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فرنسيس بيكون 
٠.‏ مة المعرفة) 0( 


يعتير «تقدمة المعرفة» أول الأعال الفلسفية. 
الكبرى التي قدمها فرنسيس بيكون. وقصد به اقناع 
الملكث جيمس الأول وكبار مستشاريه يمفهوم جديد 
للمعرفة. ففي حين شهدت الفترة التي حكمت فيها 
أسرة تيودور انجلترا (1485 - 1603) تغيرات جذرية في 
الكئيسة والنظام السيامي والاقتصادي, " يحدث تغير 
يذكر في نظام التعليم الجامعي . ووجد بيكون نفسه 
مدفوعا بروح المغامرة , تلك الروح التي حركت سير 
فرانسيس دريك!) ععلة01آ كعصور :51 وسير والثر 
رالي طواءل12 :11/0116 :51 لتحقيق كشوفها العظيمة. 
فأخذ على, عاتقه أن يجعل من مؤلفه هذا «نموذجاً 
مصغراً من العالم العقلي. بحيث أضمنه [فيم| يقول] 
بكل الصدق والأمانة كل ما اهتدى إلى كشفه. مع 
ملاحظة ووصف ما يبدولي أنه غير مستقر من 
أجزائه؛ أو التي لم يكشف عنها الجهد الإنساني». 

وقد كتب بيكون مؤّلفه هذا باللغة الانجليزية 
لاعتقاده بأن مشروعاً كهذاء يسعى للكشف عن كل 
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ماهو جديدء ويطمح لاقتحام آفاق أرحب من 
المعرفة. لا بد أن يجد صدى عند هؤلاء الذين ترسوا 
بقيادة الأمم. أكثر من الفلاسفة المدرسيين المعزولين 
عن الواقع . ولكن عندما تبين له خطأ اعتقاده. أعاد 
نشر الكتاب في طبعة منقحة باللغة اللاتينية عام 
3. حتى يساير بقية مؤلفاته الأخرى. ووضع له 
عنوانا باللاتينية هو «تاناكةلأمعك5 كتأضعصعن0 غ412 . 
وبالرغم من فشل بيكون في إقناع مستشاري الملك 
جيمس كفهومه الحديد للمعرفة. فد لقي مؤلفه هذا 
حفاوة كبيرة«من المقرسيين المستقلين خوالى منتضف 
القرن» تجعلر مله اشع ارا مله لريب واد 

ورحسوا ببيكون أيما ترحيب حتى أطلقوا عليه لقب 
«المتحدث باسم الطبيعة» و«المهندس المخطط للمعرفة 
0 وبكفي للدلالة على ما تركه هذا المؤلف 
من أ ثر بالخ في عصره. أنه كان وراء تأسيس 
«الجمعية الملكية لتقدم المعرفة الطبيعية» في لندن عام 
0 


وا إن و المعرفة» 
كعمل جيدء إلا أنه للأسف انطوى على كثير من 
صرور التملق المخجل للملك جيمس . أضف إلى 
ذلك أن بيكون خصص افتتاحية كل جزء من جزئيه 
للإشادة بالملك والثناء عليهء وبخاصة ذلك الكتيب 
الرخيص الذي أصدره الملك بعنوان «القانون الحق 
للملكية الخرة» (1603) عع5 01 هآ عنانا عط1» 
«قعنطكه028 فيقول عنه بيكون «إنه عمل مقعم 
بالإيمان والقيم الأخلاقية والسياسة الحكيمة؛ ناهيك 
بما ضمه بين لغتيه من ألوان الفنون الأخرى. انه في 
نظري واحد من أعمق ما قرأت من كتابات وأشملها 
فائدة». فإذا صح ما يقال من أن التملق إن صدق 
كان نوعاً من التقليد الأعمى عرفنا لماذا تعمد بييكون 
تأليف الجزء الأول من مؤلّفه «تقدم المعرفة» على على النيج 
الذي يساير النظم الملكي الذي يدين له 
بالولاء. وكان بديبياً أن يستشهد بآدم وموسى [عليهما 
السلام] والاسكندر وقيصر ومن على شاكلته) ليبرهن 
على أهمية وفضل العلم والمعرفة. وربما كان مقدراً 
لهذا الجزء الأول من الكتاب الفشل الذريع لولا ما 
تضمنه من نقد لرجال اللاهوت والسياسة وأنصار 
الفلسفة المدرسية الذين كانوا وراء الجمود والتخلف 
الذي أصاب المعرفة . 

وكشاهد على عصره., رأى بيكون أن أساليب 
المعرفة حينذاك قد وقعت في خطئين أساسيين» 0 
أنها كانت مشدودة الوثاق بالماضي . وهذا في نظره إثم 
في حقها ارتكبه الفلاسفة الإنسانيون في ا 
وكذلك البروتستانت» أكثر من الملدرسين أنفسهم ‏ 
لأنهم صبوا كل اهتمامهم على اللغات القديمة. 
واهمكوا في تحليل أساليبها وما انطوت عليه من 


ضروب الإبداع الأدبي والفني وما أضافوه إليها من 
حواشي وشروح وتصويبات لنصوصها. وفي اعتقاده ,» 
أن الوقت قد آن لكي يفيق المدرسيون لمعطيات 
عصرهم . فالأوروبيون لم يعودوا بحاجة للمبالغة في 
القديمة هو في حقيقته حقيقته شباب العام وهذه ا قديمة 
حيث كان ا قديماء وليست قديمة ك) نحسيها 
بالقياس إلينا» . 


أما الخطأ الثاني فيتمثل في عدم فهم الغرض 
الحقيقى من المعرفة. حيث استأئرت 0 العقلية 
بموضع الصدارة وبشكل مبالغ فيه على حساب 
الأبحاث العدلية. ويطالب بيكون الفلاسفة 
المدرسيين أن يتخلوا عن تلك «التأملات النظرية 
الفارغة» التى عكفوا عليها زمناً طويلا. ويلتفتوا 
«للبحث في الطبيعة, والاهتيام بالملاحظة القائمة على 
الخيرة». كذلك يجب أن يقترن البحث في الطبيعة 
بالتطبيق العملي وطرق الأداء لمنفعة المجتمع 
الإنساني؛ وليس لمجرد اللذة العقلية. أو من أجل 
شرف الانتساب للعصر المدرسي . 

ومن الجدير بالملاحظة أن صور النقد التي وجهها 
بيكون لنظام المعرفة في عصره تكاد تتطابق مع تلك 
التي نجدها عند معاصره الفرنسي ديكارت ويخاصة 
5 كتابه «مقال عن المنبسج (1637). فإذا شكنا 
نموذجاً معاصراً لهذا الخط الفكري. فتنستطيع أن 
نتلمسه عند جون ديوي لإعبوع12 مطول قي كتابه 
«البحث عن اليقينء** لإأستمامع0 م أوعن© 
(1929). 


() نقله إلى العربية الاستاذ الدكتور محمود محمد الخضيري . (المترجم) . 
(##) نقله إلى العربية وقدم له الأستاد الدكتور أحمد فؤاد الأهواني. دار إحياء الكتب العربية. عيسى البابي الحلبي وشركاه. القاهرة 
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الجزء الثاني. ولعله الأكثر أهمية. فقد انتقل فيه 
بيكون من نقد الفلاسفة المدرسيين إلى نقد 
موضوعات بحثهم . وكان يقصد من ذلك توجيه 
الأنظار لمجالات البحث التى أهملت لفترة طويلة. 
ضارباً صفحاً عن المجالات الأخرى التى لطالما 
حظيت باهتام الباحشين. ومن بين هذه المجالات 
الأخيرة.» يضع بيكون علوم الرياضيات والفيزيقا وما 
يتعلق باللغة من ناحية البلاغة والقواعد النحوية, 
وكذلك التاريخ بنوعيه القديم والكنبي. بيد أن هذا 
لا يعني اقتناعه بما بذل في هذه العلوم من جهد. إد 
يعقب على ذلك بقوله 0 
عن هذه العلوم. طللما أنٍ في وضع لا يسمح لي 
بتوجيه اللوم لأحد». وبالرغم من أن بيكون لم يعتبر 
الفيزيقا من بين العلوم التي أصابها التخلف. إل أنه 
لم يكن راضياً عن أسلوب معالجتهاء فيقول «إنني لا 
أصدر حكاً على الغاية أو الحقيقة التي فُصد تحقيقها 
من [فروع الفيزيقا]؛ غير أنها اعتبرت من بين أجزاء 
المعرفة التي لا تستحق الجهد الإنساني». 


وتبدو أصالة بيكون في استبصاره لعدد من العلوم 
الجديدة. وتحديده لموضعها بين العلوم الأخرى. 
وكشفه للثغرات الموجودة في العلوم القديمة. فهو يرى 
على سبيل المشال ‏ وجوب دراسة التاريخ الحديث 
بنفس الاهتام والحماسة التي يدرس بها التاريخ 
القديم. ويدع و إلى تأسيس علوم جديدة تدرس 
الأجناس البشرية من حيث ارتباطها بالمناخ والظروف 
الخشرافية ومتصادر الثروة التظيعية. ذلك نيه إلى 
الحاجة لعلوم تختص بالتربية وكيفية وضع الكتب على 
النحو الذي يشجع القيم العملية ويدفع إلى تنمية 
وقطوين الحدرات المتلحة ونين الاجحميادق 
بالفضيلة, ومساندة البحث في تاريخ علم الميكانيكا 
وتطبيقاتها من الاختراعات المختلفة بحيث يواكب 
مسيرة تاريخ الفكر. ولا بأس بجانب ذلك من بعض 
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الكتب المختصرة عن إدارة الأعهال والدبلوماسية التي 
تسير على نفس «النبج» الذي كتب به ماكيافيلٍ أعماله 
عن الحكم والسياسة. وبالرغم تمايلقاه علم 
اللاهوت عادة من عناية خاصة, فإن بيكون يفرح 
إضافة فرعين جديدين لهذا المجال. يتفقان بشكل 
عام مع الخط الفكري الذي يلتزم به. أما الفرع 
الأول فيختص بوضع الحدود التي ينيغي للعقل 
الإنساني أن يلتزم بها في بحثه للموضوعات الإفية. 
فيم| يختص الفرع الثاني بتحديد نطاق الاختلافات 
المسموح مها حول المسائل اللاهوتية. أما بالنسبة لعلم 
الطب. فيعتقد بيكون أنه لا يسير على الدرب 
الصحيح . فهو «علم يقوم على التخصص والخبرة لا 
على الاجتهادات. بعكس مانراه حتى الآن. بدليل 
أنه لا يحرز أي تقدم. فالاجتهادات أبعد ما تكون 
عن تحقيق التطور في الطب». ويا ليت العلياء يعودون 
لطريقة أبقراط الذي كان يحتفظ بسجلات 
لنحالات المرضية التى كان يعالجها. ويبذا الصدد. 
يطالب بيكون بإحياء علم التشريح من جديد, 
وبخاصة التشريح الحيواني» لعله يستعيد أبحاده 
القديمة. ويتمنى لو أن الأطباء أعطوا مزيداً من 
الاهتمام لاكتشاف عقاقير جديدة فعالة, بدلا من تلك 
المركبات الجاهزة التي لا غنى فيها. 


وكا هو متوقع, فقد أولى بيكون اهتياماً خاصاً 
بأساليب الاستدلال العقلى.» وأرهص بالكثير منها في 
كتابه المشهور والأروجانون الجديد» -3ع01 تنانالا0ل8 
(1620) صناه بيد أن الكشف العلمي في نظره يعتبر 
إلى حد كبير وليد المصادفة. بالأحرى أن يكون اجا 
للمنطق العقلي. «فالإنسان ما زال حتى الآن مديناً 
للماعز الجبلي في تقدم علم الجراحة. وللعندليب في 
روعة الأداء الموسيقى. ولطائر أبو منجل بالنسبة 
لبعض البحوث الفيزيقية. وما كان للإنسان أن 
يتوصل لنظرية انطلاق المدفع لولا ملاحظته لاندفاع 


الغطاء من فوق إناء يغلي بالماء. وبشكل عام. فإن 
المصادفة. أو ريا أي شيء آخر هي أساس الكشوف 
والابتكارات في الفنون والعلوم , وليس المنطق». 

ويقدم بيكو ن عدداً من الاقتراحات الجديدة. 
يعتقد أنها تساعد على الكشف العلمى . منهبا إشارته 
إلى أهمية الأمثلة السلبية والحالات الاستثنائية. ويؤكد 
على ضرورة الاحتفاظ بقائمة للحالات المشكلة التى 
تثير شكوكناء وكذلك الأخطاء الشائعة» مع تسجيل 
الظواهر الطبيعية الغريبة. بيد أن ذلك كله يتوقف 
على كيفية إجبارنا للطبيعة على الاجابة على أسثئلتنا. 
أما الاستدلال القيامي. فربما كان آخمر الطرق التي 
يمكن الاعتماد عليها في بحث الطبيعة. بل الأكثر 
ملائمة لذلك هو المنيج الاستقرائي . ٠‏ ثم يلفت بيكون 
الانتياه لنوع خاص من الأغاليط. هي التي أطلق 
عليها فيهما بعد «أوهام» العقل. 

ومن أهم الموضوعات التي عرضها بيكون في مؤلفه 
هذاء تصنيفه للعلوم. ويخاصة المبدأ الذي استحدثه 
كأساس للتصنيف, وما ينطوي عليه من خصائص 
متنوعة جديرة بالملاحظة. فقد كان رياه 
البداية على الفصل الحاد بين المعرفة الإنسانية والمعرفة 
الإلحية حتى يحرر العقل الإنساني من سلطة الوحي . 
ثم قسم بعد ذلك المعرفة الإنسانية إلى شلاثة أقسام 
رئيسية موازية وللكات الفهم الإنساني الثلاث». أول 
هذه الملكات هي الذاكرة التي يعتمد عليها التاريخ 
بأنواعه المختلفة» أكان التاريخ الطبيعي أو الإنساني 
أو الكنبي . والثشانية هي 2 الذي يعتمد عليها 
الأدب «كالشعر والرواية ينوعيها التمثيلية والرمزية». 
والثالثة هى العقل الذي تعتمد عليه الفلسقة بفروعها 
الثلاثة. وهي الفلسفة الإطية والطبيعية والإنسانية. 


وللفلسفة بفروعها الثلاثة أشر كبير على العلوم 
التجريبية حتى اليوم. وإذا كان بيكون يؤكد ذلك. 
فإنه في الوقت نفسه يستنكر ذلك النوع من التفكير 


مع أنهم يفرقون موضوعه على مختلف العلوم الخاصة. 
وبالتالي فهذه الفلسفة المزعومة ليست بذات موضوع 
حقيقي بقدر ما هي افتئات على العلوم الأخرى. 

ويقارح بيكون مبحفاً 000 حت أسم والفلسقة 
الأولى» يتضمن عدداً من البدبيات والقواعد التي 
تصدق على فروع متعددة من المعرقة. مثل هذا 
المبحث إذا ما لقي العناية الكافية. يمكن أن يصبح 
معيناً لا ينضب لاشتقاق المعارف المختلفة . 


أما فيا يختص بالعلاقة بين الفيزيقا والميتافيزيقاء 
فقد عرض بيكون تفسيراً لما يجدر أن نتوقف عنده 
بعض بعض الشيء . فكلاهمافي نظره فرعان من العلم 
الطبيعي وإن اختلفا من حيث التطور. فالأول مهتم 
بالعلل المادية والعلل الكافية» بينما يهتم الثاني بالعلل 
القصوى والعلل الصورية. فالفيزيقا تعتمد على 
التاريخ الطبيعي لأنها علم لا يقف عند حدود 
الوصف. بل يتجاوزه إلى التفسير. ومع ذلك 
فالفيزيقا أدنى مرتبة من الميتافيزيقا لأنها تبحث في 
الحزئيات. فإذا بحثت الفيزيقا معلل - في سبب تلون 
الثلج أو الزّبْدُ باللون الأبيضء» فإنها ترده إلى اختلاط 
الماء بالهواء. في حين لو تعرضه الميتافيزيقا لنفس 
الظاهرة بالتفسيرء فستردها إلى «صورة البياض» 
باعتبارها القانون المفسر للاختلاط الجزئى للعناصر. 
ولا يبدي بيكون دهشة ل آل إليه حال هذا النوع من 
الميتافيزيقا من تخلف. طلما أغفل الباحثون قيمة 
البحث في الجمزئيات. ولكن يفرض اهتعام الباحثين 
فبيكون يتصور الفلسفة الطبيعية كالشكل الفرمى . 
قاعدته التاريخ الطبيعي. ووسطه الفيزيقاء وقمته 
المينافيزيقا. ولكن «إذا كانت القمة تمشل خلاصة 
القانون الطبيعي . فكيف سيتسنى للبحث الإنساني 
التوصل إليه!؛. 


وليس من الصعب أن يتبين الهدف وراء تقسيم 
بيكون للعلوم . ونعتي به رقضه القاطع للجمع بين 
فلسفتي أرسطو والقديس أوغسطين في العصور 
الوسطى. وهو وإن كان يؤكد الإيمان ويحث عليىف إلا 
أنه يحبذ حصر «المعرفة الالهية» 5 نطاق العقيدة 
والسلوك الأخلاقى والطقوس الديئية في إطار السلطة 
الكنسية. وبالرغم من أنه استفاد بالكثير من 
مصطلحات ومفاهيم الفلسفة الأرسطية, فقد رفض 
المادىء الأساسية التي ترتكز عليهاء وفضل عليها 
الفلسفة المادية الذرية عند ديموقريطس من حيث 
تصورها للعالم. (قارن بيكون هنا بصديقه الأصغر 
توماس هوبز) . 

وتصنيف بيكون الجديد للعلوم. بعكس إيمانه 
بمركزية الإنسان للكون عءتنهع© -ممهمطنم0 (أو ما 
نسميه الآن عادة بالاتجاه والإنساني»). وبالرغم من 
رفضسة لنظرية كوسرتيقوس القلكية: :فإن والشوزة 
الكوبرنيقية التى نسبها كانتٌ لنفسه. كانت واردة في 
تفكير بيكون حينما رفض التصنيف التقليدي للعلوم 
المئؤسس على الطبيعة بدليل أنه أعاد تنظيم المعرفة 
وفقاً لملكات العقل. مثال ذلك. وضعه لعلم النبات 
جنباً إلى جنب مع علم الحضارات من حيث أسباب 
نشأتها وأفوها باعتبارهما فرعين لمبحث واحد. فالأول 
يمثل «التاريخ الطبيعي» والثاني يمثل «التاريخ 
الإنساني» وهما معاً لما الصفة المشتركة نفسهاء وهي 
اعتمادهما على الذاكرة الإنسانية والملاحظة؛ في أكثر 
منبها على الخيال أو الفعل . 

والحقيقة أن بيكون كان على قناعة كاملة بأن الغاية 
من كل ضروب المعرفة هي تيسير حياة الإنسان 
وتحقيق رفاهيته. وقد أشرنا من قبل إلى تأكيده على 
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ضرورة ربط التأملات العقلية بالفعل والعمل المثمر. 
فضلاً عا ذكره عن الأسباب التي أدث إلى تخلف علم 
الميكانيكا والمعرفة العملية. فكان بذلك الرائد 
الحقيقى للمعرفة الخاصة بالكليات التطبيقية ومعاهد 
الإدارة ومراكز البحث العلمى . ومما يؤكد لنا اهتهامه 
م بالإنسان. ذلك التفاوت الملحوظ في المساحة 
الي أفردها للفلسفة «الإنسانية» (والتي تصل إلى 
خمسة عشر فصل) ف مقابل الفلسفة «الطبيعية» (التي 
خصص ها فصلين فحسب). وكان شعاره المأثور. : 
ذلك القول القديم «أبها الإنسان. إعرف نفسك». 
لأن معرقة الإنسان لنفسه هى «الغاية القتصوى» من 
المعرفة الإنسانية. حتى ولو كانت هذه المعرفة جزءاً 
من «المعرفة الشاملة للطبيعة». 


لقد شاءت الأقدار لبيكون أن يعيش على مشارف 
عصر جديد يبشر «بعقول خلاقة ومواهب فذة6». فقد 
تطورت المعارف القديمة. واخمترعت الطباعةء 
وانتشرت الملاحة البحرية حول العالم» وتوافر للناس 
ما تستدعيه المعرفة من فراغ. علاوة على ما تميز به 
ذلك العصر من استقرار سياسي. هذه الفترة ‏ فيه 
يرى بيكون ‏ تمثل أحد عصور ثلاثة عظيمة في تاريخ 
العالم» ولعلها تحقق من الإنجازات والانتصارات ما 
يفوق عصر اليونان والرومان. أما عن كتاباته هو. 
فيقول بيكون أن من حق الناس أن يصدروا عليها ما 
شاءوا من أحكامء ولكن حقي أيضاً عليهم أن 
يكونوا منصفين. د ةرو حت لبعد ا 
فاحخصة وتأمل عميق. فكها تصدر «الضوضاء عن 
الآلات الموسيقية حينم| يقوم العازفون بضبطها. 
كذلك فهذه الضوضاء نفسها هي سبب متعتنا بروائع 
الألحان؛. 


الحواشي 


 )1(‏ فرانسيس دريك (1540 - 1595): واحد من أعظم المستكشفين الإنجليز في القرن السادس عشر. ارتبط اسمه بعملين كبيرين 
«الأرل أنه كان أول بحار إنجليزي يدور حول العالم بسفينة شراعية ويضع خرائط غير دقيقة. واستغرق في رحلته هذه 1018 
نوما : والثاني دفاعه عن وطنه في الحرب غير المعلنة بين انجلترا واسبانيا في عهد الملكة إليزابيت الأولى. وألحق المزيمة بالأسطول 
الاسباني المعروف بالأرمادا حيتم) حاصر الشواطىء الانجليزية في 9 يوليو 1588. وقد وضع جثانه بعد وفاته في تابوت من 
الرصاص وأنزل إلى أعماق البحر. ورثاه أحد شعراء عصره بقوله: «لقد أصبحت الأمواج غطاءه. والمياه قيره. وضاق المحيط 
أمام شهرته» (المترجم) . 

(2) المح يكن ذلك العلم الذي دعا بيكون لتأسيسه بالعلم الجديد. بل سبق إلى ذلك بقرنين المقكر العربي عبد ال رحمن بن خلدون 
(1322 - 1406). فقد عالج في مقدمته المشهورة لكتابه «العبر» مسألة العمران وعلاقته بالظروف الجغرافية والمناخية ومصادر الثروة 
الطبيعية. وأبان عن أثر العامل الاقتصادي في المقومات الاجتاعية والسياسية للدولة وعوامل نشأتها وتدهورها. وكان صاحب 
منبج علمي دقيق يعد طفرة في عصره. اعتمد فيه على المشاهدات والتحليلات الصائية. واستقراء الأسباب الواقعية لأحداث 
التاريخ . (المترجم) 

(3) أبقراط (357-460 ق .م أبو الطب الإغريقي القديم. يعتبر قسمه المعروف هو أساس السلوك المهني والاجتماعي للأطماء أكثر من 
عشرين قرناً . ولد بجزيرة ة كوس 005) في بحر إيجه حوالى عام 460 ق.م. وتلقى الطب هناك ولقنه لتلاميذه . وبالرغم من كونه 
طَبيباً وجراحاً تمارساً. إلا أن أهم ما خلفه للأجيال التالية عليه هو منبجه العلمي في دراسة الطب. فقد كان الطب من قبله 
يعتمد على السحر وتشيع فيه الخرافات. فقد اعتقد الإغريق بأن الصرع مرض مقدس تعاقب به الآلهة التعساء من البشر. 
فرفض أبقراط ذلك وأكد أن كل الأمراض ها أسباببا الطبيعية التي يمكن علاجها. (المترجم) 


ترجمة : د. بدوي عبد الفتاح” 
ترجم خصيصاً لمجلة الفكر العربي 


(*) كلية الآداب / جامعة القاهرة ج .م .ع . 
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ملف 4 , مراجعات 


مع العدد السابق من مجلة 
«الفكر العربي » 


د. محمد شيا» 


ات 

كان النبج الذي بدأت به «الفكر العربي». وهو 
تضمين العدد الجديد مراجعة شاملة للعده الذي 
سبقه. تبدأ بمجرد التوصيف والتوثيق لتنتهي أحياناً 
إلى نقد حقيقي وموضوعي في الغالب. كان هذا 
النبج تطوراً فعلياً وبنَاءً ولغير سبب وموجب. فهذه 
العودة الدائمة المتأنية إلى ما سبق هى كه 5 
البدءء للمقالات موضوع النقدء إذ ليس بالأمر 
السهل أن يعثر العمل الثقاني على ناقدٍ عارفٍ 
حصيفٍ وموضوعي يتطلع إلى العمل أمامة من 
موقع الصداقة أول وأخيراء لكنه يتطلع إليه كذلك 
من موقع 0 إذا استعرنا تعبير أرسطو في 
أفلاطون. فيقرا أه باخلااص» ويخلله بوعي ١‏ وهوفي 
ال حالين يصَدقٌ الرأي والتعبير. وال مراجعة كسبٌ 
للموضوعات, إذ تبطل أن تكون إجابات جاهزة أو 
«معلبة» وأخيرة» بل تعيد موضعتها في سيرورة البحث 
كمحاولة أخرى يقوم تبريرها المعرفي والتاريخي بمقدار 
ما تضيف أو تنجح في تأسيس شروط أفضل 
للإضافة. فالكتابة» وفي مطلق الأحوالء يجب أن 
نتجد نفسها في أحد حدّي المعادلة تلك وإلا حكمت 
على نفسها تلقائياً أن تكون خواء آخر ومزيداً من 
المساحات الفارغة وإن خارت بالأسود. والمراجعة 


(#) مدير معهد العلوم الاجتاعية ‏ (الجامعة اللبنانية)؛ بيروت . 


أخيراً وصل ما انقطع بين فعلي الكتابة والقراءة: 
وجهان وظيفيان متباينان لعملية منطقية ‏ اجتماعية 
واحدة. 

هله الأسباب» ولغيرها. بدت مراجعات الأعداد 
السابقة الي دأبنا على متابعتها ف «الفكر العربي»؛ 
أعمالاً أضلة وفتعة. بل الأكثر حياة وحيوية. 
أحياناً. لخصوصية موضوعاتها ولنوع اتجاهاتها العامة. 
ولا ينسى ا مرء هنا ومن قبيل التداعيات. مراجعة 
كرس لتجارب الثورات والديمقراطية في الذكرى 
المئتين لقيام الثورة الفرنسية الكبرى. إلى أسماء لامعة 
أخرى دلت جميعها إلي المعنى العميق القائم في فعلٍ 
المراجعة والنقد وابغداً عن كل هوىٌ أو ميل ذاتي» 
وهو عين ما نسعى إليه في مراجعتنا هذه. 

- 11 - 

نصل إلى موضوعنا بملفاته الثلاثة : 

الملف الأول تجارب التسيير الذاتي الشعبي . 

الملف الثاني - مئوية طه حسين . 

الملف الثالث ‏ مقالات وأبحاث , 

وفي ضوء المقارنة الأولية بين الملفين الأول والثاني» 


أو بين مضمونيههما تحديداً. تيدوالمساءلة الأولى 
مشروعة ربما فتقول: هل من فارقٍ بين «التسيير 
الذاتي» و«الفلسفة الذاتية»؟ هل من قارق بين إدارة 
شؤون مؤسساتنا وبين إدارة شؤون ثقافتنا وفكرنا؟ 

تلك عناوين متجانسة» وإن نَكُ متباينة أو 
متقطعة. لتبرير علاقة يجب أن تكون حاضرة بمعنى ما 

بين الملفين الأول والشاني» أما العلاقة بالثالث فهي 

ع قليلاً وأقل ولترعيا رغم أن اثنين فقط من 
مقالات الملف الثالث ارتيطا بموضوعات الملفين الأول 
والثاني وهما «في شروط النبضة» لطارق زيادة. ومعنى 
«الحداثة» ممُترجمٌ عن جان بودر بيار. الأول هو 
استكمال بمعنى ما لنقاشات شروط التحديث التي 
حورت مئوية طه حسين 5 إطارهاء والثاتي في 
مقاربته لتحديدات أكثر وضوحاً لمصطلح الحداثة. 

في الملف الأول. تجارب التسيير الشعبى الذاتي» 
على ثلاث عشرة مقالة تراوح بين محاولة التقاط أصل 
تاريخي (إسلامي) لنظرية «التسيير الذاتي» للدكتور 
زهير حخطب والمحاولات الأكثر حداثة ]و معاضرة مث 
تلك الي شهدتها «كومونه باريس» لعبد اللطيف 
معاليقي ». والتجربة الشعبية الصينية لصادر يونس 
وتجربة التسيبر الذاتي في يوغوسلافيا ليوسف جباعي ء 
أو التي لا زالت في طور الممارسة والاستكمال وفق 
قوانين النظرية الجاهيرية لعبد الله اهمالي» دون أن 
ننسبى «التجربة الاسرائيلية في الاستيطان والتنظيم» 
لضطفى سلبيان. 

إن أولى الملاحظات على هذا الملف هو استنتاج 
القارىء أن معظم المقالات إنما قدّمت في إطار ندوة 
عقدت في طرابلس الغرب سنة 1988. نقول 
استتاجاء ومن دون أن نعرف عدد المقالات الي 
قدّمت للندوة أو تلك التي كتبت خصيصا لهذا 
الملف. وهو ضروري ولأكثر من سبب . 

ينقسم الملف الأول كما يبدو إلى قسمين: 
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اق تارضقة التسيد الدذا:. 

2 - في فلسفة التسيير الذاتي. 

في التاريخي منه عرض وبحاولة إفادة من التجارب 
الشعبية والجماهيرية الإسلامية (!) و«الكومونية» 
والصينية واليوغوسلافية, والاسرائيلية. وقراءة هذه 
التجارب هي في مطلق الأحوال أمر من الضرورة 
يمكان بدف العثور على «وخطط وعلاجات تنقذ الأمة 
تما فيها وتسير بها في خط التحرر والوحدة والتقدم» 
(ص 54) . التاريخي إذا لا يستعاد لأجل التاريخ وإنما 

من أجل الحاضر والمستقبل وتحديدا حاضرنا 
ومستقبلنا. وهذا الأمر صحيح عموما كدلِك فان 
الأكثر صحة أو صوابية هوما بلغه الاستكشاف 
التاريخى ذاك من تقدير واقعى مسؤول بدا مصراً على 
الابتعاد عن الخطابية الرخيصة أو الغرور الساذج 
الجاهل ؛ لذلك رأينا صادر يونس يضع الأصبع على 
الجبرح قاما حون يقس إلى وأن 'تمركة إنغاء: الجاميات 

في الصين تكشف التباين بل التناقض أعينانا بين 
النظرية والواقع. بين الأطر الأيديولوجية العامة 
وتعقيدات ومتغيرات الحياة العملية للناس» (صى 100) 
أو في استنتاجاته الأخيرة الصحيحة هى الأخرى حين 
يكنب: «لقد بيت التجارب أن من المستحيا تجاوز 
أفاط العلاقات الاجتراعية السائدة والراسخة منذ 
أجيال متعاقبة انطلاقاً من نزعات إرادية إنسانية. 
فالمشاكل الاجتاعية لا تحل بقرارات بل بعمل دؤوب 
متواصل وبتحولات تدريجية تأخذ بعين الاعتبار 
الطابع المعقد للعلاقات الاجتاعية والثوابت التاريخية 
والحضارية» (ص 103). كذلك يضع يوسف جباعي 
في استنتاجه الصحيح حين يقول: «إن التجربة 
اليوغوسلافية يما هي واقع قالم. . غير محدد وغير 
معروف يصعب أن يكون المثل والقدوة لأنبا هي ذاتها 
: تع امتدادها وحدودها إلا بعد التعارض بينها وبين 
من اعتيرثه قِ البداية قدوة ومثالاً . لقد برهنت على 
شيء مهم هو أن التقليد الميكانيكي لا يدوم ولا يأتي 


بفائدة أو خير, والمعول عليه هوني الخنلاصة انفتاح 
واستيعات وعطاء جديد» (ص 115). 

هذه الاستنتاجات, إلى ما سبقهاء تبدو بدبهية 
ومكرورة في الظاهرء إلا أنها وفي حقيقتها دروس 
عامة تبدو في مقام ألفباء إشكاليات الاستقلال 
والتدمية والتحديث. هي تلح على أهمية ما أنجزته 
التاريخية السابقة من جهة وعلى قصورها وعدم كفايتها 
من جهة ثانية. لا تماذج. باختصار, يمكن محاكاتها أو 
تقليدها بالكامل في عمليات الاستقلال والتنمية 
والتحديث. ما الحل إذاً؟ الحل. في إشارات المقالتين 
وسواهما الضمنية والمعلنة. هو بتأصيل التاريخي 
وإبيداع أشكال معاصرة تسترشد يدروس الجارريع 5 
ضوء وقائع الحاضر وحاجاته ومشاكله وأخطائه 
وتعقيداته وتحدياته . إن كل عملية 0 تلك النماذج 
مثالاً مطلقاً فاشلة حتاً» كا رأيناء كما أن كل عملية 
تبمل تلك الناذج وتطبيقاتها في 0 وإخفاقاتها 
ستكون تجريبية طفولية تهمل دروس التاريخ ولا 
تعترف به إلا بعد إهدار كثير من الجهد والوقت وربما 
بعد فوات الأوان. 

هى ذي التجارب التارنخية في التسيير الذاتي والتى 
جلك ف ايه اكلنتي ولا أدرية سبع نلك آر 
تبريره» بين| موقعها الطبيعي هو في بدايات الملف كي| 
تسترشد بها تجاربنا العربية المعاصرة أو الراهنة. أو 
ينتفع بها الكلامٌ على تجاربنا العربية الراهنة. 

أما في تجارب التسيير الذاتي» في الوطن العربي فإن 
الكلام فيها راوح بين البيان النظري المتفائل. كا في 
مقالة عبد الله مالي «مداخلة في فلسفة التسيير 
الذاتي» والعرض الواقعي السلبي كما في «معضلات 
التسيير الانتاجي» لأحمد بعلبكي., وبين الموقفين» أو 
بين حدّي الموقف الواحد. مواقف أخحرىء أو لا 
مواقف, أكثر إبهاماً وتعقيداً تتقاطع مع موضوع 
البحث حيناً كا عند نبيل سليهان في «إشكالية التسيير 
الذاتي في الوطن العربي» ولا تتقاطع معه البتة إلا من 
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جهة السلب. التي تضمنتها مقالة «المثال السالب 
والكلام الممتنع». لموسى وهبه. 

يقوم عرض عبد الله المَ)لي لفلسفة التسيير الذاتي 
بتاعساره سدالة وحوقط إرتاطا ويا مبنالة خترية 
المواطن وسيادته إ(ص .)"١‏ «فحرية المواطن لا 
تتحقق إلا إذا امتلك الإانسان حريته الاقتصادية 
والسياسية وأصبح قادراً على تدبير شؤونه بنفسه» وهو 
ما لم توضحه الليبرالية من جههة ول تبلغه الماركسية من 
جهة ثانية في رأي كاتب المقالة. وبالمقابل فالمعنى 
الأشمل للتسيير الذاتي يتلخص باعتباره: (1) «نشاطاً 
اكوا يمارسه الشعب»., (2) «سيطرة المنتجين على 
المنشات الانتاجية وامتلاكهم لعائدات الانتاج», )3( 
«اجتماعياً تعني ديمقراطية التسيير الذاتي تحقيق المساواة 
والقضاء على الطبقية وتكافؤ الفرص أمام الجميع». 
ر(ص 32) . 

يتضمن هذا البيان أوضح التحديدات النظرية 
لمفهوم التسيير الذاتي وللنتائج المرتجاة منهء إلا أن 
صعوية التسيير الذاتي قِ العام لا تقع في النظري. 
الذي لا غبار عليه. وإنماني الواقع المشخص 
والملموس. في قياس النتائج الواقعة بالنتائج المتوقعة 
في ملاحظات الصعوبات والإخفاقات جنبا إلى جنب 
مع الإنجازات والنجاحات». وهذا مالم تقاربه مقالة 
اللي . 

نقيض أطروحة المَالي هو ما نجده» نسبياً. في 
رصد أحمد بعلبكى لمعضلات الاقتصاد الانتقالي 
وتجربة التسيير الذاتي في القطاع الزراعي في الجزائر. 
لقد تراكمت المشاكل التاريخية الموروثة أو التركة 
الاستعارية مع التعقيدات المستجدة لتصل إلى نتيجة 
تنقض تام فلسفة فكرة التسيير الذاتي ومبدأهاء فإذا 
الأمور, وبالملموس». تبلغ الضفة الأحرى دوهكذا 
تكون البرجوازية قد تحكمت مداورة بانتاج وفائض 
قيمة حوالى 250 ألف عامل زراعي في المزارع ا مسيرة 
ذائياً. وهي توهم العيال بأنهم هم اران للمزرعة) 


لقدا ا ها غيل انه شير ذاق» أ و استراكيية 
فعلية» إلى بيروقراطية كاملة. جعلت من التسيير 
الذاتي أمراً عديم الجدوى وعديم الآثر وأحياناً إلى 
نتائج معاكسة. لقد تعطل الدور الفعلي للمنتجين 
و«أدى اقتصار القرار على الكوادر الفنية والإدارية إلى 
إقدام هؤلاء على إغفال دور لجان التسيير وتوثيق 
تبعيتها المباشرة ممع الأجهزة المركزية الوصية على 
القطاع. . .» (ص 37). ولم تنفع كل النصوص التي 
عدّلت أو أضيفت في تغيير ذهنية المنتجين الفعليين أو 
في تفعييل دورهم وحجمهم في عملية التسيير الذاتي 
بل تحوؤلت هي الأخرى إلى «معيقات مكلفة لأواليات 
الانتاج تستفيد منها البرجوازية المنوسطة في الجزائر 
على مستويين: 1 التحكم البيروقراطي من خلال 
برجوازية الدولة بالقرار الاقتصادي وما يترتب على 
هذا التحكم من امتيازات. . . 2 تكفير الناس 
بالاشتراكية مجاناً ليس إلا بسبب أزمات التموين التي 
تذكر برغد الحياة في ظل الرأسالية التي تمارس 
ايديولوجيتها في السوق وليس في النصوص والخطب» 
(ص 41). تلك هى بعض الاخفاقات ‏ التحديات 
التي واجهت تجربة التسيير الذاتي لألوف المزارع التي 
تركها «المستعمرون» الفرنسيون في الجزائر. وهي 
إخفاقات لا تعني التجربة الجزائرية وحدهاء بل تلقي 
ضوءا أكثر وضوحا على ماهية التسيير الذاتي وضرورة 
إعناد الفروظ الكقيلة بكسي إمكباناته الفملية أذ 
الغرم: أما الحديث عن التسيير الذاتي في المطلق, 
عات أو علا ودونما النظر في نتائجه ومشاكله 
]00 الواقعية والمعقّدة فحديث لا طائل تحته ولا 
نفع فيه ويقيني أننا 6 د العربية الراهنة 
إلى ما هو أجدى منه وأكثر نفعاً. 
مقالة مومبى وهبه تذهب في اتجاه يخالف الملف 
الأول برمته ولست أدري الحكمة من حشرها فيه. 
فاستخدامها لفظة أو مصطلح «التسيير الذاتي» مرتين 
أو ثلاثاً ليس مبرراً لاصطناع صلة بينها وبين سائر 
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مقالات الملف السلبي منها والايجابي سواء يسسواء. 
فمقولة وهبه التي يقفل ببسا على الكلام الماح (في 
مقابل «الكلام الممنوع») مخرج كل ماقاله كليا من 
إطار النقاش في تقييم تجربة التسيير الذاتي ونقدهاء 
يقول: «لست أملك علاجاً ولآ إجابة . والسؤال ما 
العمل؟ لا يعنيني. . .» (ص,(46). هل صحيح أن 
صاحب هذه الكلمات لا يملك إجابته الكاملة؟ من 

يقرأ باقي فقرة الكاتب يجد التالي: «وأكرر: ليس 
الإنسان جرد حيوان سيامي, إتما ريما حيوان عاقل أو 
ضاحك» ٠‏ الخ. . ٠‏ لكنه قبل هذا أو ذاك » كائن فرد. 
يولد فرداًء ا فرداء ويستمتع فرداً أو بالتفرد مع 
كائن آخر. ويموت فردافمن حقه إذن.. 0 
يستحق ما يسمى «حقوق الإنسان الفرده. وريه 
المردية كلها بما فيها حى الحركة والمتعة والتفكير 
المجاني. . .» ص (47). 

هذا الكلام, أو هذه الأطروحة الكاملة. موقف 
كامل كما أعتقد وإجابة تامة لا تحتمل المساءلة أو 
البحث. وعليه فقول الباحث أنه لا يملك إجابة قول 
ليس في له . فليست الإجابات سوداء أو بيضاء 
حصراًء بل بينها 5 ومن الرمادي ما هو أقرب 
إلى الأسود ومنه ما هو أقرب إلى الأبيض؛ وني هذا 
كما في ذاك درجات ونسب. إلا أنها جميعاً مواقف أو 
إجابات وبالمعنى الكامل للكلمة. فالعدمية إجابة» 
والنيهيلية المستغربة إجابة. والوجودية بل الوجوديات 
إجابة وإجابات وهكذا دواليك . 

ويبقى أن الكلام «الفردوي» الذي قرأناه أطروحة 
فلسفية قيّمة. لكني لا أعتقد أن كاتبه يجهل أن تحويل 
هذه الأطروخة من سرد 00 إلى فعل». وهصوما 
يريده. يُلزمنا تجاوز هذا الفردي أو التخلي عنه تحديداً 
لصالح الجمعي أو الججماعي » وهو نقاش فلسفي 
معروف في الفكر السياسى كما في الفلسفة بعامة. هل 
تستطيع أطروحات «الفرد» و«الفردية) و«المتعة 
الفردية» وما شابه أن تكون واقعية فعلا إذا أصرّت 


أن تبقى في خط الفرديةتماماً؟ 

هل نستطيع أن نبني حياتنا وأن تكون لنا «متعتنا» 
و«تفكيرنا المجاني». إذا ما كنا أفراداً فعليين وحسب؟ 
وني الأساس هل نستطيع أن تكون أفراداً قعليين 
تماما؟ 

هذه الأطروحة الوجودية ‏ النيهلية توازي ما 
اعتقده دايقيد هيوم 10.110506 قيل ما يقرب من ثلاثة 
قرون من أن لا معرفة حقة إلا بالجزئيات وما عدا 
ذلك غير يقيني. .وكان على هيوم أن يعترف أننا لا 
نعرف شيئا عملياً ولا يمكن استنتاج أية معرفة (على 
المستوى النظري على الأقل تخارج المستوى الإنساني 
اليومي برأي هيوم). هذا 35 يدحضه العلم 
والفلسفة كما الوقائع اليومية 56256 0012072). وعماما 
كنا أن العلم لا يكون بالجزئيات». كذلك الأناء أي 
الفرد المزعوم. والحياة والمتعة وغيرها لا تكون بالفردية 
أو بالفردية المطلقة تحديدا. فالفرد ليس ذاتاء ليس 
2ه . وإغا هو نفسه نات . أي جموع أجزاء فردية 
أخرى2. وهي بدورها نتاج مجموعات أجزاء أخرى 
وهكذا. إن نقدنا لمفهوم الفردية المطلقة ليس اعتراضا 
على حقوق الفرد الأساسية وإنما هو دفاع عنهاقي 
الحقيقة. فالخطر الذي يتهدد حقوق الفرد الأساسية 
لا يتأق من الشمولية والجمعية والجماعية فحسبء 
وإِغا هو يتأق كذلك من الفردية المطلقة أي أصحاب 
مقولة: القند وتحنين» كلاقما حر فل عل القرة 
وعلى حريّاته وحقوقه الأساسية. وبين أيدينا غير تجربة 
ودرس. فباسم حماية الفرد والأفراد تسلّطت هذه 
الطبقة أو هذه الفئة أو تلك؛ وباسم حماية هذه الطبقة 
وتلك الفئة أو الشعب تسلط فردٌ أو قل من الأفراد» 
والنتيجة في الحالين واحدة. العبرة ليست في الكلمات 
ولا في النظريات ولا في نقائضها (والتى هي نظريات 
كذلك) وإنا في الوقائع والأعمال والنتائج . كان غوته 
يقول: «كل النظريات رمادية قاتمة أما الحياة فشجرة 
خضراء», كتابة الدكتور وهبه توشر كذلك على 
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مسائل أخرى واضحة وأساسية لكننا آثرنا حصر 
النقاش في مسألة فلسفية معروفة دون سواها. 

هذا النقاش الفلسقي المقتضب مع أطروحة 
الدكتور وهبه المهمة يدخلنا في جو الملف الثاني من 
العدد. أي الملف الفلسقى : مئوية طه حسين؛ وهو 
الذي يستحق بمقالاته الثلاث وقفة مراجعة ونقدء 
وحبذا لو استكتب لهذا الملف ‏ المناسبة مقالات 
أخرى وأقلام آخر. 

- ]111 - 

يمل طه حسين, بلا ريبء» أحد أعمدة الثقافة 
العربية الحديئة والمعاصرة, ثقافةِ ما بعد الحرب 
الأولى» في روح التجديد الذي حكم أعماله برمتهاء 
في التدقيق المنهجي الصارم الذي بلغ مرتبة التشكيك 
بالقسم الأساسي من الشعر العربي الكلاسيكي دف 
الشعر الجاهلي» (192), وفي خروجه الجريء على 
الصيغ الوسطى المبهمة من خلال كتابه «مستقبل 
الثقافة في مصر» (1938) والذي يدل بحق. ويا يكن 
موقفنا منهء أحد اتجاهات النبضة الأساسية لحيل طه 
حسين كا لأجيالنا من بعده. 

طه حسينء إذاًء لهذا كله وهو قليلُ» جدير 
بالملف - المناسبة وسبب بالتالي لترحيبنا الجار يما 
تضمّنه وبما أضافه من أبعاد أخرى لمعرفتنا أو لوعينا 
بثقافة طه حسين وفكره. 

زفت ؤازية حلك الآهنةترهذا الترديت تحبديذا له 
يسع القارىء إلآ التساؤل: لماذا اقتصر ملفٌ بهذه 
الأهمية على ثلاث مقالات لا أكثر؟ ثم لاذا المقالات 
الشلاث» في مئوية طه حسين, مقالات في الفلسقة 
غير دون غيرها من الأبواب التي كان فيها لعميد 
الأدب العربي الحديث فضلٌ السبتي وشرفٌ الريادة. 
وهل يكون الملف بالتالي ملفاً كاملا ومرجعاً فعلياً 
بمقالات ثلاث وحسب ولي باب واحد دون سواه؟ 
كان في مقدور «الفكر العري» أن تجعل الملف المناسبة 
في ذكرى طه حسينء كما في ذكرى نعيمة قبله» ملفا 


مرجعاً يعتدٌ به ويركنٌ إليه تماماً كحال ملقّاتها القيّمة 
في غير مناسبة وموضوع والني أضحت مكتبات 
ومراجع لا غنى عنها - أذكر عل سبيل امثال لا لحر 
العدد رقم (48) «نقد العقل المحض - الذكرى المثوية 
الثانية». وغيره من الأعداد والملفات. نتجاوز هذا 
الاستدراك لنبلغ جوهر المسألة. فالمقالات الثلاث 
مهمة في الموضوعات التي اختارتهاء في حك أفكار طه 
حسين على معدن التاريخ والنقد وفي ما رمت أو 
أشارت إليه . 

المقالة الأولى لمحمد مهران رشوان». وطه حسين 
فيلسوف من الأدباء) , 

المقالة الشانية لحسن حنقي, «مستقبل الثقافة في 
مصرء إلى أين؟ 

المقالة الثالثة لأحمد عبد الحليم عطية: «الخطاب 
الفلسفى عند طه حسين» . 

وعلى أهمية المقالات الثلاث» وعلى اشتراكها كما 
أعتقد في التوجهات العامة. فإن الاشكالية التى أثارها 
طه حسين في كتابه «مستقبل الثقافة في مصر» والتي 
هي تحور دراسة حسن حنفي تتصدر سائر الاهتامات 
لمعاصرتها ولأهميتها الثقافية والسياسية الراهنة. دون 
أن ينال هذا في شيء من الأهمية المعرفية والفلسفية 
للمقالتين ١‏ لأولى والثالئة واللتين سنبدأ مب لننتهي في 
مقالة «مستقبل الثقافة...» والإشكاليات. الي 
تثيرها. 

في المقالة الأولى»ء «طه حسين فيلسوف من 
الآدباء». يثير الكاتب مسألتين معرفتين مترابطتين ‏ 

علاقة الفلسفة بالأدب؟ وهل يمكن اعتبار طه 
حسين فيلسوفاً أو أدييا فيلسوفاً؟ ولماذا؟ 

يذهب الكاتب إلى اصطناع مسافة بين الفيلسوف 
والمفكر من خلال تعقيبه على كلام غير موق لطه 
حجنن نم ونه زفت الفاسوت ريسك اننيقان 
عنه مفكر». يقول الكاتب في تعقيبه وفي اصطناعه 


للمسافة تلك بين الفيلسوف والمفكر: 

«وهكذا يضعنا طه حسين أمام ما يبدو على انه 
تعارض بين الكلمتين فيلسوف ومفكر. . + إذ! ل ميك 
طه حسين أمامه ‏ والحال على هذه الصورة ‏ إلا أن 
يرفض لقب الفيلسوف مفضلاً عليه لقب المفكر. فهو 
ما أراد أن تكبّله قيود التفلسف وشروطه ولا أن يدور 
في فلك مذهب من المذاهب الفلسفية الضيقة, لهذا 
أراد أن يكون مفكراً لأ «جرد فيلسوف». (ص 119). 

لو شكنا تطبيقاً لشروط التحليل المبجي فعلام نقَعُ 
في نص الكاتب؟ 

بمعزل عن الإسناد الضعيف لرواية طه حسين 
يمكن للكاتب قبولها وبحيث تضعنا «أمام ما يبدو على 
انه تعارض بين الكلمتين فيلسوف ومفكر. . .». إذا 
كان هناك حقاً تعارض بين الكلمتين وهوما يجزم 
الكاتب فيه على الدوام» وهي مسألة تحتمل النقاش» 
فيا الحاجة بعد ذلك للفظة «يبدو»؟ الا تربك «يبدو» 
المعنى وتجعله غير مؤكد وغير دقيق وتشكك بالتالي 
بالنتيجة التي يصطنعها الكاتب. استخدام «ييدى لا 
يمخدم السياق العام بأي معنى مضاف. وإلى يبدو. 
يضيف الكاتب «على أنه لتزيد في إبهام العبارة. ما 
الحاجة إل «على»؟ أليس القول: «أمام ما يبدو أنه» 
أكثر إبلاغا من القول: «أمام ما يبدو على أنم. 0 
فإذا كانت دما وحدها مبهمة. فكيف إذا اضيفت 
إلى «يبدو» غير اليقينية ودعل») الي لا لزوم لها 
الذي يبعث التباساً عامياً لا لزو م لهفي النص 
الفلسفي , ٠‏ أو على الأقل لا حاجة إليه في مقام التوكيد 
واليقين الذي يبلغه الكاتب. 

كذلك تضيف. هل في وسع أي, كان رفض هذا 
اللقب (فيلسوف) «مفضلا عليه لقب المفكر»؟ أليس 
الفعل الفلسفى أكثر تعقيداً من ذلك؟ وهل الفلسفة 
القنه تترتقيه أ تخلسه وق رعفنا ءانا آنه كم 
معرفي وتاريخي من نوع آخر؟ أمالماذا يفضل عليه 
لقب المفكر فلأنه «ما أراد أن تكبله قيود التفلسف 


3 الأمر 


وشروطه ولا أن يدور في قلك مذهب من المذاهب 
الفلسفية الضيقة. . .». هذا نص آخر بحاجة إلى 
إيضاح . فبمعزل عن «ماء المبهمة ثانيةء من غير 
الواضح إذا كان الحديث يدور على مانعين اثنين أو 


واحد: «قيود التفلسف». . والدوران 5 «فلك 
مذهب». . . هل هما أمران أم أمر واحد؟ وإذا كانا 
اثنين. رساب دا » ألا جور الفصل بينب|ا 


بمعنى أن لا تكبّله قيود التفلسف ومن دون أن يدور 
في فلك مذهب فلسقفي محدّد. وماوجه 
الضرورة في العلاقة بين الاثنينء إذ بمقدوره أن 
يتفلسف دون الانتساب أو الانتهاء إلى مذهب معين. 
كما في استطاعته أن ينتسب إلى مذهب معين ومن 
دون أن يتفلسف (وهذا هو الشائع). 

في هذا التحديد يمكن تنسيب طه حسين وفكره: 

هل تفلسف من دون الانتساب إلى مذهب؟ 

هل انتسب إلى مذهب من دون أن يتفلسف؟ 

أم هل تفلسف وانتسب إلى مذهب في آن! 

وللكاتب بالتالي أن 0-6 الإجابة التي تتلاءم 
والمعطيات التي يملكها. إلا أننى أرى أن جزءا من 
الالتباس القائم مردّه إلى عدم تحديد المفاهيم على نحو 
جامع مائع وأخصهائلاثة: التفكير, التفلسف, 
الفلسفة. إن غياب التحديدات الدقيقة قاد الكاتب 
_ استنتاج غير دقيق كذلك وبحاجة إل نقاش: 

ا لأنه كي وهو شكتر لأضة 

2 ١ص‏ 120). إن الكاتب يدرك بالتأكيد أن 
المسألة هي أكثر تعقيداً والحكم على القضية الثانية 
«هو مفكر لأنه فيلسوف» يختلف عن الحكم على 
القضية الأولى «هو فيلسوف لأنه مفكر». والاختلاف 
واضح في المنطق كا في التحليل. وحلّ هذا الالتباس 
لا يكون إلا كما قلت أي باعتماد تحديدات دقيقة 
لمفاهيم التفكيرء التفلسف, والفلسفة. وهو شرح 


يطول ومكانه ليس هذه المراجعة السريعة بالتأكيد. 

وكما في علاقة التفكير بالتفلسف كذا في علاقة 
الفلسفة بالأدب. طه حسين جمع الفلسفة إلى الأدب 
وطبّقه عملياً في أكثر من موضع وبخاصة., كما يرى 
الكاتب» في نقده في كتابه: «حافظ وشوقى». هذا 
الكلام صحيح في موقع تقييم نقد طه حسين. ولكن 
حين يتحول إلى قاعدة استنتاج أو حكم يعوزه 
التدقيق : : أية فلسفة؟ وأي أدب؟ الفلسفة تلتقي مع 
الأدب. صحيح» » لكنها تلتقي ع خاص من 
الأدب وليس بكل أنواع الأدب . . ومن هنا يمكن 
الاعتراض جديا على فكرة الكاتب أي «ان لا أهمية 
هنا لطريقة التعبير عن هذه الأمور» (ص 119). إن 
«طريقة التعبير» هى أحد الخيوط الأساسية التى 0 
تن الأذت:والفليغة :وبي الفكين والتقانك. هيدا 
هو المفتاح المعرني لفهم العلاقة الدائمة بين مستويات 
التفلسف والفلسفة وبين أنواع الأدب وأدواته 
التعتيرية»: 

وبخلاف هذه الاستدراكات الشكلية فإننا نوافق 
ل 0 
المنبج الفلسفي على الآثار الأدبية» ثم نقده لاتجاه طه 
حسين في دعوته إلى ربط الثقافة المصرية بالثقافة 
الأوروبية.ء يقول الكاتب: ركد ياعميد أدبنا 
العربيء لم نصبح أوروبيين إلى هذا الحد. وربما لن 
يكون الأمر كذلك في أي وقت. نعم نحن نتعلم 
العلم الأوروبي ونقرأه لأن العلم لا موطن له ولا 
جنسية . نعم نحن شك اانا بالطريقة الأوروبية. 
إذا كنا بازاء بعض المشكلات... أما في حياتنا 
العامة وفي بيوتنا وفي نظامنا الاجتماعي فلا نتتهج في 
ذلك المنبج الأوروبي. إننا لا نريد ذلك ولا نستطيعه 
حتى إذا أردناه. ولا ندري كيف وصل فيلسوفنا إلى 
هذا التعميم الغريب؟ وكيف ينتظر منا أن نوافقه عليه 


دون مراجعة»؟ (ص 1) هذا جزء مما أورده الكاتب 


زفيف نحيل هنا إلى كتابنا دق الأدب الفلسفي» (نوفل. بيروت». )1١988٠‏ والذي قدم كا أعتقد نظرية متكاملة في علاقة الفلسفة 
بالأدب وتطبيقاتها المختلفة منذ أفلاطون وحتى سارتر وجبران ونعيمه . 


من إحاطة واسعة بفكر طه حسين «من منظور 
فلسفي» والتي تنتهي إلى استنتاج صحيح في عدم 
تخصصية كتابة طه حسين الفلسفية والتي يمكن 
تحميلها ما هو أكثر من ذلك . 

وفي الموضوع عينه تندرج المقالة الثالثة في الملف 
«الخطاب الفلسفي عند طه حسين» لأحمد عبد الحليم 
عطية. ولتبلغ مدى أبعد. فبخلاف المقالة السابقة 
التى رأت محدودية «الفلسفى» عند طه حسينء. يرى 
كانت المقالة التائينة: :هذه ون القطات الفلستى بهو 
الأنات الذى تتطلج عي كل عطاباه مه يون 
الأخرى» (ص 148). لكن الكاتب يستدرك بجعل 
مهمته أكثر تحديدا من خلال بيان ما يعنيه بالفلسفة 
والفيلسوف فيضيف: «. . . إن محاولتنا تنصب على 
إبراز التفكير العقلي الممبجي في مجمل كتابات طه 
حسين الفلسفية التي تؤسس مشروعه التحديثي 
للمبضة والذي تجده لدى المدرسة الفلسفية الحديثة في 
مصر). الخطاب الفلسفي الذي قصده الكاتب هو 
إذاء «التفكير العقلٍ المنبجي» . وهو استدراك 5 

محله. ولكن إذا استمرينا فيه فهل يبقى هذا الخطاب 
قلسفيا؟ وما الذي تير ساعتذاك بين الختطات 
الفلسفى وبين الخطاب العقل المنبجى في أبواب 
المعرفة والثقافة الأخرى؟ لم 

في إطار هذا الخطاب يتابع الكاتب بشمولية 
واضحة تأثيرات فكر ططله حسين ومنبجه في عدد من 
الكتابات والكتاب في من عاصره أو تلاه من أعلام 
النبضة في مصر أو ما يمكن تسميتهم حسب الكاتب 
«مدرسة فلسفية مصرية حديثةعة. ولعله من الأنسب 
هنا استخدام تعبير «مدرسة فلسفية حديثة في مصر» 
إذ انه أكثر دلالة كما أرى وأكثر موضوعية. يحلل 
الكاتب بامعان واصضح ومرغوب كتاب طه حسين 
«تجديد ذكرى أبي العلاء» ويرى أن تحليل عميد 
الأدب العربي كان «تحليل باحث فلسفي متمكن 
ومؤرخ للفلسفة م باتجاهاتها وبتياراتها المختلفة في 


عصورها المختلفة, ويتأكد هذا أيضاً إذا أضفنا إلى 
كتابه هذا. . إسهاماته في الفلسفة اليونانية والفلسفة 
الحديثة» (ص 153). وينتهي الكاتب إلى اعتبار طه 
حسين. مع أحمد لطفي السيد, رأمي المدرسة 
العقلانية والليبرالية التي نمت في مصر في العشرينات 
والثلاثينات» فه] «رأسا هذه المدرسة التى تجاوزت 
تجديد الدرس الفلسفى في إطار الجامعة مثلم) فعل 
مصطفى عبد الرازق إلى الحياة الفكرية المصرية. ىا 
انها لم يكتفيا بالإطار الديني الإصلاحي الذي نجده 
لدى محمد عبده بل تجاوزاه للتأسيس الفلسفي لأفكار 
النبضة والتقدم والحرية» (ص 155). هذا التأكيد أو 
الإشارة. شأنها شأن غالبية أفكار المقالة» تقدّم ينا 
ازا رأهمية :عله سين الفلسفية: لكننا تقول ثنانية ان 
كلام الكاتب المكرور على «(مدرسة فلسهفية مصرية 
حديثة) كلام غير دقيق , إذان أفكار هذه المدرسة 
كانت موجوذة قبلا وكانت في نفس 'الفترة تقريباً جزءاً 
من بنية مدارس التجديد والنبضة والتحديث عموها: 
في مصر كما في خارجهاء وعليه نفضل موضوعياً تعبير 
«المدرسة الفلسفية الحديثة في مصر». 

وتبقى أخيراً مقالة مهمة في الملف تحت عنوان 
«مستقبل الثقافة 5 مصرء إلى أين» للدكتور حسن 
حنفي نتوقف عندها قليلاً, تتمحور اللمقالة في المسائل 
التي يثيرها كتاب طه حسين المهم والذي انتهى العمل 
فيه في صيف 1938 بعد اشتراكه في أعمال مؤتمرين 
عقدا في باريس وتناولا موضوعات الثقافة والتعليم 
العالي ويبدو أثرهما واضحاً في الكتاب . 

يبدأ حسن حنفي مراجعته لكتاب طه حسين 
بموضعة تاريخية لأفكاره فيقول: «فقد تغيرت الظروف 
منذ الأربعينات حتى الثمانينات. . . فهذا البحث 
مراجعة الثانينات لكتاب الأربعينات «مستقبل الثقافة 
في مصر»؛ والمراجعة ليس بها صواب أو خطأء مد 
أو ذم» دفاع أو هجوم. إنما هي إعادة كتابة النص في 
الظروف الحالية وقراءته ثانية في ضوء الأحداث 


الجديدة. فكل قراءة هى كتابة. وكل كتابة هي إعادة 
كتابة» (ص 0133 1 

هذا التصدير الذي يبدأ به حسن حنفي هو من 
الأهمية بمكان. فالأفكار ليست مطلقة, في الغالب» 
وهي بالتالي مُلكُ شروطها التاريخية» أي مُلك ظروف 
الزمان والمكان والسياسة والاجتماع والاقتصاد والهموم 
والرغبات. تاماً كما هي ملك أصحابها وربما قبل 
ذلك. وكل قراءة لنص ما لا تأخذ بعين الاعتبار 
هذه المقدمات تغدو قراءة غيبية متخلفة عن النص 
أصلل ولا تملك أن تضيف إليه شيعاً. أفكار «مستقبل 
الثقافة في مصر» يجب أن تقرأء إذأء في ظل شروط 
الثلاثينات والأربعينات» ثم يعاد تقويمها أو تقييمها 
وبيان أوجه نجاحها أو قصورها في ضوء متغيرات 
التاريخ والأسئلة الجديدة والقديمة سواء بسواء. 
وهكذا تبدو مقدمة الكاتب الثانية صحيحة تماماء 
فالمراجعة هي قراءة ثانية للنص وإعادة كتابة له «في 
ضوء الأحداث الجديدة). هي اسن فغلة ذاتياء 
ليست فعلاً أخلاقياء وإنما هي فعل ثقاني ومعرقي 
وتاريخي . تحتاح النص أو وعلى نحو مطلق. لكن 
النص يحتاجها وعلى نحو ثابت ودائم ليتحول إلى 
إضافة فاعلة وفعلية. ‏ . 

كيف يقرأ الكاتب. إذاً. الأفكار التي تضمنها 
كتاب طه حسين «مستقبل الثقافة في مصرهء والتي 
أثارت على الدوام بيانات ومواقف في الاتجاهين. 
إيجاباً أو سلباً 

الملاحظة. الأول للكاتب. هي أن «مستقبل الثقاقة 
في مصر» وكتب في فرنسا في الصيف وفي متعة 
الإجازة» (ص 134)؟ وهو م يُكتب في فصر مما يعني 
ضمناً أن مزاجاً خاصاً وعاماً مختلفاً كان إلى حد ما 
وراء الاختلاف أو التمييزالذي حكم الكتاب 
وأفكاره. 

الملاحظة الثانية: للكاتب أيضاًء إن «عنوان 
الكاتب خادع لأنه لا يتعرّض للثقافة قدر تعرضه 


2117 


للتعليم». فمن بين ستين فصلا تكوّن الكتاب لا تحتل 
الثقافة غير الأثني عشر فصلا الأولى منها لا أكثر. أي 
وخمس الكتاب في الثقافة وأربعة أخماسه في التعليم». 

الملاحظة الثالثة, إن الكتاب «كتاب حجاجي» 
يحمل دعوة. يدافع عن موقف وبهاجم المواقف 
البديلة» (ص 4). الكتاب» إذاء «يقدّم ايديولوجيا 
وليس علمأء لذلك طال البحث وعم التكرار شأن 
الدعوات والدعاة». 

بعد هذه الملاحظات الأولى دلف إلى مضمون 
الكتاب وأفكاره. يرى الكاتب ان أفكار «مستقبل 
الثقافة في مصر» هي جزء من حملة الترويجٍ لمعاهدة 
6 التي أعطت مصر استقلالاً منقوصاً تَثْلء على 
سبيل المثال» في نفوذ المعتمد الانجليزي وفي ملكية 
القناة فعلياً وفي بقاء أكثر من سبعين ألف جندي 
اتكليزي على أراضى مصر. لقد واجهت المعاهدة 
غضبة شعبية وحزبية واسعةء وكان المطلوب الترويج 
لأساسها الايديولوجي وهو «نحول مصر إلى دولة 
أوروبية على النمط الأوروبي ومتحالفة مع الغرب وفٍ 
وفاق معه... كان شرط المعاهدة هو «التغريب» 
وكان الكتاب هو تحقيق لهذا الشرط» (ص 135). 
كانت غاية الكتاب هي الرد على الانتقادات الوطنية 
والقومية والدينية التي واجهت المعاهدة. من خلال 
الدفاع عن ايديولوجيا مناقضة تماماً تقوم على دعوى 
وأن لافرق بين المصري والأوروبي في الطبع 
والمزاج. . . وضرورة أخذ المصري بثقافة الأوروبي 
وبأسلوب حياته». مصر قطعة من أوروباء وليست 

من الشرق. هي ذي دعوى طه حسين في «مستقبل 
الثقافة في مصر» هو تخل يجاني عن الهوية والتراث 
والتاريخ . هوليس تحديثاء وإغا إلحاق. إلحاق الأنا 
بالآخر المتقدم زعماً. شطبٌ للأنا من خلال 
التهاهي المفترض في الآخر 

يشم جسن حي ل مقئدة القيّمة بياناً ممتازاً 
بحجج طه حسين التي تبرز «الأوربة» ويجهد في 


تفنيدهاء أو في تفنيد أساسها الايديولوجي ودعوى أن 
والأوربة»., أو الإلحاق عملياء هوالشكل الأوحد 
للتحديث أو التقدم. وإلى كثير من الحجاج النظري 
الذي يُبطل أسس دعوة طه حسين. يقدّم الكاتب 
مثالا عمليا للتحديث دون أن يبلغ مستوق الأورية أو 
الإالحاق وهو مثال اليابان. لقد «قدّم اليابان نموذج 
التجاوزء تقليد الغرب لتجاوزه وتمثله داخل القيم 
اليابانية الخاصة التي تشابه قيمناء مثل الأمة. وتفانٍ 
الفرد في الجماعة. والتضحية, والشهادة. والعمل 
والولاء» (ص 136). 

ويقرأ الكاتب نص طه حسين فإذا هو إسقاط 
ايديولوجي كامل لمضمون الرؤية الأوروبية للشرق 
وللغرب في آن: «وهكذا يكرّر طه حسين الرؤية 
الأوروبية لتاريخ مصر الغربيء وهي تخالف التاريخ 
والوجدان المصري» ثم يفند مزاعم طه حسين القائلة 
ان علاقة مصر الدائمة بالشرق علاقة حرب وخصام 
أما علاقتها بالغرب فعلاقة علم ونور ويضيف: «ماذا 
عن الحروب الصليبية التي أتى فيها الغرب غازيا؟ 
وماذا عن الاستعيار الحديث الذي عاود فيه الغرب 
الغزو؟ وماذا عن حركات التحرر الوطنى التى قامت 
لتخليص البلاد من الاحتلال الأوروبي؟ أبعد هذا 
كله تكون مصر أقرب إلى الغرب منها إلى الشرق؟» 
(ص 138). 

كذلك يفتد الكاتب مزاعم احتكار العلم والتقدم 
في ثقافة الغرب وهي جزء من دعوى طه حسين 
فيقول : «والعلم ليس أوروبياً ولا حكراً على أوروبا. 
بل هو تراكم تاريخي طويل من أقصى الشرق حتى 
أقصى الغرب. ساهمت كل الشعوب فيه. ولا توجد 
ثقافة واحدة تتبناها كل الشعوبء ثقافة عالمية 
واحدة, تموذجاً فريداً لكل الثقافات. فذلك ما 
يروجّه الغرب لثقافته. .» (ص 139) . 

هذا غيض من فيض المقالة الحجاجية السجالية 
التي يسهب فيها حسن حنفي في مراجعة أفكار كتتاب 


طه حسين «مستقبل الثقافة في مصره وفي نقدهاء إلى 
أن ينتهي إلى ما يشبه الحكم قائلا : دمالا شك فيه 
أن مستقبل الثقافة في مصر أصبح نموذجا لدعوة 
التغريب في الفكر العربي المعاصرء مولّداً عن حق رد 
فعل الحركة السلفية. . .» (ص 141). 

بعد هذا العرض المستفيض والحدير بالمقالة. دونما 
شكء» أتوقف عند ملاحظتين. من باب الأمانة ودوثما 
أن ينال ذلك من ترحيبنا سطريقة السجال واتجاهه 
العام. فنقول: 

أولاء رغم تقرير الكاتب في مقدمته على ضرورة 
قراءة النص في ظروف النص وليس في الكمانينات. 
فإن الكاتب عملياً لم يلتزم كثيراً مهذه القاعدة» وجرى 
في الغالب محاكمة النص محاكمة مطلقة بمعزل عن 
الشروط التاريخية المحددة. 


ثانياً» إن حكم الكاتب بأن أطروحات «مستقبل 
الثقافة في مصره هي التي ولّدت رد فعل السلفية؛ 
حكم بحاجة إلى تدقيق ونقاش ؛ فالكاتب يدرك اما 
ان الظروف الزمانية لكتاب طه حسينء, أي 21938 
إنما تعاصر وتلي صعوداً واضحاً لأفكار السلفية وتحوّها 
إلى تيار منظم أين منه تيّار العلمنة الذي مثله طه 
حسين في نهاية الثلاثينات . 

نكتفي بهاتين الملاحظتين لأن كتاب طه حسين 
«مستقبل الثقافة في مصر» وكذا مقالة حسن حنفى 
من الأسمية بمكان ويستحقان العودة إليهما تفصيلاً في 
ما بعد 

وأخيراً هوذا بعض الزهر والثمر الذي جمعناه في 
بستان هذا العدد اتٌّ من «الفكر العربي». وإذا كان 
للمراجعة والنقد بعض الفضلء فإن الفضل في 
الأساس يبقى لكتّاب المقالاات التي عرضنافها. 
الكتابة أو ويليها المراجعة والنقد. الكتابة. الحقيقية 
بالطبع, إبداع والمراجعة والنقد اتصال بالابداعء 
ومتابعة لحزء منه ومحاولة في دفعه إلى منتهى مكنوناته 
واحتالاته . 


عله الإنتما المري لاوم الانستاجة 


تصد زر عن ممهد الانماء العرفت في بيروت 
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التكنولوجيا والفلسفة 


درج المشتغلون بالفحص عن البعد الأخلاقي للعلم. والباحئون عن تأثير التقدم 
العلمي والتكنولوجي في المجتمع . ؛ على القول بأن العلم وما ينتحه نمحايدان. فهها ليسا 
أخلاقيين أو غير أخلافيين, وأن العلم ليس مسؤولاً عن سلبيات المج العصري التي 
ترافق المجتمعات الحديثة., وهو قول يبدو صحيحاً ومقئعاً في الظاهر. وححة 
أصحاب هذا القول أن العلم والتكنولوجيا ليسا إلا أدوات أو وسائط. والأداة أو 
الواسطة تكون خيرة أو شريرة, ححسنة أو قبيحة, بحسب ما يضمتها الإنسان . فالآلة 
بحد ذاتهباء كل آلة وكل واسطة وكل أداة حتى السلاح. لا معنى ها ولا هدف ولا 
رسالة ولا مضمون. إلا بقدر ما يضعه الإنسان فيها. 

أن الخطأ في هذا القول يكمن في أنه يكتفي بهذا الحد من تناول الموضوع. 
دون أن يتعداه إلى جانب آخر لا بقل أهمية. وهو أن الآلة - كل آلة - بحكم 
وجودها. تتدخل 5 سلوك الإنسان وتعامله مع نفسه أو مع الآخرين أو مع المحيط 
المادي والمعنوي على حد سواء. . صحيح أن السكين مثلاً هي آلة يتوقف استخندامها 
على الإنسان. فهو الذي يمكن أن يتخدنها للفسل أو للدفاع عن النفئس أو لتسهيل 
مهمسة تخدم غرضاً اتنتانيا وصحيح أن الإنسان هو الذي يحدد هدف السكين 
وغرضها ورسالتهاء إلا أن مجرد وجود السكين يفتح أمام الإنسان آفاقاً متعسددة ل 
تكن موجودة قبل وجود السكين . وما يصدق على السكين يصدق على كل آلة سواء 
كانت بسيطة أم متطورة. عصا تضرب أفعى آم عكازاً يتكىء عليه الإنسان. مصنعاً 
كبيراً يصنع المنتتحات الزراعية أم السيارات أم الصواريخ المنطورة, وما يصدق على 
الآلة ا علا العلم بشكل عام. فالآلة., منذ وجدت أبسط 


الآلات حتى اليوم. تتدخل في طبيعة عمل الإنسان, وفي بناء مجتمعه. وني صياغة 
طبيعة علاقاته في كافة الاتجاهات. مع نفسه ومع غيره ومع الطبيعة. في تحديد قيمته 
ونظرته لنفسه وللآخرين وللأشياء والكون. وكلما ازدادت قدرة الإنسان على صنع 
الآللات. وكلما ازداد تقدمه العلمي والتكنولوجي. ازداد تدخل الآلة في كافة جوانب 
حياة الإنسان. حتى أن الإنسان اليوم بدأ يفقد سيطرته على التحكم في الآلة 
والتحكم ف مسيرة العلم والتكتولوجيا.ء وأخذت الآلة تتحكم بالإنسان وتحدد حاضر 
حياته ومعالم مستقبله . 

اللاسلكي والماتف والمذياع والاذاعة المرئية وغيرها هي وسائط. وقد يقول 
البعض عنها ‏ باعتبارها وسائط ‏ إنها محايدة. وان الإنسان هو الذي يخرجها عن 
حيادها فيجعلها أداة حسنة تعطي الإنسان المزيد من الحرية. أو أنها قبيحة غير حسئة 
تساعد على التحكم في الإنسان وتوجيهه هذه الوجهة أو تلك تلك. ولكن ورغم كل ما 
يمكن أن يقال في هذا الصدد. وبغض النظر عن مضمون هذه الوسائط. فإنها قد 
غيرت مجرى الحياة الإنسائية» وساهمت بشكل مباشر أو غير مباشر في إعادة صياغة 
نظرة الإنسان إلى نفسه وإلى المجتمع ‏ » فكان هذه الوسائط محتوى أو مضمون أو 
رسالة خاصة بها إضافة إلى ما يضعه الإانسان فيهاء أو كأنّ الواسطة هي واسطة لشيء 
آخرء أو قل واسطة لواسطة أخرى هي أثر الواسطة. كواسطة, في الإنسان . 

ولتوضيح الفكرة نأخذ مثلا اللغة : فاللغة هي واسطة. الكلام. والكلام هو واسطة 
التفكير. واللغة سواء كانت مكتوبة أم ملفوظة أم معيرا عنها بالإشارة. هي عبارة 
عن رموز يستخدمها الإنسان ليفكر بواسطتها وليعبر عن أفكاره ويتقلها إلى 
الآخرين». واستخدام الإنسان للغة هذا الغرض أو ذاك يتوقف على الإنسان نفسه. 
وعلى هذا فإن رسالة الكلام هي ما يقصد أن يقوله الانسانء. ولكن وبصرف النظر 
عن المضمون والمحتوى والرسالة التى يوجهها صاحب الكلام. فإن اكتشاف الإنسان 
للغة بجميع أشكاماء كان من المحطات الرئيسية في تطور الحضارة والحياة 
الانسانيتين, وهو أمر لا مجال للجدال فيه. وما يصدق على اللغة يصدق على كل 
واسطة أخرى. فالواسطة هي واسطة لتغيير حياة الإنسان". 


[فية6 رع ناكلا وتمهل/1 لمه وهام صطءع؟ مذ ممتلء81 ومتفصةأكرعلمل] سمعط» تمقطسكء88 لمطاععمدكق8 
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أن الإنسان يتأثر بالوسائط بدرجات متفاوتة. وهو أمر طبيعي. إلا أنه 
ليس هناك واسطة لا تؤثر في حياة الإنسان. ليس بما حمله من مضمون فقط. ولكن 
من حيث هي واسطة أيضاً. وما يبمنا من آثار هذه الوسائط على حياة الإنسان الآثار 
النفسية والاجتماعية وبالتالي الآثار ‏ الثقافية والفكرية. فرسالة الواسطة والآلة 
والتكنولوجيا عموماً هي ما تفعله في حياة الإنسان هي ما تحدثه من تغيير في نمط 
حياته الاجتاعية وما تصنعه في وعيه وإدراكه . هذه هي القضية التي تحتاج إلى توضيح 
وهو ما يعنينا هنا. ذلك أن المضمون الذي يحمله الإنسان للواسطة أو الآلة كثيرا ما 
ينسينا خصائص الآلة وأثرها من حيث هي آلة. 


لتأخذ أي وسيلة من وسائل النقل المتطورة. القطار أو الطائر ة مثلا كلاههما وحد 
بعد وجود الحركة والدولاات والطرق والئقل بشكل عام . ؛ إنبهما م يبدعا هذه الأشياء. 
إلا أنبها سرّعا مهمة النقل الإنساني ووسعاها. فأوجدا بذلك آفاقاً جديدة أمام 
الإنسان بما أحدثاه من أعمال جديدة ‏ سواء في وسائل النقل هذه أم عبرها ‏ وما 
فتحاه من آفاق رحبة بشكل عامء وضروب جديدة من الترفيه ومن الخدمات. ونظرة 
جديدة إلى جغرافية العام والمسافات والمكان عموماء إضافة إلى الزمان. إلى آخر ما 


هنالك من ميادين نترك للخيال أن يحاول تتبعهاء إذ لا حال لحصرها هنا. ولا يهمنا 
هنا أن ندخل في مناقشة المضمون الظاهري لوسائل النقل الخطورة هذه. وما إذا 
كانت تستخدم للحرب أم للسلمء ٠»‏ لتنقل أخشاباً أم فحاً حجرياً أم قنابل وصواريخ. 
وما إذا كانت موضوعة في خدمة الإنسانية أم في خدمة فريق على حساب فريق. . وما 
همنا هو المضمون الآخر لمذه الوسائط نعنى ما تحدثه في حياة الإنسان الاجتماعية 
بشكل عام والعقلية يشكل خاصء أو بتعبير آخر العلاقة الجدلية بين الإنسان والآلة 
وبالتالي الإنسان والتكنولوجيا. 

الوسائط والأدوات وبالتالي الآلة والتكنولوجيا تحدد شكل وطبيعة مؤسساتنا 
الاجتماعية وتتحكم فيهل. صحيح أن الآلة والتكنولوجيا هي وسائط وأدوات 
استحدثها الإنسان بعلمه ور 0 الإنسان وما زال يظن أنه الأمر الذي تأمر 
الآلة بأمرته والفاعل الذي يتوقف فعلها على إرادته. هكذا متحاهلاً أن الآلة التي 
استحدثهاء تفعل في حياته بمقدار استخدامه هاء فمنذ الفأس الحجري حتى مركبة 
الفضاء. مروراً بكل الأدوات والوسائط والآلات وكل أشكال التكنولوجياء كانت 


الآلة تتحكم في حياة الإنسان الاجتاعية والنفسية ‏ العقلية وتحدد معالمها. ومع تقدم 
التكنولوجيا ازداد تدخل الآلة في حياة الإنسان. بل أصبح للآلة شروطها ومنطقها 
ونكاد نقول إرادتها التى تمليها على الإنسان. وإذا كان الإنسان لا يزال يحب أن يبدو 
في صورة المسيطر أو صاحب الكلمة الأولى إلا أن نظرة متعمقة في تطور الآلة 
وازدياد فاعليتها تظهر عبافت هذا الوهم . ا 

تعاملنا مع التكنولوجيا كان وما زال تعاملاً يجهل آثارها البعيدة في جميع مظاهر 
حياتنا وأبعادها. ويسبب هذا الجهل فإن جميع التحفظات والمواقف السلبية 
والانتقائية - الانتخابية التي وقفها بعض العرب من التكنولوجيا ‏ أو من بعضها على 
الأقل ‏ لم يكن ولن يكون ها أي تأثير فاعل في الحد من آثار التكنولوجيا والتقليل من 
سلبيات الحياة العصرية. عندما نتعامل مع المضمون الباشر للوسط والآلة. ونتجاهل 
المضمون غير المباشرء فاننا نقع ضحية هذا الخطأ الفادح فتكون كالغريق الذي يخشى 
البلل. إن ما يزيد من فعالية الآلة فيناء إنها تحمل دائها مضمونا آخر ظاهريا يشدنا 
إليه. وبذلك يغيب عنا أن للآلة من حيث هي آلة مضموناً غير مضمونها الظاهمري 
المباشر . 


عندما اهتم أرسطو بالمسرح قصر اهتمامه على المضمون المباشر للعمل المسرحي : 
المأساة والملهاة وأثرهما في الحياة الاجتماعية؛ وم يتناول العلاقة بين المسرح والإنسان 
ولم مهتم بظاهرة المسرح وأثرها في حياة الإنسان. وعندما يتغنى الشاعر الجاهلي - وهو 
المثقف المستنير في عصره ‏ بالسيف قائلا: 
«وسيفي كان في الهيجا طبيبا 


دم 
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فإنه يقصر عنايته على المضمون الظاهري للسيف دون أن يخطر على باله من قريب 
أو بعيد دور السيف كآلة في نظرته للأمور والأشياء حوله. وني مجتمعنا العربي 
الحديث يظن البعض أنه يمكننا أن نستعير تكنولوجيا الحضارة الحديثئة وأن نفيد منها 
دون أن يمس ذلك بقيمنا الفكرية وترائنا الثقافي. ويصر البعض على أن الجمع بين 
الأصالة والمعاصرة يعني أن نفيد من التكنولوجيا الحديثة وأن نحافظ على كل ترائنا في 
آن. 

نحن نسعى وراء التصئيع ونحرص على اقتناء التكنولوجيا المتطورة. وفي نفس 


الوقت نصر على التمسك بكل أسس ثقافتنا الترائية مؤكدين مواقفنا الفكرية والمبدئية 
من مضمون التكنولوجيا. إلا أن هذا لن يجدي فتيلا ني وقف التغيير الجذري الذي 
تحدثه التكنولوجيا في ذاتئا وني حياتناء ذلك أن آثار التكنولوجيا هذه لا تحدث على 
مستوى الوعي والإدراك, إنها تفعل في أحاسيسنا وني أغغاط إدراكنا دون استثئذان 
ودون أن غلك أن نرد فعلها, وهذا فنحن دائياً نجد أنفسنا وقد جرفتا التيار من 
حيث لا ندري. ومثلنا في ذلك مثل ذلك المفكر العربي الذي كان يردد دائماً تحفظه 
على أغاني أم كلثوم معتبراً إياها ظاهرة سلبية في حياتنا لا تتياشى مع روح العصرء إلا 
أنه فوجىء ذات يوم بنفسه وهو يتمتم مترزنماً: «عودت عيني على رؤياك» . وهوليٍ 
هذا يشبه ذلك المثقف الذى يحب أن يؤكد أن ما يراه ويسمعه ويشاهده من إعلانات 
لا يؤثر فيه. دون أن يدري انه بمجرد حرصه الشديد على تأكيد هذا الموقف يثبت 
تأثره مبذه الاعلانات عامة وبظاهرة الاعلان بشكل خاص. 


ويميل الإنسان بشكل عام, والإنسان المثقف بشكل خاص. إلى تأكيد حريته 
واستقلاله. ولعل هذا هو السبب في ظن الإنسان أن علاقتنا مع الآلات والوسائط 
والتكنولوجيا عامة تتوقف على مواقفنا الفكرية. وأن آراءئا ونظرياتنا هي التى تحدد 
طبيعة هذه العلاقة. وأننا نحن الذين نتحكم بالتكنولوجيا. وأن التكنولوجيا ليست 
إلا نتاجاً إتنانا وجد أصلا لخدمة الإنسان. إنها وجهة نظر سائدة في مجتمعنا. إلا 
أنها وجهة نظر تقوم على وهم شائع . وأخطر ما في هذا الوهم أنه يضللنا ويحجب عنا 
الرؤية فلا نعرف إلى أين نسير. والإنسان الذي لا يعرف إلى أين يسير هو إنسان 
فاقد لحريته حتى لو كان يملك أكثر الأسلحة تطوراً وأحدث الوسائط التي تساعده 
على الوصول. وإذا كان البعض يرى أن أحد الأسباب الرئيسية للحرب التي يشهدها 
عالمنا هو تلك الأخطاء الفكرية, فإن خطأ فكرياً من النوع الذي نتحدث عنه لا 
يدفعنا إلى الدخول في حمر وب لا ضرورة فا فقط. بل وإلى الدخول في حروب 
خاسرة أصلا. 


وامتداد ار أولا وقبل 0 شيء. 0 بشكل 0 بعد ذلك . يزان ا 
هو تطوير لقدرتنا على الإحساس" بسخحونة الأشياء وبرودتمها. التلسكوب هو تطوير 
لقدرتنا على رؤية الأشياء عن بعد, والمكر وسكوب يساعدنا على رؤية الأشياء 


الصغيرة. وأجهزة اللاسلكي وافاتئف والمذباع هي امتداد لآذانناء والبوصلة تطوير 
لقدرتنا على الإحساس بالاتجاهات., والقبّان والميزان يساعداننا على الإحساس بالخفة 
والثقل. والدراجة والسيارة والقطار والطائرة امتداد لأقدامئا والأسلحة امتداد لأيديئا 
نضرب ببا الأشياء والأشخاص والأمكنة . والعقل الالكتروني توسيع لقدرتئا على 
حفظ المعلومات وتصنيفها وفرزهاء وهكذا. . إذا أمعنا النظر في كل آلة وكل واسطة 
وكل ما يشكل بمجموعه ما نطلق عليه اسم التكنولوجياء فإننا نجد أنه يصدق عليه 
أنه تطوير لحواسنا وقدراتنا وامتداد لها. وعلى هذا فإن التكنولوجيا هي الإنسان نفسه 
بشكل مضخم ومتطور. لقد قضى الإنسان ملايين السنين حتى تمكن من تطوير 
أعضائه وحواسه وقدراته حتى أصبحت على ما هي عليه اليوم. ومن الطبيعي أن 
ينعكس تطوير حواسنا وتوسيعها وتقدمها على ذواتنا. لقد أصبحنا مختلفين عما كنا 
عليه. نظرتنا لأنفسنا اختلفت عن السابق لأن ثقتنا بأنفسنا ومعرفتنا لأنفسنا قد 
اختلفت وتطورت. ورؤيتنا للأشياء تغيرت وغط تفكيرنا اتخذ أشكالاً جديدة وأبعاداً 
جديدة. . . ذلك أن تطوير وتوسيع قدراتنا الحسية والبدنية يفرض معادلات جديدة 
بين قوانا المختلفة من جهة وبين هذه القوى والكون بكل معطياته من جهة أخرى 

باختصار شديد لم نعد كما كنا ولن نعود إلى ما كنا عليه. لقد ولدنا من جديد 
كائنات بأحاسيس متطورة وقدرات متفوقة ونظرة للذات وللأشياء مختلفة. ورؤية 
للماضي والحاضر والمستقبل مغايرة. وشعور بالوجود والمكان والزمان من نوع جديد. 
وفكرة عن الحياة والموت مستجدة. لقد غيرتنا التكنولوجيا المستحدثة. فعلت فينا 
أكثر ثما تصورنا وأكثر ثما نتصور أنها يمكن أن تفعل . 

التكنولوجيا كالغذاء وكالموارد الأولية. عندما تنحصر الموارد الأولية بالصيد 
البحري على أنواعه: الأسماك والاسفنج واللؤلؤ. فإن الصيد هو الذي يحدد أفق 
الإنسان الفكري وفق علاقات العمل والعلاقات الاجتاعية المرتبة على الصيد. 
وغندما يضح ارول هو مضدر الدخل القومي فإن كل شيء يتغير ويتغير معه نمط 
تفكير الانسان وأفق ثقافته وفكره. وعندما يكون المجتمع زراعياً يختلف عنه عندما 
يكون تجارياً أو صناعياً» ويختلف مع هذا مط العيش ونمط العلاقات الاجتاعية ونمط 
التفكير. . الخ . 


يتكيف الإنسان عادة مع الآلة. ويضع نفسه في خدمتها حتى يصبح مستعبداً 


ومرتبناً لها لا يستطيع الاستغناء عنها. بل إن الآلة هي التى تحدد مشاريعه وخططه 
وعلاقاته وطبيعة عمله. أداة الصيد هي الي تحدد طبيعة الصيد الذي يمكن أن يفكر 
فيه الصياد. إذا كان صائداً يريا فإن الأداة هي التي ترسم علاقاته مع أنواع 
الأساك المختلفة ومع البحار والمحيطات. وبالتالي مع التجار ومشتري الأسماك, 
وتحدد دخله وفط حياته, إلى آخر ما هنالك. والساعة في يد الموظف أو الإداري 
في مواعيد نومه واستيقاظه وطعامه ومدة عمله وطوه ولقاءاته مع الآخرين في 
المنزل والعمل . وعندما ننتقل إلى الحديث عن الأدوات والوسائط المتطورة د 
الصورة تصبح أكثر وضوحاً. لنأخذن الضوء الكهر بائي والكهر باء عموماً كمثل. نجد 
أن الكهرباء تحدد ونتحكم في أكثر أعمالنا وعلاقاتنا وطبيعة هذه العلاقات, بل وفي 
الأفاط الاجتاعية والثقافية. وغير ذلك كثير. وما يصدق على الكهرباء يصدق على 
الأنمتة وعلى العقول الالكترونية والطاقة الذرية وغيرها وغيرها. 


يستكين الإنسان للتكنولوجيا ويخضع لها ويعتمد عليها كما يعتمد على موارده 
الأولية ومصادر رزقه وعيشه. فيفعل ذلك في جميع أبعاد نفسه ومجتمعه. وهذا الفعل 
هو الذي يحدد طبيعة تجر بته ووعيه ويرسم معالم ثقافته الخاصة . في استخدام الانسان 


اليومي للتكنولوجيا تتجسد العلاقة الجدلية بيتبماء فهى باعتبارها امتداداً لحواسه 
وقدراته عموما تعطيه القوة على تعديلها وتطويرهاء وهذا بدوره يقود إلى مزيد من 
تعديل سلوك الإنسان وأفق ونمط تفكيره وعلاقاته. وإلى مزيد من انخراطه في عام 
الآلة وخضوعه لمنطقها وإرادتها. 

نخلص مما سبق إلى القول بأن التكنولوجيا تفعل في حياة الإنسان على المستويين 
الفردي والاجتاعم.. وكلاهما ينعكس على العقل الإنساني. فيما يتعلق بالجانب 
الفردي فإن التكنولوجيا هي تطوير وامتداد لأعضاء الإنسان وحواسه وقدراته. وهذا 
الامتداد والتطوير يصب مباشر ة في نفس الإنسان ووعيه وتجربته. وقد نتج عن هذا 
كل الفقل الخري برعا عن اننال من الشكير ل تسد كن فى مع الشروط المعلية 
والفكرية المستحدة. أما فيما يتعلق بالجانب الاجتماعي فإن التكنولوجيا فرع أغاطاً 
جديدة من العلاقات الاجتماعية التى تنعكس على النشاط العقلي الانساني أيضاً. 


الحقيقة هي أن الآلة امتداد للإنسان. إلا أن هذه الحقيقة وجهاً آخر وهو أن الآلة 
كانت» منذ وجدت. أقوى من الإنسان من الناحية الفيزيائية, وهذه القوة كانت وما 
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زالت تتزايد بمعدلاات كبرى حتى تفوقت قوة الآلة على قوة الإنسان المرد بل وعلى 
قوة أي عدد من الأفراد مجتمعين. لنأخذ مثلاً واحداً فقط. وهو مثل الطائرة التى 
تستطيع أن تنقل كمية من البضائع في وقت محدد من الزمان لا يستطيعه الفرد ولا 
تستطيعه المجموعة البشرية مهما كبرت. صحيح أن الآلة لا تفعل دون الإنسانء إلا 
أن الآلة تحدد للإنسان أفق قوته, لأن الآلة قوة. فهي ككل قوة سلاح ساسي. بل 
لعل الآلة اليوم هي أمضى . الأسلحة السياسية في المجتمع الصناعي على الأقل. إنها 
أداة السيطرة السياسية الأولى التي تمسك بالمجتمع ككل . ذلك أن الآلة في المجتمع 
الصناعي الحديث تتحكم في طبيعة التركيب الاجتماعي وتضبطه من جميع جوانبه. إنها 
أكثر فعالية من الشرطة والجند وسائر أجهزة الضبط الاجتماعي . 

من هنا كانت مقولة الحرية في العصر التكنولوجي الحديث تأخذ أشكالاً وأبعاداً 
مستجدة لم تعرفها العصور السابقة ة» بل إن مفهوم الحرية قد تطور بشكل لا يتناسب 
مع تعريفات الحرية المتعارف عليها. لم يعد مفهوم الحرية الاقتصادية محصورا في حق 
الإنسان في كسب عيشه بما لا يتناقض مع حقوق الآخرين؛ بل أصبح يعني التخلص 

من القوى الاقتصادية والعلاقات الاقتصادية المهيمنة التي خلقت للإنسان حاجات 
مصطنعة تحددها طبيعة الاقتصاد الاستهلاكي . ولم تعد الحسرية السياسية محصورة في 
حق الادلاء بالرأي وانتخاب الممثلين بل أصبحت تعني التحرر من السياسة التي ليس 
للمواطن فيها أي دور فاعل. أما الحرية الثقافية فقد أصبحت تعتى الاحتفاظ برأي 
الإنسان وحقه في التفكير المستقل في غمرة ما تفرضه وسائل الاعلام: وف مواجهة 
موت الرأي العام وتلاشيه على يد السلطة الحاكمة المستفيدة من الآلة حوبا ووسائل 
الاعلام بشكل خاص". 

ولا يقتصر التغيير الذي طرأ على مفهوم الحرية على المجتمعات الصناعية وما فوق 
الصناعية بل ان هذا التغيير يمتد ليصل إلى الحرية في البلدان المتخلفة والنامية. 
فالحرية الاقتصادية هنا تعنى حق الافادة من الموارد الطبيعية المتوفرة في الوطن. 
وضرورة التخلص من الأخطبوط الاقتصادي العالمي المتحكم باقتصاديات العام 
وأسواقه إضافة إلى أسواق النقد. والحرية السياسية تعنى حرية تقرير المصير بما 


[فية .ع انظ ونمدكا لمد نزعمأمصطععا مذ جام امم كه ده بوعلظ ع1 > تعكيهعة]18 ارعطرء 11 
قارن المصدر السابق . ص و١1‏ وما بعذها. 
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يتناسب والمصالح القومية. والتحرر من التبعية السياسية المباشرة وغير المباشرة. 
والحمرية الفكرية تعنى حق التفكير الحر وحق الحصول على فرص الإبداع وحق 
الحصول علق المعرفة والإفادة منها والمساءمة فيها. وباختصار فإن الحرية يشكل عام 
أصبحت تعني التخلص من الحاجات الوهمية والمصطنعة التى استحدثتها التكنولوجيا 
في مقايل حاجات الإنسان الأساسية والطبيعية. الحاجة إلى الغذاء. واللباس والمأوى 
وفق المستوى السائد الذي تحدده ثقافة المجتمع . 


يعرف البعض الإنسان بأنه الحيوان الصانع. وهذا صحيح لأنه الوحيد بين 
الكائنات الذي بصنم الآلات ويطورها. وإذا كان يمكن القول إن بعض الحيوانات 
تشارك الإنسان في الصناعة, كالطيور الى تصنع أعشاشهاء أو النمل الذي يصنع 
قرام أو النحل الذي يصنع لنا العسل» إلا أن مقصودنا غير هذا مما تفعله الغريزة . 
ول كل حال يان أحداً من أجناس الحيوان م يرتقع إلى درجة الإنسان في طبيعة ما 
يصنعه. فاستحق الإنسان هذا اللقب أو التعريف عن جدارة. إلا أننا نقترح تعريفاً 
معدلاً. وهو أن الإنسان هو الحيوان التكنولوجي. وهذا نقطع كل معترض لأن 
الإنسان هو الوحيد بين الكائنات الذي يصدق عليه أنه نه تكنولوجي . إلا أن الأهم من 
هذا هنا هو اننا نستطيع أن نعكس هذين التعريفين فنقول انه الإنسان هو الحيوان 
المصنع بمعنى أن التصنيع قد فعل فيه فعله فطوّره وغيره. وهو مالم يحدث لغيره من 
الكائنات لأنما لا تصطنع الآلاات. ومع دخول الإنسان في عصر التكنولوجيا ازدادت 
فعالية الآلية في حياته. وإذا كان يصح أن نسميه ال يوان التكنولوجي بمعنى أنه فاعل 
للتكنولوجيا فهو تكنولوجي بالمعنى المعاكس أيضاً وهو أنه متفعل بها في ذات الوقت. 

وإذا كان العرب يندفعون هذه الأيام إلى اقتناء التكنولوجياء فقد آن أن يدركوا 
أن التكنولوجيا ليست محايدة كما يظئون. 1101 مود ع ل 
أكثر من غيرهم للنظر في أبعاد التكنولوجيا الفكرية والفلسفية. ومن الواضح 
موضوع الفلسفة والتكنولوجيا ما زال غائباً عن الفكر الفلسفي العربي خاصة 0 
العمر بي عامة, رغم أهميته البالغة فة واحتلاله مركز الصدارة في الهموم الفلسفية 
المعاصرة . 


ولسنا ندعي هنا أننا أحطنا ببموضوع البحث. إلا أنه يمكنتا أن نقول إننا نفتح 
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الباب لمعالجة هذا الموضوع في هذه المجلة. حيث إنه لا يجوز أن يظل هذا الموضوع 
غائيا عن اهتتاماتنا الفلسفية وعن الفكر العربي عامة. 
شنا 

وبعد 

فهذا العدد من مجلة الفكر العربي يتناول الجانب غير الميتافيز يقي من الفلسفة. 
وهو جانب غير مدروس دراسة كافية. ولا سيها في الفكر العربي الحديث. وقد آن 
أوان دراسته وإلقاء بعض الأضواء على موضوعاته المختلفة. وقد اجتمع لهذا الغرض 
نخبة من المشتغلين بالفلسفة في البلاد العربية. وأدلى كل بدلوه فكان محور هذا العدد 
من المجلة الذي نأمل أن يكون بداية طيبة لمعالجة الفلسفة بنظرة علمية جديدة 
وتوظيف ذلك في خدمة الفكر العربي الحديث والمعاصر. 

وتأمل هيئة تحرير الفكر العربي أن تثير موضوعات هذا العدد اهتمام القراء 
والباحثين؛ كما تأمل أن تأتي ردود الفعل مثمرة ومفيدة. 


ونحن دائياً على عهدنا معكم . 


22 
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علفا 1 . الفلسفة والعلوم 


بين الفلسفة والطب 


مهيد: 

تهدف هذه المقالة إلى بيان الصلة الوثيقة بين 
الفلسفة والطب بالرغم من تبايتها موضوعاً ومنهجأًء 
وتتضح هذه الصلة اذا عرفنا ان الاختلاف بين النسق 
الطبي القديم والنسق الطبي الحديث افا يرجع إلى 
اختلاف الأسس الفلسفية التي يقوم عليها كل نسق 
منهها. 

قدلا يجد القول بأسس فلسفية للطب القديم 
معارضة حين كانت الفلسفة أم العلوم. وحين كان 
بين الفلاسفة أطباء مثل انبادوقليس, أو كان بعض 
الأطباء فلاسفة مثل ابن زكريا الرازي ولكنه قد يلقى 
أشد معارضة بصدد الطب التجريبى الحديث بعد أن 
غدا علمياً مثله في ذلك مثل سائر العلوم التجريبية 
الي استقلت عن الفلسقة . 

يقول كلود برنار: ينبغي للطب الحديث أن يكون 
علمياً بحتا لا يخضع الا للتجريب» ولا ينتهج الا 


(#) أستاذ الفلسفة بجامعة الاسكندرية. 


د. أحمد صبديى © 


منهج التحليل كي يصل إلى معرفة القوانين التي تحكم 
8 المتعلقة بالصحة أماماعدا ذلك من 


الأساليب فهي معرفة ظنية ينبغي أن يتجاوزها الطب 
الحديث©, 2 1 

وفي عبارات أخرى يشير إلى أنه لا بد أن يتحرر 
من عبء مذاهب فلسفية لن تعبير عن الحقيقة أبداء 
وذلك أن العلماء يبتكرون دون معاونة الفلاسفة, بل 
إن أكثر العلماء ابداعا أقلهم اطلاعا على فلسفة بيكون 
ينما الذين قرأوه أخفقوا كم| أخفق بيكون نفسه أن 
يكون عالماء لأن العلم لا يثمر إلا في المعمل© . 

لست الآن بصدد نقد رأي كلود برنار. لأن ذلك 
سيرد ضمئنا فيما بعد حين الحديث عن الأسس 
الفلسفية للطب الحديث». ولكني أود أن أوضح 
مقولتي بتصورين : 

الأول: إن القول بالآسس الفلسفية للنسق الطبي 
أو بالأحرى بالتأصيل الفلسفي للممارسات الطبية لا 


يقصد به اطلاقاً الدعوة إلى اعادة الطب أو أي علم 
آخر إلى أحضان الفلسفة. ذلك أن أومنٍ أن استقلال 
العلوم عن الفلسمة لا يعني اطلاقاً طلاقا بائناً بينههاء 
وانما هو تاماً كاستقلال الفتاة عن أمها بزواجها فإنه 
لا يعنى استغناءها عنهاء اذ ب طالبة المشورة من 
الأم المحنكة ‏ ولا أقول العجوز - في مستجدات من 
المشكلات والموضوعات لم تكن قائمة قبل زواجها. 

يدلك على هذا اعتراف الأطباء في عصرنا ‏ ربما 
على نحو أكثر صراحة من علماء سائر العلوم - بأهمية 
دور الفلسفة فكان أن التمسوا من الأم المحنكة الرأي 
والمشورة بصدد موضوعين : 

الأول : توضيح طبيعة المشكلات الأخلاقية المترتبة 
على التقدم التكنولوجي في مجال علم البيولوجيا 
وبخاصة بعد تطبيقات الهندسة الورائية». 

الثاني: حين التبس الأمر على الأطباء بصدد بعض 
المصطلحات المتداولة بينهم حتى أبسطها مثل مفهوم 
الحياة: وهل تتفاوت في مراحل حياة الجنين؟ ومفهوم 
كل من الصحة والمرض ثم التمييز بين الموت 
والاحتضار أو بالأحرى بين التعبيرين: (لقد مات - 
انه يموت) ومالزل كزع11 - لدعل 15 ع11, ذلك أنهم 
شعروا أن المفاهيم البيولوجية أو الأحكام الاكلينيكية 
مثل هذه التعبيرات قاصرة ولم تعد كافية. فكان أن 
التمسوا الرأي والمشورة من الفلسفة بما أوتيت من 
قدرة على التحليل والنقد*". 

هكذا تبين ان الأطباء قد غدوا في مقدمة العليماء 
المعترفين ل دور الفلسفة وتعذر الاستغناء عنها. 


التصور الثاني: ولكن الأمر بصدد الطب يتجاوز 
دور الفلسفة بالنسية لسائر العلوم. فقد كان وما فتىء 
مستنداً إلى أسس فلسفية تحدد له معالم الطريق حتى 
لا يضل في متاهات لو كانت الممارسات الطبية مستندة 
الى مبدأ المحاولة والخطأ. ولن هديه سواء السبيل 
مجرد استناده إلى المنبج التجريبي؛ أريد أن أقول: 
لقد كانت هناك دوما مبادىء وأفكار فلسفية تحكم 
المسيرة الطبية خلال عصور التاريخ , وأنه من الخطأ 
الظن أن الفلسفة كانت مجرد مرحلة تاريخية في انتقال 
الطب من طور السحر إلى طور العلم . 

بعد هذا التمهيد ‏ الذي أعتذر إن كنت قد 
أطَلت فيه الخ إلى الموضوع بتحديد الخطوط أو 
الملامح الرئيسية الموضحة لصلة الطب بالفلسفة. 

الملمح الأول: إن هناك نسقين متباينين في العلاج 
أحدهما كان يمارسه الطب القديم الذي يسميه 
الدكتور محمد كاملٍ حسين «طب الخيرة المنظمة» 
والذي كان سناكد! في بعض الحخضارات القديمة 
كالصينية والمصرية واليونانية والذي ظل متداولا فى 
الحضارة الاسلامية حتى مطلم العصر الحديث. 
وثانيه!: الطب الحديث المسمى بالطب العلمي 
التجريبي» وأن لكل نسق متها مبادئه الفلسفية. 

الملمح الثاني : مع أن لكل حضارة من الحضارات 
القديمة خصوصيتها فقد كانت هناك خصائص مشتركة 
بينها راجعة إلى تشابه النظرة إلى الكون والإنسان» 
وقد انعكست هذه الخصائص المشتركة على الطب في 
مختلف هذه الحضارات فانتجت تشاها ‏ ولا أقول 


(#) 2 وقد كان هذا موضوع رسالة الماجستير للسيدة ناهدة البقصمي المدرسة المساعدة يقسم الفلسعة . 


عل العم صر لإطممكمائط2 أوع0 لعقوععظ8 يل ععنلانت .31 معاميقطت 


واقتبس منه هذا النص: تتغطا كه عمه كه ععقط وععطمموماتطط (تواميطءئزوط ع عمعتلعم مز وعداككا امعتطاء ى أهتنمععممء) 


بعمتلعصط أقطا عتتلوءء ما عمق عحقط وتعطممدمائط8 ,كمفعلز أمعععء مت لمة كامععمم غه 5أولإلقمة عط كعاكقا 319م1رم 


كاذلا ]21121 كه لععم مز 352 أهقطا كأمععمي ومتادءرعاها لصفم كلزمأممء مأقتطءئزوم لالداععموء 


عاقلاديين الطب الصيى.ويكق كل من اتبطلب 
المصري والطب اليوناني. ‏ 

الملمح الشالث: إن كثيراً من القواعد الطبية 
تذكرك بنظريات فلسفية إلى حدّ يدعو إلى التساؤل: 
هل كانت المارسات العلاجية تطبيقاً لنظريات فلسفية 
أم جاءت النظريات الفلسفية محصلة لقواعد 1 
خد مثلا عبارة انكساغوراس (ت 428 ق.م): | 
لا يؤثر في الشبيه وانما المختلف وحده 0 يحدث 
التأثير فيما يختلف عنه. فلا يدرك الإنسان الجسم 
الحار اذا كان في نفس حرارة اليد وانمالوكان أقل حرارة 
شعر ببرودته أو أعلى حرارة شعر بسخونته29», وخذ 
عبارة ابقراط (3377ق.م): اذا عرف الطبيب العلة 
عالحها بضدهاء فاذا كان المرض من حر برتهء وان 
كان من برد ملحت وان كان من يبس رطبه. وان 
كأن من رطوبة يبسه. وان كان من امتلاء أفرعه. 
وان كان من إفراغ ملأه بالأغذية الموافقة. وان كان 
من تعب أراح البدن. وان كان من خوف أدخل عليه 
الأمن, أو من حزن أدخل عليه السرورء اذ الضد 
للضد دواء. 

وليس هذا التشابه مقصوراً على الطب القديم وانما 
نجد مثله في الطب الحديث" مما يؤكد الصلة الوثيقة 
بين المجالين. 
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ماعسبى أن تكون الأسس اله لفلسفية التي يقوم 
عليها نسق طب الخبرة النظمة في مقارنتها بنسق 
الطب التجريبي ؟ 

أهم هذه الأسس هو المذهب الحيوي بنزعته 
العضوية في مقابل المذهب المادي بنزعته الآلية. 


وك تلشدن القفسانا الانتاسية للدم 
الحيوي بنزعته العضوية فيم| يأتي: 

أولاً: إن الفارق بين الكائن العضوي وغير 
العضوي انماهو فارق في الطبيعة لا في الدرجة. ومن 
ثم لا يمكن رد الحياة إلى عناصر من الجاد. بخلاف 
العلم الحديث حيث ترد الظواهر البيولوجية إلى 
عوامل فيزيقية وكيميائية . 

ثانياً : : النظرية الواحدية الكلية أي النظر إلى 
الانسان بوصفه كياناً واحداً أو بنية متكاملة . 

في كتابه «الفلسفة والطب» الذي قدم الزميل 
المرحوم الدكتور عزمي اسلام عرضا له في مجلة «عالم 
الفكر» يذهب ليدرمان إلى أن هناك فلسفتين 
للطب, أما الأولى فهى فلسفة المذهب المادي الآلي» 
وأما الثانية فهي ل المذهب الكل 000 أو 
الواجدي مدنده3 التي تنظر إلى الانسان بوصفه كياناً 
ولخدا متكامل. إذا مرض عضو من أعضائه فإن 
معنى ذلك مرض الكل أو بالأحرى تداعت له سائر 
الأعضاء بالسهر والحمى . 

إن الكل هنا ليس مجرد مجموع الأجزاء ولكنه أكثر 
من ذلك,. ذلك أن الوحدة العضوية بين الأجزاء 
تشكل من الخصائص ما ليس لكل جزء أو لكل عضو 
فيه, فاذا كان كل عضو من أعضاء الطير لا يقوى 
على الطيران. فان الطائر ‏ كل الطائر ‏ يطيرء ذلك 
أن الجزء يفتقر إلى ما لا يفتقر إليه الكل على خخلاف 
المادة الجامدة التي يحمل فيها الجزيء جميع صفات 
اشيم 

ثالعاً: إن خصائص الكل هي التي تحدد وظيفة 
الجزءء اذ لا يمكن أن يعمل العضو منفرداً» فلا تبصر 


(*) دهب مثلو المذهب المادي مثل لامتري عتتعطاعهما إلى أن الإنسان آلة حية وقد أعس مؤخراً أنه تم اكتشاف جهاز يتحكم في 
القبول بواسطة الرموث كنترول !8)50مه 6206 ليستخدمه مرضى السكر وسلس البول فضا عن التبول اللاإرادي لدى بعض 


الأطفال , 


العين مثلاً إن هي عزلت عن سائر أعضاء الجسم . 

رابعاً: إنه لا يمكن رد ما هو أعلى إلى ما هو أدنى» 
فلا ترد خصائص الحياة إلى صفات الجاد. ولا تفسر 
الظواهر البيولوجية بالعوامل الفيزيقية والكيميائية 
وحدها. 

خامساً: إن الممطلحات المتداولة في المذهب 
الحيوي والتى تحدد مقولاته هي : الكلية «وناه780- 
الواحدية كد10 العضوي 95 لمع التكامل 
بإاتروءمذ في مقابل مصطلحات المذهب المادي مثل 
الآلية «تدنهةطءء 84‏ الكثرة دذنلة:نااط ‏ العناصرية©) 
مسكتلة امع مصاع . 

وقبل الانتقال إلى ذكر أمثلة أو تطبيقات من البسق 
الطبي القديم في ضوء المذهب الحيوي بنزعته 
العضوية الكلية لا بد من ذكر بعض ملاحظات: 

1 - إنه يشار عادة إلى أرسطو على أنه واضع أسس 
المذهب الحيوي ‏ كما لاحظ :6ماءء8 7101100 مورتن 
بخشر كاتب مقال المذهب الحيوي 82ؤذاة]ةلا في 
الموسوعة الفلسفية ‏ وذلك بعد انتقاداته للمذهب 
المادي بنزعة الآلية لدى الماديين من أمثال ديمقريطس . 

2- إن التزعة الكلية ليست مقصورة على المذعب 
الحيوي ولكنها تمتد إلى آفاق أرحب وأوسع من الفكر 
والعلوم , إنها سمة رئيسية في فلسفة هيجل مثلا حيث 
ارادة الدولة وحريتها 0 ارادة مجموع 
أفراد الشعب وحرياتهم”*2 ثم إنها أهم خصائص 
نظرية الحمشطلت أو سيكولوجية الشكل باعتبار أننا 
ندرك موجودات حية معيرة قبل أن ندرك جزئياتهاء 
وأن الحيوية والتعبير إنما يختقيان إن لجأنا إلى التجزئة 
والتحليل. 

بل إن هذه النظرة الكلية تمتد إلى نطاق الدين» 


فبين) «كل بنى آدم خطاءء وفقاً للحديث النبوي» فإنه 

وفقاً للحديث أيضاً دلا تجتمع أمتي على ضلالة». 
وهكذا بينها اتصف كل فرد بامكانية الخطأ وصف 
الأجماع بالعصمة بما يعني أن الكل ليس مجرد مجموع 
الأفراد. 

ولقد حددت هذه النظرة الكلية مفهوم المرض 
وأسلوب العلاج في الطب القديم. فليس 1101 
عقتو ك ]انيت القسولة:واما هبو مرطن القبرة بأكفله 
ومن ثم فإن الشفاء افا يعني أن يسترد ا 
العضوي أو المريض بأكمله عافيته ولن يتسنى ذلك 
الا ان استعادت جميع الأعضاء أداء وظائفها في وحدة 
عضوية متكاملة . 

كذلك حددت هذه النظرة الكلية أسلوب العلاج» 
ومن ثم فان العلاج بالغذاء أولى من العلاج بالدواء, 
والعلاج الطبيعي مقدم على العلاج الجراحي للعضو 
المصاب . 

يقول 1.14./015169 وهو طبيب بريطاني درس 
الطب الصينى وتحمس له في كتابه علتنج 'عدمة:28 
نا نامنك3 0) المرشد إلى الابر الصينية : بينما يعمل 
الطب الغربي على تعويض المريض عيا فقده أو افتقر 
إليه بالمرضء فان هذا من منظور صيني لا يفي 
بالغرض لأنه لا يعني أن أعضاء الجسم قد عادت إلى 
أداء وظائفها بصورة سليمة؛ أما العلاج بالابر 
الصينية فانه يعمل على تمكين الجسم ككل من انتاج 
العناصر التي يفتقر إليهاء ذلك أن علاج الكل سابق 
على علاج الجزء” . 

أريد أن أصل من ذلك إلى أنه اذا كان التخصص 
مفتقدأً في الطب القديم ‏ باستثناء والكحالة» أو طب 
العيون في الحضارة الاسلامية ‏ فليس ذلك عن قصور 


(#) ومن قوانين الجدل الميجلي التي تبين أن للكل من الخصائص ما يغاير خصائص كل جزء فيه قانون الطفرة ذلك أن التدرج 
الكمي حين يصل إلى حد معين يستحيل فجأة إلى تغير كيفي (د. امام عبد الفتاح: المنهج الجدلي عند هيجل ص 325) . 


وائما عن فلسفة حددت نظرة الطب إلى الإنسان ومن 
ثم دوره في العلاج © . 


وفي كتابه عن فترة التحول من النسق الطبي 
القديم الى النسق الطبي الحديث في القرنين الرابع 
عشر والخامس عشر في أوروبا يشير ثورنديك إلى أن 
الناس كانوا يعتيرون أن أكثر الأمور شذوذا أن 
يتخصص طبيب في أمراض الأنف والأذن والحنجرة 
فقطء لأن الطب آنذاك كان يرفض اعتبار الكائن 
العضوي الحي بجرد مجموع أجزاء . 

وتتفرع عن النظرية الكلية عدة مبادىء سواء 5 
الفلسفة أو في الطب. 

اللجدا الأول: التوازن: لتحقيق الاتساق بين 
الأعضاء في أداء وظائفها الجماعية . 

المبدأ الثاني: الغائية: ليحقق كل عضو وظيفته 
فضكٌ عن التكامل بين الأعفاء. 

المبدأ الثالث: لا بد أن يكون الأسلوب المعرني 
التشخيصي متسقاً مع النظرية الكلية. 

المبدأ الأول: تتوثق الصلة بين الفلسفة والطب في 
مبدأ التوازن. فمن منظور فلسفي : إنه المحور الذي 
في ضوئه يمكن فهم معظم جوانب الفكر اليوناني» انه 
التناسب بين العناصر الأربعة: النار والهواء والماء 
والتراب في فلسفة انبادوقليسء, ثم هو التوازن بين 
قوى النفس الثللاث كلي تلزم عنه فضيلة العدالة ثم 
هو التوازن بين الطبقات الثلاث: الحكام والجند 
والشعب في جمهورية افلاطون. ثم هو الوسط العدل 
بين افراط وتفريط كي تتحقق الفضيلة لدى ارسطوء 
وتأمل هذا التوازن الدقيق. فبعد خلاف شديد بين 
ربات الانتقام وبين الصافحات في مسرحية اوريست 
الذي قتل أمه انتقاماً لشرف أبيه جالت جيه 


(*) الطاقة الحيوية لإع18عم16© وتنطق ‏ 12466 , 
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المحلفين ‏ تأمل هذه العبارة الدقيقة - تطالب بالميزان 
الذي إن اختل اختلت معه الحياة والاحياء. وتتعادل 
أصوات الادانة مع البراءة - ستة وستة - لترجح الربة 
اثينا بحكمتها جانب البراءة تحقيقاً للعدالة©©, 

وانعكس هذا الميدأ المعير عن روح الحضارة 
الاغريقية على اللك» فالحيتاة والصيحة لدع 
الفيناغوريين تناسب وتناسق. والمرض اخقتلال 
التناسب اما افراطأ أو تفريطاء وعمل الطبيب اعادة 
التناسب أو التوازن بين حرارة الجسم وبرودة الهواء 
الخارجىء. والصحة لدى انبادوقليس - الفيلسوف 
التطبيه- توازة بين الغناضر الأربعنة .بفعل عامل 
المحبة» كما أن المرض اختلال بفعل عامل الكراهية 
بين الحرارة والبرودة والرطوبة واليسوسة .وعمل الطبيب 
لدى ابقراط هو تمكين الطبيعة لاستعادة التوازن لا 
بالعقاقير فحسب بل براحة الجسم وهدوء النفس29, 
ثم التوازن بين الأمزجة الأربعة لدى جالينوس. 

والأساس النظري للعلاج بالابر الصينية هو 
اصلاح الخلل في الطاقة الحيوية 'إ0”60618)*» الي 
تسريى في الجسم ذلك ان تنظيم انسياب هذه الطاقة 
يعيد للجسم حيويته وللمريض عافيته . وتستند هذه 
الفكرة بدورها إلى مبدأ فلسفي يسود الفكر الصيني 
بأكمله. وأعنى به الايقاع المتتظم بين قوتين 
متعارضتين : قوة موجبة هي «اليانج» 8 وقوة 
سالبة هي الين ««مذلا» في ضوئه]| تفسر جميع ظواهر 
الكون وحياة الانسان» وم جد مؤرخا مثل «توينبي» 
أدق من هذين التعبيرين لتفسير مسار التاريخ وما 
يعتريه من صراع وايقاع في نظريته في التحدي 
والاستجابة . 

تسري الطاقة الحيوية في إيقاع منتظم من «اليانج» 
و«الين» داخل جسم الإنسان عبر مسارات أو قنوات 
5 اسمها «تشنج لوء. أن رجحت القوة 


الموجبة أو «اليانج» أدى ذلك إلى ارتفاع درجة الحرارة 
وإلى الآلام الحادة. أما ان رجحت القوة السالبة أو 
«الين» خارت قوى الإنسان. وإنما يعمل الوخز بالاوير 
على إعادة التوازنء ان زيادة إفرازات الأحماض في 
المعدة في حالة القرحة المعدية إنما تعننى زيادة في القوة 
الموجبة أو «اليانج». ومن ثم فإن وضع الإبر على 
نقاط معينة في مسار الطاقة الحيوية المتعلقة بالمعدة 
بخفض هذه الطاقة المسيبة لزيادة الافرازات9 , 


أما في الطب الحديث فإن الطبيب لا يهتم إلا 
بالجزء المصاب ثم يقوم بعزل عدد من العوامل التي 
يتصور أنها ذات دلالة أو علاقة كزيادة العصارة 
المعدية أو النشاط الزائد للعصب الحائر دون اعتبار 
للمريض ككل الذي أصبح مصاباً بعد أن كان 
لم 


وفي ضوء المذهب الحيوي بنزعته العضوية لا 
يقتصر عمل الكل على مجرد تحقيق التوازن» وإنما 
يسعى الجسم بأكمله إلى التشام الجروح أو إلى 
التعويض عن الوظائف التِى توقفت بعض الأعضاء 
عن أدائها سواء بسبب فشلها أو بترها كما لو كانت في 
ذلك عن قصد ووعي. وذلك ينقلنا إلى المبدأ الثانٍ 
أعنى : 

الغائية : ذلك أن مبدأً. الغائية يقترن اقتراناً ويقاً 
بالمذهب الحيوي وبالنزعة الكلية» فمن منظور فلسفي 
تشكل فكرة الغائية المحور الرئيسى في فلسفة 
أرسطو الذي سبقت إشارة كاتب مقال «المذهب 
الحيوي» 1/181155 في الموسوعةالفلسفية إنه مؤسس 
هذا المذهب. 


إن المقدمة الكبرى عند أرسطو: أن كونا تحكمه 
الغائية لهو أكثر معقولية من كون تحكمه الصدفه 
العمياء. وأن الغائية متحققه في الموجودات الطبيعية: 
ف الأجرام السماوية ثم قِ حياة النبات والحيوان 
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والإنسان. وأن كيال أي موجود في كيال تحقيقه للغاية 
من وجوده. ْ 

ومن منظور طبي : تمام الصحة في تمام تأدية 
الأعضاء لوظائفها: على أتم وجه. المبدأ إذن واحد 
سواء في الفلسفة أو في الطب: إنه المبدأ الغرضي أو 
الغائي . 

ولا تقتصر الغائية عند مجرد القول بأداء كل عضو 
لوظيفته أو تحقيقه لغايتهء فذلك أمر معروف, كالقول 
بأن الغرض من القلب دفع الدم إلى الشرايين أو بأن 
غرض الرئتين تزويد الجسم بالأوكسجين والتخلص 
من ثاني أكسيد الكربون» وإنما يتم ذلك يموجب طاقة 
تسري في الجسم يأكمله تسمى في الفكر اليوناني 
ب «الطبيعة» وفي الفقكر الصينى بالطاقة الحيوية 
لإوتع دع طن . ١‏ 

يعرف أرسطو الطبيعة بأنها مبدأ للحركة أو 
السكون ف الموجودات الطبيعية تميزا للها عن الحادات 
والأجسام الصناعية المتصفة بالقصور الذاتي. 

واطلاق لفظ «الطبيعة» على شيء داخلي في الكائن 
العضوي إنما يرجع إلى أننا في فكر لا يقيم تمييزا 
جوهريا بين الإنسان والعالم الخارجي. إنبما كوجهين 
لعملة واحدة هي «الكوزم» وه" أن نظرت إليه من 
وجه فهو 1410200510 أو العالم الصغير أو الإنسان» 
وأن تأملت وجهه الآخر فهو ال م:ومء14220 أو العام 
الكبيرء يقول أبو حيان التوحيدي : إذا عرف الإنسان 
عرف الكون الصغيرء وإذا عرف العالم عرف الانسان 
الكبير14, 

وقد انعكس هذا التصور للكون على الطب فغدت 
وظيفته محاكاة الطبيعة واضحى فعل الطبيب محاذاة 
عملها. 
ذلك أن الطبيعة ليست سلبية» وإنما تكاد تكون 
واعية بدورها في مصارعة المرض مستعينة في ذلك 
بالدواء الملائم للعضو العليلء» ذلك أنه إذا حصل 


الدواء وأحس به العضو العليل جذبته تلك الطبيعة 
جذباً بموجب المبدأ الفلسفي «الشبيه يجذب الشبيه» 
واستعانت بالقوة المدبرة لطبيعة الدواء على دفع العلة 
قاما 8] يستعين المحارت بقوة من يعيثة عل خصضعهدة 


وتقوم الطاقة الحيوية في العلاج الصيني بدور 
الطبيعة الفاعلة. وتأمل دورها الحيوي بمقارنتها 
بالنزنحة الآلية في الطب الحديث بصدد مثالين: 

الأول : بينم يعمل العلاج الغربي على تعويض 
المريض مما يفتقر إليه أو يفتقده بالمرض : بالحديد في 
حالة: الأنيميا والأنسولين في حالة السكر والكالسيوم 
في حالة العظام. وهذه لا تعنى أن أعضاء الجسم قد 
عادث إلى أداء وظائفها بصورة سليمة» فإن العلاج 
بالابز الصينية”؟ يعمل على تمكين الأعضاء من إنتاج 
الموادا التي يفتقر إليها. 

الثاني بصدد كسور العظام أو انفصاها بعد 
إتصال: فبينا يلجا الطبيب الغربي إلى أن يصل ما 
انفصل بنفسه لأنها ‏ أي العظام ‏ بموجب المذهب 
الآلي ‏ متصفة بالقصور الذاتيء, ومن ثم يحدث 
كثيرا ‏ حتى على أيدي كبار أطباء العظام ‏ الاضطرار 
إلى إعادة التجبيس حين لا تكون العظام قد استقرت 
في موضعهاء فإنه بموجب المأهب الحيوي تستئفر 
الطاقة الحيوية وفقاً للعلاج الصيني. ٠‏ ومن ثم تسعى 
العظام بذاتها إلى مستقرها ومستودعها تماماً كما نسعى 
زهرة عباد الشمس إلى مصدر الضوء ينبوع حياتها 
وتفتحهاء ثم أنها تعمل بعد ذلك على سرعة التحام 
العظام والتغامهاة*»*19, 

أود أن أبدي بعد ذلك ملاحظتين: 


الأولى: حقيقة أن مبدأ الغائبة غير خاضع 
للتجريب ولكن ذلك على حد تعبير كانط ‏ لا يعني 
إنكاره27 فلا أحد ينكر أن أشواك القنفد هيدف إلى 
حمايته. وإذا كان لا يمكن مشاهدة الطبيعة الجوانية أو 
الطاقة الحيوية في الكائن العضوي فإن عدم الوجدان 
له يعني عدم الوجود. 


الثانية : إنه لما أمكن أن تتعدد الوسائل من أجل 
تحقيق غاية ‏ كما تتعدد السبل إلى روما فقد تعايشت 
وتزامنت أنماط مختلفة من العلاج في الطب القديم 
كالتائم والأحجبه بل حتى السحر والزار إلى جاتب 
العلاج بالأعشاب. بينا يرفض الطب التجريبي أن 
يكون معه في العلاج شريك سواء بدعوى استحالة 
تعايش العلم مع الخرافة أو بدعوى عدم خضوع مثل 
هذه الأغفاط للتجريب . 

ومع التسليم بغيبية ة معظم هذه الآفاط من 
العلاج, فإنها كانت تؤدي دورا فعال بفعل الايحاء 
الذاتي ‏ في استثاره الطاقات الكامنة في المريض» إنك 
تضع المريض بواسطة التهائم - على حد تعبير 156قءع518 
سيجريست في مقاله عن الطب المصري القديم ‏ في 
حالة نفسية تستثير القوى الداخلية للشفاء©" , 


وتتضح أهمية العامل النفسي في العلاج في أنه ما 
أن انتتقل الطب المصري إلى اليونان حتى التمس 
اليونانيون لأنفسهم إها للشفاء هو اسكليبيوس 
95 ليكون بدي عن أمحوت تب معأامطص1 ف 
الوجدان المصري . 

أريد أن أقول كان الطب القديم في مختلف 
الحضارات على وعي بأهمية الروح المعنوية للمريض 


)22 يشعر المريض أئناء وخز الابر بقوة تجذيها اليها إلى أن قف عمودية على سطح الجلد. 
(**) وقد اعترف الطب الغربي انيرا بالدور الايجابي لطبيعة الكائن الحي من أجل حماية ذاته من خلال تكوين الأجسام المضادة التي 


تقض على الجرائيم الداخلية على الجسم . 


ودورها في إتمام الشفاء الأمر الذي تجاهله الطب 
التجريبي الحديث. 

والمبدأ الثالث المتفرع عن النظرية الكلية والمتعلق 
بمنبج المعرفة المتسق معها هو الفراسة (بكسر الفاء). 
يقول ثورنديك: إن قبول نظرية الحشطلت يفضي إلى 
الثقة في علم الفراسة, وإنما اختفت نظرية الفراسة 
باختفاء النظرية الكلية بعد شيوع الأبحاث التحليلية 
الى ضحت بدلالة الكل وخصائصه لحساب 
لم6 

وتعريف الفراسة إنها استدلال على الخلق الباطن 
بالخلقة الظاهرة. غير أن الفراسة ليست مقصورة على 
الخلقة والأخلاق. وإنما هي بوجه عام التعرف على 
الخفى بالجلى أو بالأخرى هي استدلال على الباطن 
بالظاهر مباشرة دون واسطة . 

وفي تصنيف ابن سينا للعلوم يفرق بين أقسام 
أصلية وأخرى فرعية, من الأقسام الأصلية العلم 
الطبيعي الذي يتفرع عنه الطب ثم يعقبه علم 
الفراسة ضمن الأقسام الفرعية مما يدل على الصلة 
الوثيقة بينهماء بل إن فخر الدين الرازي يذكر أن 
علم الفراسة مستند إلى العلم الطبيعي وأنه مثل 
الطب سواءٌ بسواء . 

غير أن الفراسة لم تكن مقصورة على الطب. وإنما 

تغلغلت في شتى مظاهر الحياة ويخاصة في البيئة 
العربية ومن ثم تفسرعت فروعا فكان منها علم 
الاختلاج ‏ أي التعرف على الخلق الباطن بكل خلجة 
من خحلجات الوجه أو علم الأسارير وعلم الشامات 
وعلم قيافة الأثر وعلم البشر». بل أنه كان وسيلة 
المعرفة في علوم كثيرة» قيل لابن حجر العسقلاني: 


إنك بول الخ م كدر هذا 
دراهمك فقَال هذا جيد وهذا برج » 0 عن 
ذلك أم تسلم له الأمر فقال: بل أسلم له الأمر؟ 
فقال: فهذا كذلك7© , 

ولهذه الأهمية البالغة للفراسة في الحياة والفكر يقول 
الدكتور يوسف مراد29: كاتت المكانة الأدبية في 
العصرين القديم والوسيط لأربع شخصيات : الطبيبه 
والمتفرس والمنجم والساحر. وربًا اجتمعت هذه ف 
واء واحد2) 
سحخصص . 5 

وم تكن الفراسة مقصورة على الحضارة العربية 
الاسلامية, بل هى السمة المعرفية لمختلف الحضارات 
القدية . 

يقول جولن ولسن عن الحضارة المصرية القديمة: 
إن المنبج المعرني في تشخيص المرض وتحديد أسلوب 
العلاج» كان يعتمد على الحدس الذي يتلاعم مع 
النظرية الكلية© , 

بل إن الفراسة في الطب الصيني تبلغ حداً أنها لا 
تعتمد على الرؤية أو البصر فقط. ذلك أن الطبيب 
المتمرس كان يتعرف على نوع الحمى بمجرد أن يلج 
غرقة المريضص ويشم رائحتها© , لععتء ترعمدء دسم 
عط 76082126 رععمقاكمة ه10 ,للم ععصم عورم 
وغوع نجه عط وزعامة عط 35 مهد 5د ععمع2 01 [اعتمد 

12001 

ولقد كانت كتب الفراسة ضمن التراث المنقول 
عن اليونان إلى المسلمين عير السريان» فيذكر حاجي 
خليفة أن كتاب الرازي قِ الفراسة مأخوذ ص كتاب 


(*#) من أنظمة الزواج في الجاهلية نظام أشبه بتعدد الأزواج فإن ولدت فإن أحد العارفين بالعيافة يحدد نسب الطفل وأبواه 
بمجرد نظرة عابرة إلى وحه المولود وأبيه» هذا وقد امتد علم الفراسة إل عالم الحيوان اذ كان راضة (أي هروضو) البهائم يستدلون 


بالصفات المحسوسة للخيل والبغال والحمير على طباعها . 


لأرسطو اسمه «سر الأسرار»(نة '. وظاهر من العنوان 
أن الكتاب منحول. 

ولا شك أن الفراسة كانت تستند إلى خيرة طويلة 
وممارسة متصلة ومواظبة تامة وحواس قوية وإحاطة 
بالقوانين الكلية للطب. 

غير أن الخبرة وجدها لا تكفي من أجل توليد 
الفراسة. وإما يتطلب الأمر بصيرة نافذة تنم عن 
استعداد مخصوص لدى بعض الأفراد الموهيين» وكما 
أن تجرد التحصيل دون ذكاء لا يتيح للطالب أن 
يكون متفوقاء كذلك المارسة دون بصيرة نافذة لا 
تجعل المتمرس متفرساً وكل) كانت النمس صافية 
كانت أقدر على الفراسة؛ إذ أن الهموم والغموم تحول 
دون تحققهاء ومن ثم كان لا بد من تطهير النفس 
وتبيئتها لكشف الحقائق الخفية وتفسير العلامات 
الظاهرية؛ وكان يستعان على ذلك بسماع الموسيقى . 

والفراسة شأنها مبدأ الغائية غير خاضعة للتجريب» 
ومن ثم لقيت اعراضاً بل انتقاداأ من منظور الطب 
الحديث. والواقع أن الأقدمين أنفسهم قد تنبهوا إلى 
مافي الفراسة من حكم متسرع مفتقر إلى الرؤية, 
فانتقدها ايبن رشد وعدها معرفة ظنية لأن العلاقة بين 
الرمز والمرموز واهية7” . 

غير أن الطب الحديث يرفض فكرة الفراسة لأنها 
منافية ومجافية للتحليل. أهم خصائص الطب 
التجريبي» يقول كلود برنار: أنه ينبغي مقاومة فكرة 
الحس الطبي أي أن الطبيب يتفوق بضرب من 
الحدس أو الأخيامء ذلك أن الحس الطي فكرة 
يكون 0 1 يكون ا إل ان 7 الطب 
عله دالب ع المعقول آلا يكون الطبيب نالاء 
إن المروجين لفكرة الحس الطبي إنما يسيئون إلى 
الطبيب ويبخسون من قيمة العلم. 
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إن القول بإفام الأطباء ليس إلا وهمأء وباسم 
العلم ينبغي أن نطرح هذا الإهام جاتباًء إن القائلين 
بأن الطب ممارسة يطلقون إشاعتين: 

الأولى: إن الطبيب العالم هو أكثر حرجا من 
المنمرس عند سرير المريض . 

الثانية : إن نجاح الطبيب إنما يقاس بعدد مرضاه 
الذين شقاهم . 

والرد على القول الأول أن الروح العلمية تأبى على 
الطبيب العالم أن يمارس العمل إلا بعد معرفة دقيقة 
بكل الآثار المترتبة على الأدوية المستعملة. 


والرد على القول الثاني الله يتنس أن يعت غلبي 
أنه هو الذي شفاهم, وليس من دليل على هذا 
الالمام في العلاج سوى وقائع عرضية فحن 
الجاهل أو الدجال بمثل ما يدعيها الطبيب المتمرس 

والخلاصة أن الطب التجريبي لن يتقدم إلا بنشر 
الروح العلمية بين الأطباء. وأن الطب ينبغي أن يقوم 
على نفس المبادىء التي تقوم عليها العلوم التجريبية 
الأخرى27 . 

ا ا ا غير أن 
ذلك لا يعني إنكار الحدس الطبي» ذلك أن الحكم 
بأن نجاح الطبيب إنما يقاس بعدد مرضاه ليست 
إشاعة يطلقها المتمرسون غير العلياء من الأطباء إنما 
هو حكم لمتعاملين معهم من المرضىء ذلك أن 
استعادة الصحة هي الغاية التي يسعى إليها المريض 
يصرف النظر عن كون معالجة عالماً أو متمرساً. 

على أية حال ينبغي نقل المشكلة من نطاق الطب 
إلى نطاق الفلسفة. لآن لاله حي اسيل 


اك ا ا 


ولقد جاء دفاع برجسون عن «الجدس» رد فعل 


العلوم التجريبية التي آزرها فلسفياً المذهب المادي 
بنزعته الآلية . 


ان الكائن الحي من منظور هذه النزعة آالة حية*» 
يسري عليها ما يسري على الموضوعات غير العضوية .. 

ويتلخص دفاع برجسولن عن الحدس - وهو كا 
سبق القول ‏ مقترن بالنظرة الكلية من جهة وبالمذهب 
الحيوي من جهة ‏ في النقاط الآتية : 

1[-الحدس رؤية جوانية إلى الحياة تدرك تدفقها 
وحيويتها وديموميتها بين| لا يفيد التحليل إلا معرفة 
برانية حيث تتوقف عند الخواص الظاهرة للأشياء . 

2 - بينها يتواجد الحدس في الديمومة والبركة والحياة 
فإن التحليل يتوقف عند الثابت أو الساكن . 

3- بين| يقتصر التحليل في العلوم البيولوجية على 
الوصف الظامري لأعضاء الكائن الي مع مقارنته 
بالأنواع أو الفصائل الأخرى فإن في الحدس ادراكا 
للكائن الحى في بيثته الطبيعية متبينا سلوكه وتصرفاته 
الطبيعية . 


4 - ولن يكشف التحليل في يجال علم النفس إلا 
عن كثرة من الحالات النفسية التي مها جمعت 
وصنفت لا يمكن أن تكشف عن حقيقة النفس 
وحيويتها وديموميتها التي ستظل دوما تفلت من 
التحليليين الذين طلبوا الحدس بمنهبج التحليل» 
بخلاف مذهب الجشطلت بمنبجه الحدمي الذي 
يكشف عن ثراء في الأحاسيس والمشاعر وعن تنوع في 
الكيفيات وعن استبصار في الرؤية وعن استحواذ على 
الموضوع وادراك له في كليته متحاشياً عيوب منبج 
التحليل حيث التجزئة والتفتيت. 

5 وحين يرد التحليل المركب إلى البسيط يعبر عن 
شيء بدلالة شيء آخرء ومن ثم تظل المعرفة بواسطة 


(#) عبارة الفيلسوف المادي ع153اء84 هآ . 
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التحليل قاصرة, انها كالبحث عن الأصل في الترجمة. 
وان الفرق بين التحليل والحدس هو كالفرق بين 
الاستماع إلى قصة تروى ‏ حيث انفصال المستمع عن 
وقائعها ‏ وبين معايشة أحداثهاء أو هو كالفرق بين 
صور مختلفة تراها لمدينة ما وبين الحياة في أرجائها© . 


هذه دعوة برجسون إلى العلاء ألا يقتصروا على 
منج التحليل حيث التجزئة والتفتيت وانها ان 
يستكملوة بنظرة خدصية تستحوذ عل الوضسوع في 
كليته وتنفذ إلى باطنه ببصيرة نافذة» وهى دعوة كررها 
كثيرون اذكر منهم بصدد الطب جورج سارتون الذي 
دعا إلى احياء الروح الابقراطية بنظرتما الكلية 
الشمولية إلى المريض !2 . 


هكذا تتضح الجوانب المختلفة للنزعة الشمولية 
الكلية : التوازن - الغائية ‏ الفراسة أو الحدس لتشكل 
الاطار الفلسفي للنسق الطبي القديم. 


وكان لا بد أن تتسق الصورة مع المادة أو الصياغة 
مع المضمون. فكان أن اتمخذت الأحكام الطبية في 
المؤلفات التعليمية صيغة فقضايا كلية» ووصف الطب 
القديم بأنه طب الكليات واستهل ابن سينا مؤلفه في 
كتابه في الطب باسم «الكليات في الطب»., واليك 
أمئلة من العبارات الكلية التى أوردها أبقراط في كتابه 
«الفصول». 

. الطب صناعة وأي صناعة انما هي استكمال 

. المرض خروج نافع أو بقاء ما هو ضار. 


. يقاس عمل الطبيب على عمل الطبيعة في الابقاء 
على النافع واخراج الضار 29 , 

ولتطبيق هذه اتقواعد الكلية على الحاللات المرضية 
لا بد من استدلال. والاستدلال المتسق مع منطق 
الكليات هو القياسء ويشير إليه ابقراط صراحة في 
مستهل كتابه بصدد الحديث عن صعوبة مهنة الطب 
فيصف القياس©» بأنه عسيرء ويعنى به القياس ففعل 
الطبيب على عمل الطبيعة. ٠‏ واليكم نموذجاً من 
التشخيص وتوا من العلاج باستخدام القياس 
حيث تشير المقدمة الكبرى دائيأ الى عمل الطبيعة التي 
مبتدى ببديها الطبيب. 

المثال الأول : 

تعمل الطبيعة على الابقاء على ما هو نافع واخسراج 
ما هو ضار (مقدمة كبرى) ولكن الخارج نافع وليس 
ضارا. 


.. عجز الطبيعة عن امساك النافع دليل انقهارها 
بالمرض . 

المثال الثاتي : بصدد المشكلة أو السؤال: 

هل يبادر الطبيب إلى استفراغ الصديد من 
الدمامل والخراريج والأورام دون انتظار نضجه لما ف 
ذلك من اطالة المرض أم أن يكون الاستفراغ بعد 


نضحه ؟ 
الجواب في صورة قياس : 
الطب محاكاة للطبيعة وعمل الطبيب هو أن يحاذيها 


التام بعد النضج لأن ركه المواد مائعة من سهولة 
خروجها (مقدمة صغرى). 


'. ثقاء الجرح وكمال الصحة اتمايكونان عند 
الاستفراغ الواقع بعد النضج7©. 

هكذا يتسق الشكل مع المضمون أو الصورة مع 
المادة أو المنطق مع المذهب ‏ حيث القياس* منطق 
الكليات ‏ لتشكل حجميعها الأساس الفلسفى للنسق 
الطبي القديم . 1 

ولكن الصورة لن تكتمل الا ببيان موقف الانسان 

من الكون من منظور فلسفي . ودور الطبيعة في 
المرض والتشخيص م من منظور طبي ' هذا 
وقد سبقت الاشارة إلى أن الفكر القديم كان ينظر إلى 
الإنسان على أنه الكون الصغير 24:00005:0كما ينظر 
إلى العام باعتباره الانسان الكبير. 

إن فكرة الوحدة أو النظرة الكلية الشمولية قد 
سادت تصور الإنسان الفديخ في علاقته مع الطبيعة. 
فهى علاقة عضوية 2م أطرافاً ثلاثة: الجسم - 
النفس ‏ الوسط البيئي والاجتماعي . 

أما بين الجسم والنفس فتتجلى في أن اللفظ الدال 
عل الجسم هو نقسه الدال على الروح «اشن» قي 
التعبير الصينى . 

وأما بين الانسان والكون فإن الهدف- في العقيدة 
الطاوية ‏ ليس هو السيطرة على الطبيعة وإنما على حد 
تعبير الصديق الأستاذ الدكتور عبدالغفار مكاوي ‏ 
محبتها ومعانقتها والاندماج بها لأن الانسان من 
الطبيعة نشأ وفي أحضانها يعيش 0 

ولقد ذهب المؤسس الشاني للعقيدة الظاوية 
12" عمقسط6 تشوائنج ثزو إلى القول: كل ماهو 
طبيعي وهو الأحسن وما هو صناعي هو الأسوأ 
20121 15 جع68 11/21 رأوء6 15 2361121 15 111366861 


0151 15 وفي عبارة أخرى يقول: ما هومن الطبيعة 


(#) العبارة الواردة في النص العربي هي: القضاء عسر ويشرحها ابن النفيس بأن المقصود بالقضاء هو القياس. 
(**) أيقراط سابق على أرسطو ولقد كان القياس معروفا ومتداولا بين الناس قبل أرسطو وائما يرجع التنظير والتقنين إلى أرسطو. 


جوان وما هومن الانسان ا -28 01 15 1181 


لمممعامء 15 ممم 02 15 )2ط رأقصمع انآ 15 1لا . 


لقد جعلت الطبيعة للحصان أربع أرجل ليركض 
فجاء الانسان ليحمله السرج ويقيذه باللجام, ارجل 
البط قصيرة فان سعى الانسان إلى تطويلها جلب ا 
الآلام: أرجل الكركى طويلة فان حاولنا يترها جلبدا 
0 فليس لنا أن نقصر ما هو بالطبيعة 
طويل ولا أن نطيل ما هو بالطبيعة قصار © , 

الحياة في وفاق مع الطبيعة تجلب السعادة» اتباع ما 
يقدمه الانسان مصدر الشرور والآلام وكلما بذل 
الانسان بهد لترويض الطبيعة كان ذلك أدعى إلى 
أن يجلب على نفسه البؤس والشقاء صقم عمس عط1 
200 نزده215م ع201 عط رع20115ه علتطلةا هذ كلتمتاعرم 


عط لانت عدعط) 5وعمامم 2 طمن . 


وقارن هذا التصور الشاعري الذي يبلغ درجة 
حنين الطفل إلى أمه بالتصور الحديث الذي أرسى 
أسسه أبو الفلسفة الحديثة ديكارت حين أعلن: أن 
غرضه هو وضع فلسفة عملية بدلاً من الفلسفة 
القديمة بحيث نجعل من أنفسنا سادة مسيطرين على 
الطبيعة مالكين 06 , 

وأكاد أقول- دون خشية الوقوع في مزالق 
التعميم : إن مبدأ الحياة في وفاق مع الطبيعة لم يكن 
مقصورا على - نحو ما يعرفه دارسو الفلسقة ‏ على 
الفلسفة الرواقية, وانما ساد الفكر القديم بأكمله على 
اختلاف حضاراته . 

بل إن هذا الوفاق يصل إلى درجة العشى والهيام 
ابتداء من أسطورة الأروس 5705 اله الحب لدى 
اليونان الي أشار اليها أفلاطون في محاورة «المأدبة». 
رونا برسالة ابن سينا في «العشق»م حيث سريان قوة 
العشقى في كل الهويات أو الموجودات نازعة بذلك إلى 
تحقيق الخير والكمال وانتهاء باعتبار ابن عربي 


(ت 638 ه) الحب منشا الوجود وفقاً للحديث 
القدسى «كنت كنزاً غفياً فأحبيت أن أعرف فخلقت 
الخلق فيه (أي بالحب). 

ولقد انعكس هذا التصور الفلسقى للصلة 
العضوية ةين الانساة والتظطيعة عل الطبه بلدا مج 
تعريفه: الطب صناعة وكل صناعة هي محاكاة 
للطبييعة. فيا على اسطبيب إل أن يحاذي عمل 
الطيطةر 


0# 


غير أنه إذا كان للطبيعة دور ايجابي في العلاج فقد 
كانه ابا أثر سلبي على صحة الانسان. ذلك أن 
الأبدان على حد تعبير أبقراط «تتغير بتغير البلدان 
والأهوية والمياه». ومن ثم فإنه اذا كان على الطبيب 
أن يحاذيها فان على المريض أن يحذر تقلباتهاء بل إن 
على الطبيب أن يدرك دورها حين التشخيص ومن ثم 
فإن على الطبيب إن دخل بلدا أن يعرف موضعها:ٍ 
أشرقية هي أم غربية» أشالية هي أم جنوبية. عشْبيةٌ 
أم جرداء. أجارٍ ماؤها أم غير جارء أصخرية أرضها 
أم رملية؛ أفي سهل يقيم المريض أم في جبل. أمن 
البدو هو أم من الريف” . 

ولا يتمثل أثر الطبيعة في تغير المناخ وتبدل الفصول 
ومؤشرات البيئة المكانية فحسب وانما في أثر اختلاف 
أوجه القمر على الحالات الانفعالية والاضطرابات 
العقلية للانسان. 

والواقع أنك إذا ألقيت نظرة عابرة على فهسرس 
موضوعات أي كتاب في الطب القديم فستجده قد 
أفرد باب بأكمله عن أثر البيئة الطبيعية في الأهوية 
(جمع هواء) والأمواهء أصناف المياه. إلى غير دلك من 
الجوانب المعبرة عن دور المكان في صحة الانسان . 

بل إن الأمر بصدد أثر الطبيعة على صحة الإنسان 
يتجاوز المكان إلى الزمان. اذ يبيج في كل فصل من 
فصول السنة ما يشاكل طبيعة ذلك الفصل من 


العلل*». فأكثر ما ميج في الربيع علل الدم. وف 
الصيف علل الصفراء. وفي الخريف علل السوداء 
وفي الشتاء علل البلغه © . 

بل تبدو الصلة أوثق ارتباطاً حين تصبح ثلائية 
الأطراف: الطبيعة ‏ الزمان الفلكى ‏ عمر الانسانء 
يقول أبو زيد البلخي : إن فصول السنة نظائر عمر 
الانسان: الضبا والشباب والكهولة والشيخوخة. 
وحكم كل منها فيما يوجد من الاخلاط حكم نظير 
من الفصول: يغلب 5 حكم الصبا الدم وتكوين 
غلبة هذا المزاج في فصل الربيع ويغلب في حكم 
الشاب الصفراء وتكون غلبة هذا المزاج في فصل 
الصيف؛ ويغلب في حكم الكهل السوداء وتكون 
غلبة هذ! المزاج في فصل الخريف بينا تكون غلبة 
البلغم على الانسان في فصل الشتاء مناظرة 

يعرضص ْ الربيع الوأسواس السوداوي والحنون 
والصرع والذبحة., وني الصيف حميات وقيء ورمد 
وقروح وعفن, وفي الخريف ذبحة وربو وزلق الأمعاء 
وقرحة معوية وانتفاخ الطحال أما في الشماء فأمراض 
البرد والرئة . 

ومن ثم ينصح أبقراط الطبيب بضرورة مراعاة 
أوقات السنة وسن المريض . 

أما في الطب الصيني فإن الطبيعة تتخذ طابعاً أكثر 
شمولا اعت تزابظلة مد عو ات المقان او الزعان عل 
صحة الإنسان. ذلك أن الطاقة الحسرية تإورعمعنط© 
التي تسرى في الجسم انما يستمدها الانسان من اللمواء 
الذي نستنشقه. ومن الطعام الذي نتغذى عليه 
الطعام الطبيعي لا العلب المحفوظة بطبيعة الحالء 


(*) لاحظ تطبيق المبدأ الفلسفي : الشبيه يجذب الشبيه. 


انها أي المواء والغذاء ‏ بمثابة الوقود الذي به تؤدي 
الأعضاء وظائقهاء وان قوة الحياة تسرى فينا باعتبارنا 
جزءاً من الكون. وتتخلل أوجه الحياة على الأرض» 
ومن ثم فإن أي تغير في الطبيعة لا بدّ أن يكون له 
أثره على الطاقة الحيوية في أجسامناء ان انفجار الطاقة 
الحيوية في الربيع له أثره على الكائنات جميعاً من نبات 
وحيوان وإنسان» ومعظم الناس يستشعرون تدفق 
الحيوية فيهم عند قدوم الربيع. بل إن هذه .الطاقة 
الحيوية تتفاوت بين الليل والنهار؛ فيترجح الجانب 
السلبي أو «الين في المساء». بينم] يتغلب الجانب 
الايجابي أو «اليانج» في الصبا© . 

ولاختلاف أوجه القمر بدوره أثره على الحالات 
النفسية والعصبية لكشير من الناس** كم] أن للسنة 
الشمسية صلتها بجسم الانسان» فعدد نقاط غرس 
الابر عند بمرات الطاقة الحيوية 365 نقطة كعدد أيام 
السنة**. إذ الإنسان هو العام الذي فيه تتجلى 
مظاهر العالم الكبير”" , 

هكذا تكتمل ملامح النسق الطبي القديم. ودور 
الفلسفة فق تحديد هذه الملامح , 

وهكذا أيضاً تبدو لنا من بعيد ملامح النسق 
الطبي الحديث على نحو مقابل. كما تبدو في الأفق 
النظريات الفلسفية التي شكلت خطوطه العريضة 
والتي عليها يقوم: المذهب الملدي في مقابل المذهب 
الحيوي, النزعة الآلية بدي عن النزعة العضوية. 
مذهب الكثرة والتجزئة مكان مذهب الوحدة والنظرة 
الكلية, التحليل بديلا عن الحدس ثم منطق 
الجزيئات القائم على الاستقراء ليحل محل منطق 
الكليات القائم على القياس . 


(##) لاحظ الاشتقاق اللغوي للفظط «القمر» بالفرنسية لاا منه بالانجليزية 8 ناآ | بمعبى الجنون. نامآ بمعنى مجنون بينهاء 


7[ (133ل] بمعنى قمري . 
(**#) زادها الطب الصينى الحديث الى 1000 تقطة 


وأختبيرا ولبين أخراء :تعد اق عل الناسن: زمان 
يطلبون فيه السيطرة على الطبيعة وتملكها بعد أن كان 
الانسان يحتضنها ويعشقها عشقاً بلغ به حد الاتحاد 
معها وتبادل اسميه): العالم الصغير والانسان 
الكبيرا" . 


ألا يتبع الطلب التجريبي الحديث أي مذهب 
فلسفي؟ 

يبدو أن القول بأسس فلسفية للطب التجريبي أ 
بأطر 28 فلسفية تحدد اتجاهات الطب الحديث 
ليس أمرا مسلا بهى بل إنه يلقي معارضة شديدة 
بدعوى أن الانتقال من النسق الطبي القديم إلى 
النسق الطبي الحديث إنما هو انتقال من طور الفلسفة 
إلى طور العلمء ومن ثم فإن الطب قد تحرر تماماً من 
المذاهب الفلسفية, 

يقول كلود برنار: ان الطب التجريبي ليس مذهباً 
جديدا في الطب» وأنه لم يعد في حاجة إلى أية تسمية 
مذهبية؛ فهوليس حياتيا ع)9/1:2[15 *" ولا حيوياً 
5ل ولا عضوي ف عأكءتسقع ره و لو تجاديا (أو 
عيليا: 51لل11ه5 ولا خليطل أو مز زاجياً 0 
لن يكون هناك سوى العلم . . . وإن كان لا بد من 
مذهب فلسفي للطب التجريبي فهو ان يكون بلا 
مذهبء. ذلك لأنه بطبيعته مناف لكل مذهب ولكل 
نحلة ولا يتقيد بأي نوع من المذاهب الطبية. والرد 
على ذلك : 

1 إن كلود برنار محق حين رفض مذاهب طبية 


معيئنة. ولكن ذلك لا يعني تمحرره التام من سلطان 
الفلسفة ياسم العلم. لأنه ان رفض المذهب الحيوي 
العضوي فإنما ليتبنى المذهب المادي الآلي.» تدل على 
ذلك كثرة إشاراته إلى مبدأ الحتمية وتطبيقه في محال 
الطب. وهو وإن لم يقبل أن الفارق بين الكائنات 
العضوية وغير العضوية فارق في الطبيعة» فإنما ليقيم 
جسرا بين عالم الأحياء وعالم الجمادات» ومن ثم أن 
يرد الظواهر البيولوجية إلى عوامل فيزيقية وكيمائية 
وهذه نزعة فلسفية تعرف بالنزعة الرديئة**” 


لم1 . 


ومن حقه أن يشير إلى أن الطب الحديث قد 
استغنى تماماً عن نظرية الأمزجة أو الأخلاط لما 
تتضمنه من إقامة فوارق بيولوجية بين الأفراد. ولكن 
ذلك يعني تبني المبدأ م 
الناحية البيولوجية» بل أن هذا التاثل يمتد إلى عالم 
الحيوان. 

ولقد كان عقا دين كناو إلى آنه لا وز للمدهتي 
الوضعي وة0ثومم أن ينبذ المذاهب الفلسفية باسم 
العلمء لأنه - أي المذهب الوضعي بدوره مذهب 


ولكنه انساق إلى نفس المأخذء إذ لا يحق للطب 
7 أن يدعي التحرر من أي مذهب فلسفي 
سم العلم. لأن النزعة العلمية؛ أو التعالمية 
ا هي يدورها مذهب فلسفي أهم معالمه 
هي : 


(ه) كقيس وليل فقد كان قيس محنون بني عامر ‏ اذا سئل عن اسم نفسه قال ليى! 

(**) مدذذلة)1 مذهب يتبتى القول بآن الفارق بين الكائنات الحية وغير الحية فارق جوهري في الطبيعة. 201181512 مذهب يضفي 
الحياة على الجمادات كالقول بأن الاجرام السماوية كائنات حية عاقلة . 

(***) ويمكن الاستطراد في القول بأنه رفض مذهب الكلية والوحدة تاكتهدمم - دمكتامطه ليتبىمذهب العناصريةوالكثرة تمونلأ) ممعمءاع 
تدرؤناة:ناام - واستبعد منطى الكليات 12196155815 ليعتق منطق الجحرئيات 1365نء3:61م وانتهج نيج الاستقراء يديلا عن 


1- إتحاذ المنيج الاستقرائي متهجاً وتبنى المذهب 
التجريبي مذهياً. 
- الاستناد إلى النزعة الآلية والإقرار يمبدأ الحتمية 
بديلاً عن المذهب الحيوي بنزعته الغائية . 
- الاعتماد على التحليلء وهذا لا يخلو من 
فلسفة, بل إنه ثاني قواعد المنبج الذي أرساه أبو 
الفلسفة الجديئة ديكارت . 


4 - تبنى ميدأ الرد صكتلهدهتاءعنلء2 أي رد الظواهر 
البيولوجية إلي تفسيرات فيزيائية وكيميائية باعتبار أن 
هناك تسلسلا هرمياً بين الموجودات جميعاً قاعدته عالم 
الجماد ثم الكائنات الحية وقمته الانسان. وأن ماهو 
أدنى يؤثر فيها هو أعلى ويفسره وليس العكس على نحو 
ما كان يعتقد الفلاسفة الاقدمون وبخاصة فلاسفة 
الإسلام . 


وليس أبلغ في الرد على كلود برنار من أن كتابه 
«مدخل إلى دراسة الطب التجريبي )2 الذي يدعو فيه 
الأطباء إلى «علمية» الطب إنما هم المشتغلين 
بالفلسفة. ولا يكاد يعرف معظم الأطباء - باستشناء 
فئة قليلة من علائهم تن مها ورة فيه لكا إنه 
كان كتاب أو مقرر في مدل أي علم من العلوم 
يتعلق بالفلسفة بأكثر مما يتعلق بالعلم الذي هو 
مدخل إليّْهه فالمدخل إلى دراسه 'قانون مثلا يتعلق 
بفلسفة القانون ولا يتعلق بالقوانين ذاتها ‏ إلا على 
نجل ضرت الأمثلة - ولا شان له اق رع من افروع 
القانون. 

1 يه اسمه التحرر من المذاهب 
الفلسفية إلى اللامذهب أو إلى اللافلسفة.ء فكما أنك 
ا ل 0 


حد تعبير أرسطو- كذلك إن أردت أن تتحرر من 
المذهبية فعليك أن تتمذهب سواء في الطب أو ني 
غيره. 

إن المفهوم الحديث للعلم لم يشكله العلماء وحدهم 
بل لقد أسهم فيه الفلاسفة بدور ععظيم الأهمية. . . 
إذ كانت لفلاسفة ذلك العصر (القرنين 17» 18) 
رؤية واضحة تمام الوضوح لمتطلبات العلم. 

إن القاعدة الشانية من قواعد الهج الديكارتي ‏ 
أعنى قاعلة التحليل" ‏ ليست مقصورة على 
المشكلات الفلسفية ولا تتعلق بالرياضيات فحسب»ء 
ولكنها تمتد الى سائر العلوم كالكيمياء والأقرباذين بل 
حتى التشريح . 

يقول كلود برنار بصدد أهمية التشريح عبارة 
شديدة الشبه بقاعدة التحليل الديكارتي: إننا 
عاجزون عن الاهتداء إلى قوانين المادة الحية وخواصها 
إلا بتفكيك الأجسام الحية للوصول إلى بنيتها 
الباطنية» فلا بد إذن من تشريح الحي لنكشف أجزاء 
الكائن الحي الداخلية لنراها كيف تؤدي وظائفها". 


بل إن الأمر بصدد دور الفلسفة 5 التقدم العلمي 
الحديث يتجاوز المنهج إلى المذهب؛ ها هو ديكارت 
(ت 1650) أبو الفلسفة الحديئة - يذهب إلى أنه يمكن 
تفسير كل ما يصدر عن الحيوان. . تفسيراً آلياً بحت 
بفضل قوانين الكيمياء وعلم وظائف الأعضاء. . بل 
إن الجسم الإنساني آلة تخضع لقوانين الميكانيكا 
والكيمياء والأحياء وعلم وظائف الأعضاء49 , 


أليست هذه هى نقطة البدء في مبداأً الرد 
73 الذي التزمت به العلوم الحديثة بما في ذلك 
الطب؟ 


(#) قاعدة التحليل. م ل التي أفحصها إلى الأجزاء التي يمكن أن تقسم إليها والتي تحناج إليها 


من أجل حلها على أحسن وجه. 


1 - نقد مبدأ «الغائية» من منظور فلسفي من أجل 
دعم مبدأ «الحتمية» من منظور طبي : 

أ- نقد مبدأ الغائية من منظور فلسفي 

سبقت الإشارة إل التلازم الوثيق بين الذع 
الحيوي وبين النزعة الغائية» ومن ثم فإن الأخيرة قد 
شكلت عقبة لا بد من تجاوزها من أجل قيام المذهب 
المادي ( بنزعته الآلية» وتتلخص هذه الانتقادات فيا 
بل : 


1 لا تعرف الطبيعة غائية» وإنما يضفى الإنسان 
غاياته على الظواهر الطبيعية» لقد نصب نفسه مركزاً 
للكون. وحسب أن الظواهر جميعاً دف إلى تحقيق 
مصالحه وأهدافه. قتصور أن جريان الأنهار وسقوط 
الأمطار من أجل ري زرعه وسقي حيواناته وشربه 
هو. 


لقد خلع تصوراته على مسلك الطبيعة فتصوره 
مماثلا للعمل الإنساني» حيث كل فعل له إنما ييدف 
إلى غاية ما وأن الغايات هى التى تحدد السبل المؤدية 
إليها. 0" 

2- وحين ثار التساؤل: كيف توجد الغايات 
الطرق المؤدية إليها في عالم الطبيعة؟ اضطر القائلون 
بالغائية | إلى تصور قوة حيوية في الكائن الحي تعمل 
على بلوغ الغاية وتحقيق الغرض سواء أكان «حفظ 
الذات» أم «حفظ النوع» . 


3- وفي مذهب الغائية قلب لترتيب الأمور - أو 
وضع للعربة أمام الحصان ‏ حين يبدأ بالتفكير في 
أواخر الأمور ثم يرتب على ذلك أوائلها. 


4- إن الغائية تعني أن فكرة المستقبل تتحكم في 


افيف 
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الحاضر. وهذه إن عرفتها أماني الإنسان وآماله فإنها 
لا تعرفها الطبيعة. 

5 إن هذا المذهب من ناحية المنطق خلط. ومن 
ناحية الفلسفة عقيم ومن ناحية العلم خطأء ومن 
ناحية مستقبل الفكر عقبة في سبيل فهم الكون فهما 

أما أنه من ناحية المنطق خلط فحين يضع أواخر 
الأمور قبل أوائلهاء وأما أنه من ناحية الفلسفة عقيم 
فلأنه يضع للمعرفة الونسانية حداً لا تتعدا إذ يظل 


البحث الفلسفي مقضبوراً على محاولة التعرف على 
الأسباب المنتهية إلى هذا الغايات المحدودة المحددة . 


وأما أنه من ناحية العلم خطأ فلان التجربة 
العلمية لا تكشف عن القوة 2-0 
الأسباب لتحقيق تلك الغايات» فضلاٌ عن أن العلم 
لا يعرف إلا أسياباً مؤدية إلى غايات». لا غايات مهيئة 
للأسباب» فإن قيل أن المشاهدة الحسية دون التجربة 
العلمية تدل عليهاء فإن ما تدل عليه المشاهدة الحسية 
يحتمل عدة تفسيرات ليس القول بالغائية أصدقها وإن 
كان أبسطها وأيسرها ببحثا"». 

ولقد عدت نظرية الغائية ممائلة للنظرية البطلمية 
في الفلك, كلاهما اتخذ من الإنسان مركزاً أو حوراً. 
وكما اقتضى الأمر ثورة كوبيرنيكية لتصحيح مسيرة 
الفكر الفلكي كذلك كان لا بد من ثورة فكرية 
لتصحيح مسار العلم . 

بل لقد بلغ نقد «الغائية» من الحده حداً عدت فيه 
«أثراً أسطوريا» من مخلفات النزعة الحيوية «وتصتهة 
حيث إضفاء الحياة على الجماد؛ ويدا ذلك لأصحاب 
النزعة العلمية موا ضروريا من أجل إزاحتها عن 
طريق تقدم الع 


من أجل دعم موقفه يدعى المذهب المادي أنه المتحدث باسم «الموقف العلمي» وإن الانجاهات المعارضة له غير علمية . 


ب - القول بالحتمية أمر ضروري في العلوم 
البيولوجية 

1 لا وجود لثبىء أسمه القوة الحيوية في بنية 
الكائن الحي 1 

ولا يكفي نقد فكرة الغاية من أجل التمهيد لمبدأ 
الحتمية. وإنما لا بد من تقويض الأساس الذي يستند 
إليه المذهب الحيوي» والذي بموجيه يعد الفارق بين 
الكائن الحي والجسم الجامد فارقاً في الطبيعة لا في 
الدرجة. ذلك الأساس هو البدأ الحيوي أو القوة 
الحيوية التي يقال إنها نسري في بنية الكائن الحي . 

وكا أنه لا شىء في الفيزياء اسمه القوة المعدنية» 
فكذلك لا شىء في البيولوجيا اسمه القوة الحيوية, 
ذلك أن الطبيب أو الفسيولوجى لا يبحث عن «علة: 
الحياة أو عن «جوهره المرض» إذ ليس لألفاظ «العلة» 
و«الجوهر» وما شابهه) أية حقيقة موضوعية . 

إن من الأطياء بصفة خاصة ‏ من يخطىء أفحش 
الكظا حين بعر آن للعنياة تائيرا فا خارف للطيفة 
يتصرف متحررا من كل حتمية؛ إن القول بالمذهب 
الحيوي خرافة طبية وذلك حين نؤمن بخوارق الطبيعة 
وبعلل خفية سواء سميت حيوية أو غير ذلك. إنه 
نوع من الدجل غير المتعمد(. 

قد لا تحدث ظاهرة ما داخل الجسم رغم حدوثها 
خارج الجسم الحي. ولا يرجع هذا الاختلاف إلى 
وجود شيء اسمه «الحياة» يحول دون حدوث 
الظاهرة. وإنما يرجع إلى أن شرط حدوثها غير متوفر 
داخحل الجسم متوفر في خارجه. لقد قيل مثلاً أن 
الحياة تمنع تخثر الفيرين داخل الأوعية في الحيوان الحي 
قٍِ حين أن الفبرين يتخثر خارج الأوعية الدموية لأن 
الحياة لم تعد تؤثر فيه. ولكن الواقع حلاف ذلك 
ذلك أنه لتخثر الفيرين شروط فيزوكيميائية معينة. 
وهي أصعب تحقيقاً داخل الجسم الحي منبافي 
خارجه. غير أنه من المحتمل وجودها داخل الجسم 


وني هذه الحالة يتخثر الفبرين داخل الجسم وخخارجه 
على السواء. فليست «الحياة» إذن إلا شرطاً ييا 

يمكن أن يوجد أو لا يوجد0" , 

كذلك قد يزداد تكوين السكر فيٍ الكبد بعد الموت 

عنه أثناء الحياة» فكان ان استنتج بعض الفسيولوجيين 
خحطأ أن للحياة تأثيا في تكوي السكر في الكبده 
وإنها تمنع تكوينه بينا يساعد الموت على على ذلك. تلك 
آراء تنتمى إلى المذهب الحيوي. ومن العجيب أن 
نسمعها في عصرنا هذاء إن الأمر لا يعدو أن يكون 
شروطاً طبيعية موجودة أو غير موجودةء وما عدا هذا 
فلا وجود لشىء حقيقي آخرل. 

2 كل من الكائنات الحية والأجسام الجامدة 
خاضع للحتمية : 

كل من الفيزيائي الذي يدرس ظواهر المواد 
الحامدة والفسيولوجي الذي يدرس ظواهر المادة الحية 
ينشد غرضاً واحذا هو علة الظاهرة الى يدرسها من 
أجل السيطرة عليها والتنبؤ بظهورها ومسارهاء إنه 
متى توفرت الشروط اللازمة لحدوث الظاهرة, فإنها 
يجب أن تحدث تبعاً لرغبة المجرب؛ إن إنكار ذلك هو 
إنكار للعلم نفسه. هذا مبدأ مطلق سواء في ظواهر 
الأجسام الجامدة أو الكائنات الحية» وليس للحياة من 
أثر في هذا الاختلاف. فإما أن تكون هناك حتمية في 
الظواهر البيولوجية وإما أن تكون هناك قوة عمياء لا 
ضابط لها ولا قانون وهذا مستحيل7 . 

حقيقة أن الظواهر الحيوية تختلف من حيث 
مظاهرها ودرجة تعقدها عن الأجسام الجامدة» ولكن 
القوانين ثابتة سواء في الأجسام الحية أو الأجسام 
الحامدة, وهي في ولك عساضعة افي] للحثمية 
الضرورية المطلقة . ١‏ 

إنه ينبغي أن تكون الحتمية في ظروف ظواهر 
الحياة من البديبيات التى يعرفها الطبيب الذي 
يجرب فإن وثق من ذلك فإنه سيستبعد كل مقولة 


عن مبدأ حيوي غير مرئي مفارق لما هو طبيعي . 

وإذا بدأ المجرب من المبدأ القائل بأن ثمة قوانين 
ثابتة لا تتغير» فقد اكع بأن الظواهر لا تتعارض أبدا 
إذا ما لوحظت في : نفس الظروف. فإن بدا تغير ما 
فذلك لنشأة ظروف أخرى تحجب تلك الظروف أو 
تعدلماء ومن ثم لا بد من الاهتداء إلى ظروف 
التغيرات الجديدة لأنه لا معلول دون علة: 


إن الحتمية أساس كل تقدم علمي؛ وكل قول 
بالاستثناء لهو قول معارض للعلم مناقض لهء إننا 
تنسمح فقط بالتعبير عن وجود أعراض أو ظواهر 
شروط حدوثها مجهولة, أما الإيمان بمبدأ حيوي يمنع 
حدوث ظاهرة ما فهو أمر غير جائزء إذ لم يعد ثمة 
استثناء لا في الطب ولا في غيره من العلوم لقد كنا 
في] مضى نقول: إن اشرب قد يثقى أحيانا وقد لا 


يعفن أحبانا أخرى» غير آنا اليوم نقول: إذا عرفنا 
العلة المحددة المحدثة ة له شفيناه حت ودائ]0" , 


إن أية ظاهرة تبدو بنفس الصورة متى تشاءهبت 
الظروف والعوامل المؤدية إليهاء ومن غير الممكن أن 
تمتنع إذا توفرت نفس الظروفء كا أنها لا تظهر إذا 
لم تتوفر نفس الظروف أو اختفت بعض العوامل» 
بسلسلة جديلة من الأيبحاث أو نر مع اتخاذ 
احتياطات جديدة. ذلك أن الحقائق العلمية لا 


تتعارض . 

3 دور المصادفة : لا تتعارض مع الحتمية ‏ لاا 
تبرر إدعاء حدس أو حس طبي : 
عيادة طبيب» فلا شك أن اكتشاف الطبيب لهذا 
المرض راجع إلى الصدفة. والواقع أن الممارسة الطبية 
في أغلب ات ا الاتفاقية . 
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ولكن ذلك أيضاً في سائر العلوم فعالم النبات قد 
يعثر في الريف على نبات كان يجهله. والفلكي قد 
يرى صدفة في السماء ء كوكياً كان يجهل وجوده» ولا بد 
أن ن تكون جميع المعارف الانسانية قد بدأت يملاحظات 
اتفاقية» فليس في وسع الانسان أن يعرف الأشياء إلا 
بعد مشاهدتبهاء وقد يكون قد شاهدها لأول مرة 
بطريقة عرضية. 

غير أن الانسان لا يتخذ مما يشاهده إتفاقاً أو 
تصضادفة كيدا لاستدلالاته إلا بعد وصوله إلى عدد 
من الشواهد عن طريق الملاحظة ثم يكون رأيه عن 
الأشياء بعد أن يقارن بين الوقائع القديمة. ويستنتج 
منها وقائع جديدة مماثلة لهاء فالملاحظة الاتفاقية تؤدي 
إلى فحص وقائع أخرى., هنا ينتهي دور الصدفة ليبدأ 
دور الاستقرار. 

حسب الطبيب ألا يدع الصدفة تفلت منه بل أن 
يلاحظها بدقة, ذلك أن الصدفة هي عادة نقطة البدء 
في التشخيص وني علم العلاج, بل أن آثار معظم 
الأدوية لم تلاحظ إلا عرضا. 

ولكن ذلك لا يعني إطلاقاً أن يدعي الطبيب أنه 
اهتدى إلى تشخيص مرض معين بنوع من الحدس 
الطبي , وكثيراً ما سمعت أطباء يقولون هذاء إن من 
يفكر على هذا النحو إما ينكر العلمء وأنه ينبغي 
محاربة هذه الآراء الي نحخمد جذوة العلم وتعمل 
على تشجيع الجهل والدجل. إنه لا يمكن الحكم على 
تأثير دواء ما في سير المرض ونبايته إلا إذا عرفنا من 
قبل السير الطبيعي لهذا المرض وما ينتهي إليه. فضلا 
عن أن التجربة المقارنة شرط ضروري جوهري في 
الطب التجريبي العلمي ولولاها لتخبط الطبيب في 
سميره . 

وكثيراً ما يفتخر الطبيب الذي اختير علاجاً ما أو 
أوصى بدواء ما/ اتفق ان شفى مرضاه/ اذ يجد نفسه 
مدفوعاً إلى الاعتقاد بأن الشفاء راجع إلى علاجه أو 


دوائه, ولكن على الطبيب أن يقاوم في نفسه هذا 
العْوور متخليا بالروح العلمية حتى يصبح أنفذ رأياً في 
تأويله الدلالات المختلفة للظاهرة المرضية»؛ انه لينبغى 
أن يطرح الطبيب على نفسه السؤال: ألا يصح أن 
يكون الشفاء قد تم بسبب عامل آخر غير علاجه أو 
دوائه؟ كيف يتيسر لنا أن نعرف سبب الشفاء: أهذا 
الدواء أم الطبيعة؟* اننا قد نعرض أنفسنا في كل 
لحظة للوقوع في أوهام كثيرة اذا ل نلجأ الى التجربة 
المقارنة» وسأكتفي بذكر مثل واحد حديث يتعلق 
بعلاج التهاب الرئة.» فقد بينت التجربة المقارنة أن 
معالجة التهاب الرئة بالقصد ليست إل معالجة وهمية 
من أنجع طرق العلاج/7 . 

4 المذهب المادي ونزعته الآلية: 

ف مؤلفه «الفلسفة والطب» يشير ليدرمان إلى أن 
هناك فلسفتين للطبء. أما الفلسفة الأولى فهى 
المذهب المادي الآلي حيث الاهتيام بالأجزاء. لأن 
الكل إغا هو حصلة هذه الأجزاع وهذا هو مذهب 
الكثرة والتعدد. وأما الفلسفة الثانية فهى المذهب 
الكلى وقد سبقت الاشارة إليه بصدد النسق الفلسفى 
للطب القديم . 1 

ويمكن حصر القضايا الأساسية للمذهب المادي 

وحور 
- الوجود مادي قٍ طبيعته ولا شيء فق الوجود 
ا فها ليبس مادياً فهو غير موجود. 

2- ان أي مبحث علمي لا بد أن يلتزم بالتفسسير 
المادي وإلا عد مبحثا غيبياً غير علمي اذ المادية مرادفة 
للتفكير العلمي . 

- إن القارق بين عالم الأحياء وعالم الجمادات هو 
فارق في التركيب الكيميائي بين مواد عضوية وأخرى 


بعد أن كانت معتيرة 


غير عضوية, اذ الحياة مادة هيدروكربونية . 

4- يعتبر الكربون مستودع طاقة كيميائية» ذلك أن 
جزيء الكربون الذي يحتوي على عشرين ذرة يمكنه 
أن يعطى مليون صورة مختلفة. فيادة الأظافر ومادة 
الجلد والشعر والعظم والغضاريف والعضلات 
والأعصاب والدم والرمش وقشر البيض والأسماك 
وزلال البيض وال هرمونات كلها تعقيدات ومشتقات 
من المادة البروتينية المكونة من الكربون والهيدروجين 
والأوكسجينء وفي جزء اليروتين خحمسة آلاف ذرة. 

5- وكما أن ثانية وعشرين حرف هجاء تعطي 
امكانيات لا حدود لها من الكلمات فكذلك جزيء 
البروتين» إلى حد أنه في جسم الانسان مائة ألف نوع 
من البروتينات . 

الخلاصة: الفارق بين عالم الأحياء وعالم 
الجمادات انما هو فارق بين مركبات عضوية وأخرى 
غير عضوية ومن ثم فانه فارق في الدرجة لا في 
الطبيعة» والكون كله وحدة واحدة, الحاد في أدناه 
والانسان في أعلاه. 

ومن ثم فان جميع العمليات العليا للانسان 
كالتذكر والتفكير ليست الا عمليات آلية؛ فجسم 
الانسان آلة حية» وجميع أعضائه تؤدي وظائفها ‏ كما 
تؤدي الآلات عملها ‏ وفقا لقوانين الميكانيكاء 
فليست الذاكرة الا وحدة تمحزين المعلومات 
وتسجيلهاء ولا يقتضى ذلك حيزا مكانيا اذ أنها تعمل 
وفق نظام متعدد القنوات -معاكيزة اعمصفطء - انس 
وحين تستدعي أي معلومة من الذاكرة فان ذلك يتم 
وفق جهاز التنظيم الآلي للاستجابات الصحيحة. 
كذلك العقل الانساني ‏ أو بالأحرى المخ ‏ مجرد آلة 
حاسبة أو عقل الكتروني :عانامه060© ذي تنظيم 
60 , 


(#) من الغريب أن يذكر كلود برنارد دور الطبيعة في الشفاء مع أن سياق حديثه بل كل دعوته قائمة على مبدأ الحتمية وعلى اتكار أي 


د. التدرج الوجودي الصاعد: تفاضل 
الموجودات 

من الذرة أساس الوجود المادي إلى الإنسان قمة 
الموجودات «من منظور فلسفي»: 

1- ف «الأصل» - ولانقول في البدء وكأن هناك 
شىء واحد متناه في الصغر له خاصية واحدة هو 
القدرة على الاتحاد مع اشباهه فكان «البروتون» 
و«الالكترون»», ذلك هو أدق نظام في الوجود وأكثرها 
بساطة. وقد كان يخضع لقانون واحد هو قانون 
المغنطيسية الكهربائية. 

2- تم الاتحاد بين الأشباه وغير الأشباهء بين 
الالكترونات والبروتونات فكانت الذرة التى هى 
حصلة علم الذرة؛ فكانت هذه بداية العالم المادي. . 

3- استمرت قوة الاتحاد مع الأشباه غير الأشباه في 
الذرات فكان الجزيء الذي يحكم عالم الكيمياء. 

ونتيجة لقلق في تركيب الذرة كان الاشعاع في عالم 
الذرات . 

4 واختصت ذرة الكربون بسبب راجع إلى طبيعة 
تركيبها بقدرتها على الاتحاد مع غيرها من الذرات 
اتحاداً واسع المدى فكانت الجزيئات المعقدة. وهذه 
بسبب تعقيدها قلقة التركيب مثلها مثل الذرات القلقة 
ذات الاشعاع. وباتحاد هذه الجزيئات مع غيرها خرج 
لنا مركب له صفات جديدة فكانت الحياة. 

وعندما اتحدت هذه المركبات القلقة قلقاً حيوياً 
كانت الخليّة التي اكتسبت خصائص الحياة من 
المقاومة ومرونة وحركة وقدرة على التكيف. اذ يمكنها 
أن تتحد مع غيرها دون أن تفقد ذاتيتها أو خصائصها 
الخيوية: 

واتحاد الخلايا نوعان: تكاثئرى اختزالي في النبات 
وتوالدي تكميلٍ في الحيوان. 

5- وبلغ التعقيد أشدهفي خلايامخ أحد 
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الحيوانات ‏ أعني الانسان ‏ فغدا قادراً على ادراك 
المجردات والمعقولات بما له من ذاكرة وعقل . 
المفروض أن يحاذيه ويوازيه مسار علم الانسان. ذلك 
العقل من نظام والتطابق يقتضى التوافق» ولولم 
يكونا متوافقين لما أمكن التطايق بينبما ولما أمكن أن 
يقوم علم يقيني. 

وقد كان يجب أن تكون المعرفة الانسانية مستقرة 
ثابتة ما م 0 الكونٍ أزليً ثابتاً باهرا منظيأء 
حيث ا وذلك حين بدأ تاريخ العلم بالعلوم 
الانسانية ثم تبعتها علوم الحياة وانتهت بالعلم 
الملدي. مع أن الترتيب الطبيعي للقوانين الكونية إنما 
المادة * دم ار الحياة وهي أكثر تركيباً ورقياً ” 5 بقوانين 
الانسان وهي أخص 5 وأشد تعقيداً . 


هكذا بدأ النظام الكوني من أسفل إلى أعلى بينما 
بدأ نظام المعرفة من أعلى إلى أسفل فكان الاختلاف 
وكان الاضطراب. 

تقوم الانسانيات على العلوم البيولوجية» وتقوم 
العلوم البيولوجية على العلوم الطبيعية. ذلك أن 
قوانين المادة ضرورية لتحديد أي القوانين البيولوجية 
يطابق الواقعء كيا أن قوانين الحياة لازمة لتحديد أي 
قوانين انسانية يطابق الواقع9. 


يقوم الاصلاح المنبجي اذن على تغيير وضع هذا 
هرم المقلوب بأن نجعل المعرفة هرما قائما على أساس 
الطبيعيات لأنها أساس ثابت قائم على التجرية 
والرهان ولأن قضاياها عامة غير قابلة للاستشاء. 
وفيها يكون الواقع والمعقول شيعا واحجذا لا يقيبل 
الخلاف ولا يحتمل الشك,. وعلى أساس علوم المادة 
تقام علوم الحياة ثم نقيم على هذا كله علوم 


الانسانيات متسقة في نظامها العام مع علوم الحياة» 
بذلك نتبين المذهب الحق من بين المذاهب الانسانية 
المتعددة53 , 

يفيد هذا النسق في تحديد ما هو أعلى وما هو أدق 
وحيث قوانين ما هو أدى تؤثر في الكائنات الأعلى. 
فلما كانت المادة الخية أسمى من الجماد فإن قوانين 
البيولوجيا لا تعمل إلا بعد تمام عمل القوانين 
الفيزيائية والكيميائية59) 

والكائن المركب من خلايا أرقى من الكائن ذي 
الخلية الواحدة. ذلك لأن قوانين التخصص العضوي 
لا توجد إلا بعد ازدياد التعقيد الناشىء عن تعدد 
الخلايا. 


وما كان لقوانين العلوم الانسانية أن تقوم إلا بعد 
أن يتم عمل قوانين الحيوانات وبلوغها غاية التعقيد. 
اد التعل من .عيك شرجهاز للقكر الا يدوق 
الحقسائق الكونية. وانما يحاذيها ويجاكيها. ومن ثم 
ينبغى أن يكون أسلوب تفكيره ه متسقاً مع القواتين 
التي لي محكم الكون متدرجة من البروتون إلى السادء 
من الالكترون إلى العقل. من المحسوس إلى المجرد. 
من نظام الذرة إلى سلوك الانسان. حيث القاعدة 
العامة دائيا ما هو أدن يؤثر فيا هو أعلى . 
هذا نظام متسق قائم على أسبقية البسيط على 
المعقد. ومن ثم فإن منبج المعرفة لا بد أن يتسق 
معه. فإن كان النسق ب متاعدا فان النسق 
المعرتي لفهم الوجود لا بد أ "ايكون اتادلا مره عااهي 
أعلى إلى ما هو أدنى. والسبيل إلى ذلك وسيلتان: 
الأيق: التخليل ويلعن به في التطبالتشريح 
حيث يتم تفكيك المركب إلى عناصره. 
الثانية : الرد «00ع2600 حيث ترد الظواهر المعقدة 
في تفسيرها إلى العوامل الأبسط منهاء فترد الظواهر 
البيولوجية إلى العوامل الفيزيائية والكيميائية. 


2 التفسير العلمي النازل: تكامل المعارف: 
لدج لوب بيط : لاسي رإفتريع 
الرد. 


أ التحليل والتشريح : 

يبدأ التحليل بالمعطى المشاهد باعتياره فتركا أذ 
عدا للانتقال به إلى العناصر المكونة له. ذلك أنه لا 
سبيل إلى معرفة حقيقية للشيء دون تحليل؛ فمن 
طلب حقيقة شىء دون تحليل. كان كم قال 
ديكارت ‏ كمن يحاول الوصول إلى قمة برج عال من 
غير أن يصعد اليها بدرج. 

والتحليل على أنواع حسب موضوعه - يهمنا منه 
نوعان: التحليل المادي أو الطبيعي والتحليل العقلٍ» 
أما التحليل المادي فواضح في تحليل المركبات 
الكيميائية إلى عناصرها كتحليل الماء إلى أوكسجين 
وايدروجين. وأما التحليل المنطقي أو العقلي فهو عزل 
صفات الشيىء أو خواصه عزلاً تصورياً في الذهن 
بقصد ادراك العلاقة بين أجزائهء والتحليل بهذا 
المعنى منهج من مناهج البحث سواء في الفلسفة أو في 
العلم. 


والتحليل المادي لا بد أن يسبقه تصور عقلي 
للتحليل » ا ل 
بعنورا في الذعن قبل أن يشرع في تحليله في الواقع 

غير أن الكيميائي لا يهتم إلا بأشياء خارجية. بينا 
يتفاعل الكائن الحي مع بيئتين: خارجية وداخلية. 
ومن ثم احتاج الطبيب أو الفسيولوجي إلى معرفة 
مكونات البنية الداخلية فكان لا بد من التشريح . 

انه لا قيام للطب ولا للفسيولوجيا بدون تشريح. 
ذلك أن عمليات الحياة عاجزة عن ان تكشف عن 
نفسها فتبين لنا كيف تعمل بدون مشاهدتها حال 
توقفها عن أداء وظائفها بالموت. فلكى نعرف كيف 
يحيا الانسان لا بد من مشاهدة أعضائه الداخلية وهو 


يموت فتشريح الحي أسلوب لا غنى عنه في الطب. 
إنه الأساس اللازم لكل البحوث الطبية نظرية كانت 
أم عملية57), 

بل ان الآمر يتطلب أحياناً حقن الحيوانات بالسموم 
لمعرفة تأثيرها على كل من الدم والأنسجة. وما يطرأ 
عليها من تغير عقب الموت مباشرة!”. 

ومع أن المبدأ الأخلاقي الطبي يحظر اجراء تجارب 
على الإنسان إن كان ستضر به حتى لو كانت نتيجتها 
فائدة العلم. فإنه لا تقدم للعلم بغير تجارب . 


ب - الرد: 
يتعذر رد الظواهر البيولوجية إلى عوامل 


حية. وإن بدت الكائنات الحية أشد تعقيدا من 
الأجسام الجامدة فم| ذاك إلا لأن الأولى تخضع لمؤثرات 
بيئية خارجية وداخلية بينها تخضع الثانية للبيئة 
الخارجية وحدهاء والبيئة العضوية الداخلية للكائن 
الحى تمكنه من مقاومة المؤثرات الخارجية فيحتفظ 
العاف الى يتوتحة اعترارته متف عق الطفين 
الخارجي على أن ذلك لا يصح أن يكون مبرراً لتصور 
قوة حيوية تسري في الكائن الحي وتنظم وظائفه على 
نحو مغاير لما تقوم به الآلة. فذلك اثر من التصور 
المدرسي القديم. فليس الجسم الانساني إلا آلة تخضع 
لماايمكن تسميته بالميكانيكا الحيوية. ان لصمامات 


الأوردة مثلاً وظائف آلية هي التى هدت هارفي إلى 
السبيل الذي سلكه لاكتشاف الدورة الدموية» ان 
القنوات في الجسم الحي مهمتها التوصيل» والخزانات 
مهمتها الاحتواء. والروافع مهمتها التحريك”". 
فضخ القلب للدم يخضع لنفس قوانين الميكانيكا التي 
تسري على الروافع الآلية فليس للبنية الحية أية تلقائية 
تشذ عن القوانين التي تحكم الأجسام الجامدة. واذا 
كانت الأعضاء الحية قابلة للتهيج أو الانفعال 
كالانقباضات العضلية والتوصيل العصبى والافراز 
الغددي فا ذلك الا رد فعل على منبهات تخارجية أو 
داخلية. فلا تظهر الأعضاء خواصهاولا تؤدي 
وظائفها إلا بقدر تأثير العوامل أو المنبهات الخارجية أو 
الداخلية عليها. 

هكذا ترد الكيمياء الحيوية المواد العضوية إلى غير 
عضوية كم ترد الميكانيكا الحيوية حركات أعضاء 
الكائن الحي إلى قوانين الميكانيكاء. كم يرد علم 
النفس الفسيولوجي الظواهر النفسية إلى عوامل 
عصويه. 

وني علم الفيزياء الحيوية يمكن التوحيد بين 
التغبرات التى تحدث في خلايا الكائنات العضوية 
وبين العمليات الفيزيائية التي يتم فيها تبلال 
الالكترونات بين المجموعات المتجاورة من الذرات» 
ذلك التبادل الذي يتطلب طاقة. وبذلك يمكن تقنين 
وحدة الطاقة الحيوية كيا تقنن وحدة الطاقة المادية إلى 


(#) يدافم كلود برنار عن مبدأ تشريح الحيوانات الحية واستخدامها في التجارب بقوله : 
1 - انه لأمر غريب أن يباح للانسان استخدام الحيوان في جميع منافع حياته ومأكله ثم يحرم عليه استخدامه لزيادة معارفه في أكثر 


العلوم نفعاً للبشرية ص 106. 


2 انه للا قيام لعلوم الأحياء والفسيولوجيا والطب دون تشريح الحيوانات . 

3- ان الضفادع تحتل المكان الأول بين جميع الحيوانات بصدد الخدمات التي أدتها للانسان في مجال الفسيولوجيا والطب ص 12. 
بل انه لتيرير اجراء التجارب على الإنسان الحي يقول: ان الفرق بين المجرم الوغد والبطل المحارب ‏ وكلاهما قاتل ‏ انما هوني 
الباعث. فكذلك الأمر يصدد نفع البشرية وانقاذ الأحياء من الموت بالتضحية ببعضهم. ان هذا المبدأ الأخلاقي هو الذي يجعل 


الطبيب في المشرحة لا يشعر أنه في مقبرة مليئة بالجنث ص 107. 


وحدة فولت الالكترون, بذلك يكن تطبيق مبدأً 
الطاقة في مجال الطب باعتبار المرض حاجزا يحول دون 
انسياب الطاقة وبالتالي يمنع تبادل الطاقة بين الخلاياء 
ومن ثم فإن العلاج يبعي أن يقوم على إزاحة أو 
استبعاد مثل هذا الحاجز أو العائق (0): 

هكذا تشكلت مكونات النسق الطبي الحديث: 

3 المذهب المادي سضزعته الآلية وما يلزم عنبا من 

5 تفاضل الموجودات كأساس للوجود , 

>رذها هو افق إلما هن ادق كات التعرقة 
وما يلزم عن ذلك من مناهج : 

الد لتحليز والتشريح - منهج الرد. 


لا وجه للمفاضلة بين الطب الحديثء. ذلك أن 
المفاضلة بين طب كان يستند إلى خيرة ساذجة ٠‏ بين 
طب يستند إلى تقنية متقدمة ويعتمد على علوم تجريبية 
كالتشريح والفسيولوجيا وعلم الأنسجة وغيرها ممالم 
يكن الأقدمون يعرفون من أمرها إلا الثيء الضئيل . 
وأمراض كانت مزمنة ومتوطلة حتى في أرقى 
الحضارات القديمة. فضلا عن انخفاض معدل وفيات 
الأطفال إلى أدن مستوى وارتفاع متوسط عمر 
الانسان وذلك من معايير التحضر بين الأمم . 

هذه مقولة الكثيرين حتى من غير الأطباء 


المحدثين. وهي مقولة تنطوي على كشير من الوقائع 
الصادقة؛ والواقع أن الإشارة إلى بعض إيجابيات 
الطب القديم ل ملل نيا الطب لدي لا عق 
بحال ما ترجيح الأول على الثاني. وإنما تمبدف المقارنة 
بين الأسس الفلسفية لكل من النسقين إلى تأكيد 
أمرين : 

الأول: إن النزعة العلمية التجريبية في الطب 
الحديث لم تحرره من كل تصور فلسفي ء لأن هذه 
النزعة المستندة إلى مقولة (ما ليس تجريبياً فهو ليس 
غلميا) نا هي بدورها أكباء:فلسثي تعارضنه مذاعب 
فلشفية أخرق متكافقة عه : 1 

الثاني : أن المقارنة بين الأبعين الفلسفية لكل نسق 

من النسقين تكشف عن , عر ديات 0 نه 
الطبية الحديئة دون أن تبهرنا انجازاتها انبهاراً يغثى 
أبصارناء لقد - قِ الأذهان حيئاً من الدع يتجوز 
قرلا هن الزمان أن كل نتائج الطب الحديث 
لأنها علمية تجريبية؛. ولقد مكنت لهذا ة عدة 
تصورات أهمها: 

التصور الأول: استناد الطب إلى مبدأ الحتمية» 
بمعنى أن علاجاً واحداً ودواءً واحدا لمريضين يمرض 
واحد لا بد أن تلزم عنه نتيجة مماثلة. 

وقد تبين أن في ذلك تجاهلاً للعوامل الفردية 
الذاتية حتى وإن كانت غير تجريبية ولا خاضعة 
لمقولات العلم كالحالة النفسية أو الروح المعنوية لكل 
منهها مما قد يؤدي إلى شفاء أحدهما وموت الآخر") 

التصور الثاني: أن الأغاط المغايرة للطب التجريبى 
الحديك غيية خرافية او هن غل الأفل :غير خاضعة 
للتجريب ولا لمقولات العلم. ومن ثم فإنه لا يصح 
السماح لها بالعمل في السالحة العلاجية؛ الأمر الذي 


(#) وقد اعترف كلود برنار بذلك مشيراً إشارة عابرة إلى أثر التدين في الشفاء وان كان قد عاد فأنكر على الطبيب أن تكون موضع 
اعتباره بدعوى أن مثل هذه العوامل لا تصلح للدراسة العلمية (المدخل إلى دراسة الطب التجريبي ص 217). 


أدى إلى استثثار الطب الغربي بالتشخيص 
والعلاج" , 

ولكن ماذا وقد تبين صلاحية بعض هذه الأفاط 
الي ينكرها ويستنكرها الطب الغربي. فلقد اعترفت 
منظمة الصحة العالمية ار يوادت لي 
دوره الام ف التخددير. 

التصور الثالث: الطب «علم» مثله في ذلك مثل 
سائر العلوم التجريبية كالكيمياء والبيولوجيا 
والفسيولوجيا وغيرها من العلوم الطبية المساعدة . 

والمعلوم عن هذه العلوم أنها وتراكمية» 
1137ناءنة بمعنى أن أحدث القوانين أو النتتائج 
فيها يلغي سالفتها ويبطلهاء ذلك أن معيار الصدق 
في هذه العلوم هو اتساق قوانيتبا مع كل من النظام 
الكوني والنظام العقلي» اتساقها مع ما في الكون من 
نظام بالتطابق معه ‏ وذلك هو معيار الصدق في كل ما 
هو تجريبي أو واقعي, واتساق نظرياتها مع مافي 
العقل من استنباط بالتوافق معه. وذلك هو معيار 
الصحة في كل ما هو فرضي استنباطي , فلا غدت 
هذه العلوم في نتائجها أشد اتساقاً وأكثر توافقاً وتطابقاً 
من سوالفها فقد نسخ حديثها قديمها. 

ولكن الأمر في الطب مختلف. ذلك أن معيار 
الصدق فيه هو المبدأ «البرحماتي» أو العملى الذي يقرن 
الحقيقة بالصلاحية العملية» فالعلاج سليم لأنه 
صالح أو غير نافع أناعكن 15 )1 عكتلوعع6 علصا كز أل 
أو هذا العلاج صالح فهو سليم أو حق ,أناطعكتا 15 ]1 
عناا 15 ]1 ع76101عط) يترتب على اختلاف معيار 
الحقيقة بين الطب وسائر العلوم التجريبية أمران. 

الأول: ترجيح القول بأن الطب «مهنة» أو 


«تمارسة» أو أنه «فن» أو و«صناعة» حسب تعبير 
القدامى ‏ على القول بأن الطب وعلم, أو أنه مماثل 
لسائر العلوم التجريبية التي ننتهى بصياغة قوانين 

الثاني: سقوط دعوى الطب التجريبي الحديث 
بانفراده بالصلاحية للعلاج دون سائر الأغاط الطبية. 
ومن ثم اسكثاره بالساحة العلاجية مادام في هذه 
الأفاط ما يصلح للعلاج ويؤدي إلى الشفاء. 
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نعود إلى الممارسات الطبية الحديثة فنشير إلى أسسها 
الفلسفية التى أدت إلى بعض عثراتها في مسيرتها مما 
يتضمن الحاجة إلى إعادة النظرة في هذه الأسس». 
ونعرض الأمر بطرح يعض التساؤلات حوها: 

1 هل الكل يحرد مجموع أجزاء؟ : إنه لا سبيل 
إلى إنكار أن ما توصل إليه الطب الحديث من معرفة 
دقيقة بكل عضو من الأعضاء وما تعتريه من علل 
وأمراض إنما يرجع إلى التخصص الدقيق في كل فرع 
من فروع الطب, وأنه ما كان يمكن أن يحرز الطب ما 
أحرزه من تقدم لو ظلت ال حال على النظرة الكلية التي 
كانت سائدة في الطب القديم. ذلك أن التخصص 
هوبلا شك إحدى سمات الفكر الحديث في شتى 
يحالاته , 

ولكن السؤال هو: هل الإنسان هو بجموع 
أعضاء؟ ألا تؤدي التجزئة اللازمة عن التخصص إلى 
تعذر معرفة الانسان ككائن عضوي متكامل؟ يقول 
الكسيس كارليل: إنه من المستحيل أن يفهم العام 
اللتخصص تخصصاً دقيقاً في فرع 0 ما 
دام غارقا إلى أذنيه في دراساته التخصصية. 


(*) ومع أن الطب الحديث من انجازات الحضارة الغربية التي تسودها الروح الديمقراطية فإنها بصدد الطب قد شاببت الأنظمة 
الشمولية في التسلط والاعتقاد بالصلاحية المطلقة لها وحدها دون غيرها. 


الافراط في تخصص الأطباء قد سبب ضرراً كثيراً لأن 
الطب قد قسم المريض إلى أجزاء صغيرة لكل جزء 
منه أخخصائيء وكلا ازداد الأخصائي عاق 
تخصصه ازدادت خطورته نظراً لجهله بغير يجال 
تخصصه. لم يدكتر بعلا لذلك العالم «بكالمت» في 
البكترولوجيا الذي استخدم تخصصه ليحول دون 
انتشار مرض السل بين الشعب الفرنسبي بواسطة 
المصل الذي اكتشفه. ولكنه لم يكن ملأ بالصحة 
العامة ولا بأحوال المسكن والمأكل ولا بظروف العمل 
ولا بأسلوب معيشة الناس (00661 , 

على أن ثمة ما يشير إلى إدراك الطب المعاصر لمذه 
السلبية؛. فلجأت المستشفيات المتقدمة إلى إجراء 
فحوص طبية شاملة وليست مقصورة على عضو أو 
تخصص معين تحدده شكوى المريضء مدركة الترابط 
العضوى والأثر المتبادل بين جميع أعضاء الجسم . 

هذا ويمكن أن يسهم «العقل الالكتروني» في ذلك 
حيث تصبح جميع المعلومات الباثولوجية في مختلف 
التخصصات تحت نظر الفريق الطبي المعالج . 

2 الجسم والنفس جوهران متمايزان؟ 

مقولة أطلقها ديكارت, ومع أنها من أكثر جوانب 
فلفشنية قعناء إذ كيف يمكن أن يبقى الجسم 
والنفس متجاورين كأنبهها كائنان غريبان في ذاتٍ 
واحدة وكيان واحدء فإنها قد تركت أد ثرا بالغاً على 
الطب». حتى غداً لفظ الطب البشري مرادفاً للطب 
الحسمى دون اعتبار للنفس» وقد أعانت على ذلك 
سيطرة المذهب المادي على التفكير العلمي من جهة 
وتقدم علوم مساعدة للطب وثيقة الصلة بالجسم ولا 
شان ها جالفتن» 0 النفس فباعتبار أنه 
من طبيعة جسمية أو أن الجسم هو الذي يو ثر على 
إلى .اق سال عل النفين امقر وحن شيل 
تعزيز هذا التصور. 


يقول الكسيس كارليل: ازدادت الهوة بين بين الكم 
والكيف اغا مد أن امجد ديكارت الثنائية بين 
الجسم والنفس. إذ أهملت الظواهر النتفسية وتركز 
الاهتمام بكل ما هو عضوي آلي فسيولوجي بأكثر من 
الاهتمام بالفكر والجمال. لقد دفعت الحضارة 
الأوروبية ثمن ذلك: انتصرر العلم وانحلال 
الانسان92 , 

لقد بقيٍ الدور المقابل ‏ وهو أثر النفس في 
الجسم غائياً عن الساحة الطبية ودح طتوبلا هن 
الزمان إلى أن كشف طابع الحياة في المجتمعات 
الصناعية عن هذا الفراغ. ذلك أن حدة التنافس 
والتطلع إلى الثراء الفاحش قد أفرزا أمراضا نفسية 
حادة انعكست بدورها على الحوانب العضوية. يقول 
الكسيس 0 أهمل الأطباء والفسيولوجيون العقل 
إهمالاً تاماً مع أنه منظم الكون لمجرد أنه غير خاضع 
للتحليل الكيميائي, إن الأمراض العقلية أكثر 
انتشاراً لتر امن اللية وإن: نضا من كل 22 
الندضيبا من سكان نيويورك يجب إدخاله إحدى 
مستشفيات الأمراض العقلية بين الحين والحين, 
إن مشكلة الصحة العقلية من أهم المشكلات التي 
يواجهها المجتمع العصري, وإن الأمراض العقلية 
أكثر خطورة من أمراض القلب والسرطان بل 
الطاعون والكوليراء إن الضعف العقلى والجنون هما 
الثمن الذي تدفعه المدينة الصناعية مقابل التغيرات 
التي طرأت على وسائلنا في الحياة , 


وحين عجز الطب الجسمي عن مواجهة أمراض 
الحالات المرضية دون مبرر عضوي حينا أو بالعجز 
عن الشفاء قرا حا ون وذلك كأمراض القلب 
والففظ واليدكتر والقرحية الفدية زالمفووة والريير 


(#) قارن هذا الموقف باتجاه الطب القديم حيث الوعي التام بأهمية البيئة الجغرافية والظروف الاجتاعية . 


القائمة على تجاهل أثر النفس في الجسمء. فكان أن 
نشأ الطب النفسبى الجسمى ليعوض هذا القصور 
ولتعتدل الأمور بتبني مقولة الأثر المتبادل بين النفس 
والسم لوجود وحدة عضوية بينها. 

بل إن الأمر قد ذهب إلى أبعد من هذا بإدراك 
أهمية الروح المعنوية ودورها في الشفاء وأثر الدين في 
ذلك. يقول الكسيس كارليل: في جميع البلدان 
والأزمان آمن الناس بالشفاء من المرض في أماكن 
مقدسة. غير أن تيار العلم في القرن التاسع عشر 
جعل هذا الايمان يختفي اختفاءٌ تاما لأنه في نظر 
العلم مستحيل الحدوث. غير أن الملاحظات خلال 
الخمسين سنة الأخيرة أضعفت الإصرار على هذا 
الموقف. إنه في خلال فترة وجيزة تلتئم الجروح بأسرع 
من المعدل المقرر لما وتختفى الأعراض الباثولوجية 
ويسترد المريض عافيته. هذه الظواهر تدل على الأهمية 
البالغة للنشاط الروحي الذي أهمل الأطباء أمره اهمال 
تام" . 

والأقواف الامزافن النفيية ايد فلوسا ء ققد 
ذهب كارل يونج إلى أن أكثر من نصف مرضاه كان 
الدين عاملا مؤثرا في شفائهه”؟ . 

هكذا تبنى الطب المعاصر مقولات فلسفية كانت 
تشكل طابع الطب القديم وتتلخص فيا بلي: 

1 - الصلة العضوية بين النفس والجسم . 

2- الطب الايكولوجى بالاعتراف بأثر البيئة 
الطبيغية والأجاغية عل صخة الأنسان. 

3- الاعتراف يأثر الجانب المعنوي ممثلاً في الدين 
ودوره في الشفاء . 


3- هل الجسم آلة حية؟ 

أ ب البسن من دور حيوي للحياة ف الأحياء؟ 

مل تكاس الاحاد ان ارات الك 
للتفرد أو الذاتية بين أفرادهم أو ذواتهم؟ 
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إن الارتباط الوثيق بين المذهب المادي قٍِ الفلسفة 

من جهة وبين الاتجاهات العلمية في القرن التاسع 
عشر أدى إلى إنكار القوة الحيوية واعتبارها من 
خلفات غيبيات الطب القديم» وإنها عقبة في سبيل 
تقدم الطب التجريبي العلمي. يقول كلود برنارد: 
إنه القول بقوة حيوية في الكائنات العضوية يجعلها 
تختلف عن الحمادات يؤدي إلى انكار وجود الحتمية في 
ظواهر الحياة ومن ثم إنكار البيولوجيا كعلم. إن 
علم ظواهر الحياة لا يمكن أن يقوم على غير أسس 
علم ظواهر الأجسام الجامدة. وليس ثمة فارق بين 
العلوم البيولوجية والعلوم الفيزيوكيميائية» إن الكائن 
الحى ليس إلا آلة تتحرك وفقا لأكثر الأنظمة الآلية 
تعقيداً وأكثرها دقة. فليس ثمة «حيوية» في أي 
ظاهرة حيوية, وليس في القول بالحياة والموت 
والصحة والمرض أية حقيقة موضوعية!©"!. ويخطىء 
الأظباء حين يطون أن للجياة تاثثيرا فيا خارنا 
للطبيعة متحرراً من كل حتمية, إن آراء المذهب 
الحيوي ليست إلا لوناً من الخرافة الطبية لأنه إيمان 
ميدأ خارق للطبيعة أو بعلم «لدني» يعسر تحديده , 


هذه آراء تجاوزها الطب المعاصر الذي عاد إلى 
تأكيد المقولة بالفارق في الطبيعة لا في الدرجة بين 
الكائنات الحية والأجسام الجامدة. 


هون لدرماق: إن الكاتفات اليه لديا ميل 
ملحوظ إلى تأكيد ذواتها باعتبار كل منبا دوكلا» عامط» 
أو وحدة عضوية وذلك بواسطة عمليات منتظمة في 
حين أن الكائنات غير الحية ينقصها هذا الميل. أن 
القوانين الفيزيوكيميائية قاصرة عن تفسير جميع 
الوظائف البيولوجية. ذلك أن الكائن العضوي لديه 
القدرة على التنظيم الذاتي 415 ومن ثم 
يهدف العلاج إلى إعادة التوازن كأن تسعى الطاقة 
الذاتية إلى التئام الجروح أو التعويض عن الوظائف 


التى توقفت يعض الأعضاء عن أدائها وذلك بواسطة 
أعضناء أخري كأن تقوم إحدى الكليتين بوظيفة 
الكليحين معأ لبو اضييت إخدافنا أو توققت عق 
العمل. 

إن التنظيم الذاتي يتم في عمليتي الهدم والبناء 
م م ور وا ا 
بواسطة ال هرمونات والأنزهات التي تعمل وفقا لبدأ 
«إيقاف التغذية المرتلة) صمناتطتطهذ عاعدط - لعع2 
العنصر ويتراكم في حلايا معينة. 

وكيف يمكن تفسير «الحصانة» ضد ما يؤذي الجسم 
دون التسليم بمبدأ غائي حيث يحمي الكائن العضوي 
نمسه من خلال تكوين «الأجسام المضادة - نامة 
65 التى تلتقى بالعناصر الغريبة الدخيلة على 
الجسم كالجرائيم ومن ثم تبطل مفعوها أو تأثيرها:. 

ومن ناحية أخرى فإن القول بأنه ليس ثمة فارق 
بين العلوم البيولوجية والعلوم الفيزيوكيميائية إن كان 
قد أدى إلى تفسير الوظائف البيولوجية بعوامل فيزيو- 
كيميائية فإن ذلك قد انعكس على منهج العلاج 
فأصبحت صناعة الأدوية مركبات كيميائية غير 
عضوية, وأهملت الأدوية النباتية إلى حد ان لم تهتم 
معظم الدول المنتجة بتدوين دساتير دوائية لها. 


ثم تبين أن لمعظم المركبات الكيميائية تأثيرات 
جانبية سلبية» بل إن لبعضها أضراراً سامة. فكان أن 
تحول الاتجاه حثيفاً إلى استخدام النباتات الطبية 
علاجياً ووقائياً باعتبارها خالية من السمية والضررء 
وسعت الدول الغربية إلى الحصول على النباتات الطبية 
من جميع أنحاء العالم وبخاصة من دول العالم الشالث 
التي تعد أهم مصادر الأدوية النباتية» بل أن الأمر قد 
تجاوز مجرد استيراد هذه الآعشاب إلى الاستفادة من 
الخبرة غير المنظمة للطب الشعبي فيها عرف بعلم 
الأنثروبولوجيا الطبية» فضلا عن إقامة بعض دول 


الشرق لمراكز طبية للعودة إلى دراسة ترائها الشعبي 5 
العلاج والافادة منه2”. 

ولا يفسر استناد الأقدمين 5 العلاج بعقاقير 
حيوانية أو نباتيه دون المركبات الكيميائية بعجزهم 
عن تصنيع هذه المركبات لجهلهم بعلم الكيمياء. إد 
الحاجة أم الاختراع ولو أنهم احتاجوا لهذه لكاي 
لاكتشفوهاء وإنما يفسر الأمر بتصورهم الفلسفي 
بدذور الدواء في الشفاء, إنه ما أن يشعر العضو العليل 
بالدواء حى تجذيه القوة الحيوية قٍِ الجسم جذبا وفقا 
للمبدأ الفلسفى «الشبيه يذب الشبيه» ليستعين بالقوة 
الفاعلة في الدواء على دفع العلة, ومن ثم كان لا بد 
أن يكون الدواء من مكونات حيوانية أو نباتية مماثلة لما 
يتغذى عليه الانسان, فليس من مبرر لديهم لتجاوز 
ما هو حيواني أو نباتي إلى عالم الجماد. 

المقولة الفلسفية التى جددت العلاج لدى الأقدمين 
إذن هى «الشبيه يجذب الشبيه» تماما كبا أن المقولة 
الفلسفية التى أدت بالمحدثين إلى الاعتماد على 
المركبات الكيميائية في الدواء هى : الجسم الانساني 
آلة حية . 

القاعدة العامة في جميع العلوم التجريبية إنه متى 
توفرت شروط حدوث ظاهرة ما فإلنها يجب 
تحدثء هذا مبدأ مطلق في جميع الظواهر لا تشذ فيه 
الظواهر البيولوجية عن غيرهاء فليس ثئمة استثناء لد 


5 الطب ولا فق غيره من العلوم”” . 
يترتب على هذه القاعدة 00 
الأول: إنكار أية ه تلقائة ئية راجعة إلى قوة «الحياة» ف 


الكائنات الحية . 

الثشاني: استبعاد أي «تفرد» أو «خصوصية» لأي 
فرد أو شخص من الناحية البيولوجية بدعوى أن 
الاستثناء مناقض للعلم نفسه . 


حقيقة إنه لا مناص من التعميم لقيام العلم. غير 
أن فهمنا الدقيق للإنسان يقتضى أن نعرف الجانب 
الخصوصي لدى كل فرد. هذه القصوضية ني 
جعلت من الانسان كائنا فريدا : مملكة الحيوانء. إن 
الأفراد لا يتميزون فقط عن ؛ بعضهم البعض بملامح 
وجوههم أو ببصمات أصابعهم أو 0 شخصياتهم 
وإغا حتى في بعض الجوانب البيولوجية*7. 

لقد رقع مثلاً سطح 0005 0300شظ2 

من المريض نفسه والبعض الآخر من جلد شخص 
آخر؛ فلوحظ بعد أيام قليلة أن الجلد الذي أخذ من 
المريض نفسه قد تماسك والتأم وبدأ في النمو بينما 
الذي أخذ من أشخاص آخرين أخذ في الانقراض 
والانكياش» وسرعان ما عاش الأول ومات الثان . 

إن القاعدة إن أنسجة أي شخص ترفض قبول 
بطريقته الخاصة مع المؤشرات الاجتماعية كذلك 
يتفاوتون في تأثرهم بالعوامل البيئية» فحين ينتشر 
وباء فإن بعضهم يمرض ويموت. وبعضهم يمرضن 
ويشفى » » وفريق ثالث يبقى محصناً دون أن نعرف 
لذلك تفسير"©. 


إن هذا الاختلاف بين التجانس والتفرد أو بين 
التعميم والتخصيص له نظير في بحال الدراسات 
الفلستنية جوك الماهية والوجرة: إن القول يشيق 
الماهية على الوجود إنما يعني القول بالتجانس والتعميم 
بين! القول بسبق الوجود على الماهية ‏ حسبا يذهب 
إلى ذلك الوجوديون إنما يعني بسبق الوجود على 
الماهية . ْ 

بذلك يتضح التوازي بين الفلسفة والطب. حتى 
حيثما يتعذر 5-5 الأثر المتيادل بينهماء ومن ناحية 


أخرى لقد صحح الطب المعاصر مقولات القرن 
التاسع عشر التي كانت قائمة على المادية والتجانس . 

4- وأخيراً وليس آخراً: هل مهمة الطب أن 
يعارض عمل الطبيعة؟ 

تشكل عبارة ديكارت ت') منعطفاً خطيراً في صلة 
الإنسان بالطبيعة. فبعد أن كانت هذه الصلة قائمة 
على المودة والمحبة والاقتداء بالطبيعة ومحاكاتها فقد 
غدت مستنده إلى السيطرة والتملك تحدوه في ذلك 
نظرة استعباد واستعمار منذ عصر الكشوف الجغرافية. 

ولا يتعلق الأمر بالطبيعة الخارجية أو الكون 
فحسب بل تجاوز ذلك إلى التدخل في طبيعته 
الداخلية وأداء أعضائه الباطنية لوظائقها البيولوجية 
لامن أجل التخلص من علة فيها بل بالتعديل فيها 
جنا و إنقاف يلها أخياناء ٠‏ فياسم التجميل وتزيين 
الخلقة الظاهرة عدل فيها دون ميرر أحياناً» ولأسبياب 
اجتاعية واقتصادية عمل على تنظيم نسله بالحيلولة 
دون الإخصاب على نحو معارض لأداء الطبيعة وذلك 
للتحكم في الخلقة الباطنية . 

وفي تدحل الإنسان الذي يحدوه الغرور والظن 
قد ام قادراً على كل شيء قد تجاهل أمرين: 

الأول: تجاهل متعالياً تحذير الحكماء الأقدمين: 
(إن العمل على ترويض الطبيعة لن يجلب على 
الانسان إلا البؤس والشقاء) فذلك في نظره قول قد 

الثاني : تجاهل متعصباً للعلم التجريبي نور العقل 
فاستغنى عن الفلسفة ظاناً إن التجريب وحده يكفيه 
مرشداً له في مغامراته. وإذا لم يكن للعقل ‏ هبة الله 
للإنسان ‏ دور في المسيرة التجريبية» فإنه من منظور 
علمي بحت وقع الإنسان في خطأ جسيم حين أغفل 


60 إن غرضه هو وضع فلسفة عملية في مكان الفلسفة القديمة بحيث نجعل من أنفسنا سادة مسيطرين على الطبيعة مالكين لها (مقال 


ف المنيج القسم السادس) . 


تماماً الفارق الكبير في العمر بينه وبين حيوانات 
التجارب التى لا تكشف بعمرها القصير عن الآثار 
الضارة للعقاقير المستخدمة في المدى البعيد» وقد كان 
يمكن للانسان ‏ بقليل من النظر الفلسفى - أن يتنبأ 
بأن معاكسة عمل الطبيعة والتشويش على مكونات 
الخلية وسائلها النووي في أداء الوظائف البيولوجية ‏ 
كما فطرها الله عليه يمكن أن ينجم عنه في المدى 
البعيد خلل في أدائها وني انقساماتها ممثلا في أمراض 
سرطانية ‏ احتجاجاً من الطبيعة على عبث الإنسان. 
والبشرية مقبلة بعد ذلك على استخدامات 
للهندسة الوراثية على نطاق واسع. مرة أخرى أقول: 


لن هيدى الطب سواء السبيل جرد استناده إلى 
التجريب, وإنها ستظل الفلسفة دوما شمعة تضيء له 
طريق المسيرة الطبية المحفوفة بكثير من المخاطر بل 
الكوارث بعد أن انساق الانسان إلى دعوى: 

ترويض الطبيعة ومعارضة سننها وقوانيتها الكونية . 

وأخيراً: إن قدر هذه المقالة أن تسهم في الكشف 
عن الدور الذي يمكن أن تؤديه الفلسفة ‏ باعتبارها 
ممثلة للعقل هبة الله للإنسان ‏ وأن «التجريب» في 
عصر العلم لن يغتي عنبا فذلك هوهديفي من 
تحريرها . 
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ملفا 1 . الفلسفة والعلوم 


قراءة في فلسفة العلوم/الفيزياء 
(دراسة ابستمولوجية ) 


1 مقدمة: إن علم الفيزياء هو علم دراسة 
الظاهرة الطبيعية» وهو يلتقط الظاهرة الطبيعية من 
أرضية وفضائية بأدوات غير طبيعية. لقد كانت 
الظاهرة الطبيعية منذ أن وجِدٍ الإنسان هدف دراسة 
وبحث وتعليل وتفسيرء إذ تعرض الإنسان الأول 
للظاهرة الطبيعية الأرضية والفلكية فكانت تؤثر فيه 
وتغير من مجرى حياته. ومع الزمن أصبحت الظاهرة 
ملازمة للإنسان وأصبحت تشكل ضرورة لخحياته 
فحاول معرفتها والسيطرة عليهاء ومن خلال الصراع 
معها نمت المجتمعات وتطورت وتقدمت الحضارة. 
لكن الإنسان القديم لم يكن يملك الأدوات المنطورةء 
واللغة الرياضية الرمزية. ليكشف بها عن الظاهرة 
وليعا لجها ضمن سيطرته الحيوية. فقد كانت الوسائل 
بدائية ولم يكن متوفرا سوى بعض الوسائل الضعيفة 
التى لا تبتعد عن مجال الجسد الحيوي . لذلك كانت 
التفسيرات تشبيهية تتعلق بالجمد والحياة وبالخرافة 
والسحر. ولم يكن الإنسان قد عرف الحتمية العلمية 


(#) جامعة بيروت العربية . 


هه سامي أدضه *) 


ولا عرف المختبر الحديث والرياضيات المجردة» فظل 
ينظر إلى الظاهرة الطبيعية بنظرة إنسانوية تتعلق 
بحياته ويطرق اجتماعه. فلم تُعرف النظرية الفيزيائية 
ولم تعرف المنظومات المنطقية. لكن كان هناك دافع 
قوي للتفسير وللتعليل فكانت تلصق الظواهر بالعالم 
الخفي . وكان التفسير يخرج عن الظاهرة نفسها ليصل 
إلى جوهر خفي يمرك الظاهرة. فأتت التفسيرات 
خرافية سحرية واقحمت قوى فوق - طبيعية في 
التفسير. حيث كان الكاهن أو العرّاف هوعلم 
الفيزياء وعالم الكيمياء وعالم التنجيم. لكن وقوع 
الظواهر الطبيعية واستمرارها وتدخلها في حياة الفرد 
مباشرة جعلت الإنسان يتساءل عن مصدرها وعن 
مصدر قوتها. 

إن امدق من هنته الفراءة هن الركوف مد 
نظريات الفيزياء الشلاث التي تُعتبر ممطات رئيسة في 
تاريخ العلوم الطبيعية.» وهي محطة أرسطو. ومحطة 
غاليلو, ومحطة النسبية. وليس الهدف هودراسة 


المعادلات الفيزيائية ومعالجة التجارب المعملية. بل 
هو قراءة المسليات والمفاهيم الفيزيائية قراءة 
إستمولوجية, إذ تحول علم الفيزياء خلال العصور 
الحديثة الممندة من عصر النبضة إلى القرن العشرين 
إلى منظومات عقلانية لها لغتها ورموزها وها أدواتها 
ومحتيراتها. فقد تقدم العلم وتكثئفت التجارب 5 
المعامل وتقدمت التقنيات الرمزية لعالحة ما تراكم 
فهذه الدراسة ليست إضافة نظرية لعلم الفيزياء بل 
هي تحليل إيستمولوجي لبعض النظريات الفيزبائية 
ولبعض تصوراتها الأساسية. وقبل الدخول في 
التفاصيل النظرية لنلي نظرة على إنهاه العلم الحديث 
الذي إبتعد عن الأنطولوجية وعن الواقعية وأوغل في 
0 النظري . وابتعد عن التجريبية والأمبريقية 
وأصبح قوق عقلاني مع /بشلار/ ومدرسته 
الإبستمولوجية . فقد كان الإتجاه العلمي المنطلق من 
عصر النيبضة وخصوصاً مع /أوكام/ يمهد لظهور 
وسيطرة لإِسْمَايّة وذلك بالرغم من وجود تيارات 
واقعية قِ التليقة والعلوم . 

ب الإشسقه افيه كيف تظر الالبانية إلى 
العلوم الطبيعية. وكيف تكونت عير العصورء حى 
وصلت إلينافي القرن العشرين مع البطرييات 
الفيزيائية 0 راطا وكيف 3-0 كدو 
الرسمانية أوجها و فلاسفة 000 /كراس ل /» 
و/ كين / :و جوثمان /.» وإكارناب/ وغيرهم مع 
الفلاسفة والمناطقة والفيزيائيون إلى العلوم وإلى 

إن الكثرة من الفلاسفة الإسهانيين هم أميريقيون 
يعتمدون على 0 الحسية. وهم منطقانيون أو 
شكلانيون يعتمدون عللى المنطق وعلى اللغة الرمزية 
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ليس كأداة فقط بل كلوغوس متغلغل في الطبيعة. 
فالإسانية هي دائياء منذ وجدت, سلب للواقعية. 
فقد تحرفت الواقعية على أنها الفلسفة العلمية التي 
حقيقية مطلقة ومستقلة عن العقل وموجودة كلوغوس 
في الطبيعة. لكن الإسمانية هي على نقيض ذلك». 
فهي تعتبر بآن الأنواع والأجساش لآ توعد الاق 
الفكر وفي النماذج النظرية. . ومن الفلاسفة من أكد 
بأن الكليات هي كليات لفظية» ومنهم من قال بأنها 
كلبات ذات معن . 

لقد كانت الإسانية في القرون الوسطى ثورة ضد 
الميتافيزيقا التي أسرقت بدورها ني اختراع الكلمات 
والتصورات التي تفتقر لمقابل تجريبي؛ وفي اختراع 
تصورات مبئية على يجموعات لغوية لا أساس لما في 
الإدراك الحسي ولا في التجربة الحسية. فأصبحت 
الفلسفة وقوانين العلوم لكوأ لفقلا لا تحني أي شيء. 
حيث ابتعدت عن التجربة اليومية والمعاش الإنساني. 
وقد تكوتت الاسانينة أولا: من إنكسار أن تكون 
الكلمات تعبر بالضرورة عن فكرة أو تدل على شيء؛ 
لكنها لا تنكر الفكرة ذاتها لتستبدها بالكلمة. فقد 
أكدت بأن الكلمات التي لا تعبر عن فكرة أو لا تدل 
على شيء هي فاقدة لأية قيمة ولأي وجود. فقد كانت 
الأمبريقية هي الخصم المقابل للاستعمال المفرط 
اللامعقول للكليات الفارغة. لكن بالمقابل كانت 
هناك علوم يمكن تطويرها وتنميتها بواسطة الرموز 
والإشارات فقط كالممنطق والرياضيات. حيث كان 
حذف المدلول له دور إيجابي فق شكلنة هذه العلوم . 


يميل الباحشون إلى اعتبار الإسمانية هي إنكار 
الاعتقاد بأن كل كلمة تناظر فكرة. وعلى إنكار 
الاستعمال النحوي للإشارات. ففي أيامنا هذه تميل 
الإسانية إلى حذف كلية الدلالات أو الأفكار. ومن 


السطبيعي أن تكون الإسانية التي تبقي الفعسالية 


والفائدة قريبة قليلاً من الوضعية. إننا في عصرنا 
هذا نطلق الإسائية على المنطقيين الذين يملكون 
السيمنطيقا على مستويين: مستوى الإشارة ومستوى 
المشار إليه أو الدلالة. أو بالأحرى السيمنطيقا لها 
ثلاثة مستويات : إشارة. ومعنى ٠‏ ودلالة, وذلك كا 
كان الحال عند الاسانيين الكلاسيكيين. ومن هذا 
المنطلق يمكن النظر إلى /بوانركريه/ و/بركل/ 
وغيرهما على أخهم إسانيون. وكذلك الحدسيون الذين 
يعتيرون بأنه لدينا ملكة لبناء تعابير وكائنات جردة أو 
مبادىء منطقية . لكن إذا اعطت ملكتنا هذه الحرية 
في العمل فإنها ستنتهي في الدوران في الفراغ . حيث 
يجب أن تخضع في عملها | إلى حدود محددة وأن ل 
تتخطى عراقبة الحدس. وأن لا تُصبح نشاطاً مكتفياً 
بذاته وخارج نطاق التجربة الكلية. فالإسانية تتطلب 
أن تتعلق كل إشاراتنا الذهنية أو اللفظية بعمليات 


ومن ناحية أخرى فإننا نطلق الإسانية على تطوير 
النطق الشكلاني. لأن الإشارات تعتير فعلا 
كحاملات ملموسةً لعمليات دقيقة محكومة بالسانتاكي 
أو النحو اللغوي . ويما يختص بالمنطق والعلوم فكل 
مجديد ني ل بذعي لديه مبادىء ميتافيزيقية فإنه 
0 الثلائة 0 عل 500 000 يعتبر 
التصور إشارة للأشياءء ويرتكز على النظرية المنطقية 
الإفتراضانية. وهذه النظرية تصبح نتيجتها 
الإبستمولوجية البرهنة أن العلم الذي يستعمل 
الحدود الكلية ويكون موضوعه طبيعياًء هو الواقع 
وليس الكلىي, ثم تحتوي على حدسية تحدد البناءات 
الشكلانية بواسطة معيار التنفيذية العقلانية في الفكر 
أو في الوجود الملموس» وتحتوى أيضاً على مذهب ف 
الكليات, فعوض أن يكون الكلي شيئاً في المعرفة. 
يصبح هو نتيجة عمل الذهن وأداة الفكر. فالكلي 


يعني عدة أفراد وبطريقة سالبة فإن الحد الكلي لا 
يُشير أبدأً إلى وحدة جوهرانية تعطى كا هي في 
الطبيعة خارج الذهنء, فاستعاله يصبح دررعا 
بتغيبر مدلوله ليتحول إلى أفراد. فالحدود الكلية التي 
تملأ هذا الشرط تمثل أشياء بحرية كاملة. :. 


وقد فهمت الإسمانية على أن تصوراتها لها شراكة 
أنطولوجية مع موضوعها وأنها تنتمي إلى الواقع». وأن 
صفة العقلانية للتصور هي كذلك في الموضوع. وفي 
العمق هناك هوية بين الضرورة الإستدلالية 
والضرورة الفيزيائية والضرورة العقلانية. وقد فرئت 
الإسانية بواسطة نظارات واقعية وأعتقد بأنها تحرّم 
على التصورات كيل شرعية موضوعية. وهذا 
الإعتراض لا يُفهم إلا بالإستناد إلى نظرية في المعرفة 
مُعبَّة بالأرسطية . فعلى ضورئها يُطلب من المنطق أن 
يُكون تسلسلات مزعومة للعقلانية» حيث يوجد 

العام في الطبيعة. والفردي هو الذي يفسر العام . 
فالإسانية تعتبر العقل في هوية مع عملياته 
التحسيبية . ا لكنها تعتقد 
كما استنشج في العصور القديمة بخصوص 
الإستدلاللات. وي فى العصور الحديئة بخصوص ص الجيرء 
بفعالية لغة تعمل بواسطة الإشارات. مفرّغة من 
معانيها ومن دلالاتهبا. فقد استوعب المدى النقدي 
لإسانية العصور الوسطى بواسطة العلم الحديث. إذ 
ابتداء من عصر النبضة أصبحت عقلانية الفرم لا 
جدال فيها. وقد كان التمييز الديكارتي بين الفكر 
والامتداد يسير كذلك في الاتجاه الإسواني » لأن الفكر 
والتصورات قد اعيدت إلى الذات وابعدت من يجال 
الموضوع . فالتفكير بالجواهر كان قد ترك. فلا فائدة 
منه ولم يبق سوى منبعين للمعرفة» التجرية الي 
0 التمثلات أو المواضيع المفردة, والمنطق الذي 
في التنقيح ثم في ا بآلية التمثلات 


للأشياء التي تأتنا من الحدواس. لذلك فإن الطريق 


الحديث في الفلسفة والعلم هومن إهام الفلسفة 
الإسمانية. لكننا في عصرنا هذا فإننا نفسر غالبا 
البناءات العقلانية على أغها خياللات أو أشياه مواضيع 
(كارناب). وتطلق الإسمانية على كل مذهب 
إبستمولوجي يُلحّ على العنصر المثالي في التصويرانية 
العلمية . 

إن كل نظرية في المعرفة يقابلها نظرية لما هو. أي 
أنطولوجية ما. فأنطولوجية الإسانية تختلف عن 
أنطولوجية الواقعية. وذلك لأن الإسيانيين يؤكدون 
بأن الحقيقي هو الحسي الذي يلتقطه الحدس. حيث 

يعتير الواقعيون بأن الحقيقي هو الجوهر أو الفكرة التي 

نايا الفكر أو التى يجدها بواسطة التجريد. 
فمن وجهة نظر المعرفة الواقعية فإن الأنطولوجية 
الإسانية تظهر كانطولوجية العرضي., ومن وجهة نظر 
الأنطولوجية الواقعية فإن طريقة المعرفة المتميزة 
بواسطة, الرسانيين. أي الحدس العياني للمفردء تبدو 
أنها لا تعطي سوى العرضي أي المظاهرء لأن جوهر 
النيء ليس هو حضوره. بل هو الشبكة العقلانية 
الى تفسره وتجعل منه بنفس الوقت ما هو عليه. 

كان لا بد من هذه الكلمة عن الإسانيةء لأن 
العلوم النظرية الحديثة أصبحت مرتبطة بهاء 
وأصبحت العلوم الفيزيائية مرتبطة بالنماذج العقلانية 
الإسمانية. ولم تعد للواقعية من مواطنية في العلم 
الحديث . فالإتجاه الحديث يتجه بطريق مضاد لفيزياء 
أرسطو وميتافيزيقاه. إذ أصبحت التقنية الرمزية 
اللغوية الإشارية بأرقى تقنياتها تسيطر على العلوم 
الحديثة, وتدخلها ف الإسانية المعاصرة. وقد كانت 
أول منظومة فيزيائية متكاملة تفسر الظواهر الطبيعية 
بطريقة عقلانية هي منظومة أرسطوبكل ما تمتلىء به من 
الميتافيزيقا والفلسفة. لذلك سنيدأً بقراءة هذه 
اللنظومة التي سيطرت على العقل البشري طيلة 
العصور الوسطى . 
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3- أرسطو والفيزياء: لا يمكن فصل فلسفة 
أرسطو عن فيزيائه. فهذه تصدر عن مقولات 
ميتافيزيقية. أو تعتمد عليها ف دراسة الظواهر 
الطبيعية . فكل ظاهرة مادية مر بواسطة المقولاات 
وهذا يكون جوهر فلسفته. فأرسطو يضع في الأشياء 
قوة أل جوش ] كاناء هذا اموه هر مدن الحركة 

في الشيء. لكن العلم الحديث وخصوصاً العلم 
الفيزيائي ينفي وجود الشيء الكامن وراء الظاهرة أي 
ينفي وجود الجوهر. فالعلم المعاصر يتتجه بقوة نحو 
الاسمانية . فليست الخاذبية مل جوهراً كامناً مستقلا 
عن مظاهرهاء. وليست قوة تدفع بالأعراضٍ إلى سطح 
الوجود. وإنما هي على ما يظهر منها وما يرب قيهاءٍ 
متحدة مع قوانينها. فالحرارة كذلك ليست وهر 
منتشرا في الجسم الجارء وإنما هي حركة وشغل تقوم 
به الجريئات داخل الجسم . فالإعتقاد القديم الذي 
كان يعتير الحرارة سيالا يملأ الجسم وأنها جوهر في 
داخله قد سقط. وحل محله تصور الظاهرة كما تظهر 
في ظهورها مُوسرلٌ). فالكهرباء ليست كذلك 
جوهرا كهربيا بقدر ما هي مظاهر الكهرباء وآثارها 
من حقل مغناطيسي ومن قوة جذب للإبرة على لوحة 
قياس كهربائية. ومن قوة إنارة وتحليل كيميائي . . 
إلخ. بحيث أصبحت الكهرباء هي جماع مظاهرها 
الدينامية الفيزيائية والكيميائية والمغناطيسية. فليس 
هناك من عالم خفي يحرك العالم الظاهري. أي ليسن 
هناك من عقل مادي يدبر المادة ويحركها. إن النظرية 
الأرسطية العلمية القديمة قد سقطت مع غاليلو ونيوتن 
وديكارت وغيرهم. وقد كانت هذه النظرية المتكاملة 
والقادرة على التفسير العقلاني لكل الظواهر الطبيعية 
تقوم على المبادىء الثلاثة الآتية: 


الحركة في بعض عاك 0 0 تقع 1 
الأرض لأنها ثقيلة, حيث جوهر «الثقلية» هو الذي 


يتحكم بسقوط الأجسام. ذ ففي الجسم جوهر مستقل 
عن المؤثر الخارجي وهو الذي ينحدث حركة الجسم . 
وهذا المبدأ يتعارض مع مبدأ السببية العلمي الذي 
يعزو حركة الجسم لسبب خارجي . إن هذا المبدأ لا 
يتحكم فقط بكل الفيزياء بل بكل فلسفة أرسطو. 
فاللغة الجوهرانية تفسر كل الظاهرات. حيث الحجر 
بارد يسبب «بروديته» والعبد عبد بسبب «عبوديته) . 


2 مبدأ الغائية : وبموجبه فإن كل شيء طبيعي أو 
غايتها حماية الثمرة. والمنشار غايته نشر الخشب. 


3 - مبدأ الكونية : ويموجبه فإن كل ما في الطبيعة 
له مكانه ووظيفته المحددة تحديداً ثابتاً. فالحركة إذن 
هي إنتقال بين حالتين أو طريقتين في الوجود. وهو 
الانتقال من القوة إلى الفعل. فكل شيء عند أرسطو 
هو في مكانه أو يرجع إلى مكانه . 


إن في التأليفٍ الكوني تاف ٠‏ فالعالم يكون كرنا 
فيزيائياً منظيا تاماء حيث كل شيء يوجد في مكانه 
الطبيعي فالأرض على المخصوص توجد في مركز 
الكون. وكل ذلك بموجب بنية هذا الكون ذاته. وقد 
كان يتوجب تهبديم هذه الفكرة من قبل علماء عصر 
ليه وذلك لإقامة علم الفلك المركزي الشمسي . 

ففى الفيزياء الكونية الأرسطية كانت بنية المكان 
الفيزيائي ذاته هي التي تحدد مكان الأشياء التي توجد 
فيه . فالأرض هي مركز العالم لأن ذلك من طبيعتهاء 
ولأنها ثقيلة فهى توجد في هذا المركز. والأشياء الثقيلة 
تذهب نحو المركز ليس لأن شيئاً ما موجود في المركز 
يجذبها- بل لأن طبيعتها هي التي تدفعها إلى ذلك . 

فلو لم توجد الأرض, أو لو تخيلنا تحطيمها ولم يبق 
منها سوى قطعة صغيرة فإنها ستذهب لوحدها نحو 
المركز الذي هو مكانها المناسب وبالرغم من ذلك 
يجب التدليل على أن فيزياء أرسطو ليست مجموعة 
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متراكمة لا اتساق فيهاء بل على العكسء فهي نظرية 
علمية منظمة بطريقة عالية جداء ومتسقة بطريقة 
متكاملة. إن فيزياء أرسطو تقوم على قاعدة من 
الإدراك الحسيء وهذا فهي ضد الرياضيات بطريقة 
صارمة. وترفض أن تستبدل تجريداً هندسياً بالوقائع 

الكيفية المحددة بالتجرية والحس المشترك وهي - 
إمكانية قيام فيزياء رياضيةء بحجة عدم تجانس 
التصورات الرياضية مع المعطيات التجريبية الحسية» 
وعدم قدرة الرياضيات على تفسير الكيف واستنتاج 
الحركة. إذ انه لا وجود الحركة في المملكة اللازمانية 
للأشكال والأعداد. وتعتير فيزياء أرسطو الحركة 
وحتى الحركة المحلية كنوع من عملية تغيير مضادة 
للشات الذي هو هدف وتاية الحركة, إذ يجب أن 
عورف كسالة من الخالات.. فكلا حركة هي اتقبير 
وعلى ذلك فإن جساً يتحرك لا يتغير فقط بالنسبة 
للأجسام الأخرى بل هو خاضع في نفس الوقت إلى 
عملية تغييرية. لهذا فإن الحركة تؤثر دائ) في الجسم 
الذي يتحرك. وعلى ذلك فإذا كان الجسم يقوم 
بحركتين أو أكثر فإن هذه الحركات تعوق بعضها 
البعض. فتتداخل مع بعضها بتضاد. حتى أنها في 
بعض الأحيان تتنافر متناقضة. وزيادة على ذلك فإن 
فيزياء أرسطو لا تسلم عن حق بإمكانية تماهي المكان 
الملموس المتناهي والمنظم تماما مع المكان الهندسي» 

ولا نُسلم كذلك بإمكانية عزل جسم ما من محيطه 
الفيزيائي والكوني. فعندما نعالج مشاكل ملموسة في 
الفيزياء فإن من الضروري إحتساب نظام العالم 
الكوني» واعتبار المنطقة من الوجود. أي المكان 
الطبيعي الذي يُعطى بها جسم ماء تنتمي إليه 
بواسطة طبيعتها ذاتها. وبطريقة أخرى فإن من 
المستحيل محاولة إخضاع هذه المحاولات المختلفة إلى 
نفس القوانين أو إلى نفس قوانين الحركة. وهكذا فإن 
الأجسام الأرضية تتحرك ف خط مستقيم ‏ والأجسام 
الساوية في دوائرء والأجسام الثقيلة تنزل إلى أسفل» 


أما الأجسام الخفيفة فهي تطفو. فهذه الدركات هي 
بالسية جا طبيعي ملي سا مر 
لجسم ثقيل أن د يطفو أو لجسم خفيف أن يهبط. لأآن 
:لك لا يمكن أن يحدث إلآ بالعنف والقوة. ومن 
الواضح بأن الحركة المعتيرة كعملية تغيير وليس كحالة 
- أن تمتد تلقائياً وآلياء 2 
محركاً متواصلاً أو سيباً دائهاًء وأنها تتوقف عندما 
يتوقف هذا المتحرك أي عندما يفصل الجسم عن 
محركه. وعلى ذلك فالحركة التاتجة عن القصور الذاتي 
مستحيلة تهاماً وحتى متناقضة في الفيزياء الأرسطية. 
ومنه هنا فإن ديناميكا أرسطو وديناميكا الداقع تقولان 
بأن القوة هي التي نج الحركة. أما في الديتاميكا 
المعاصرة فإن القوة تج تسارعاً. وهذا فرق أساسي 

بين المفهوم الأرسطي والمفهوم المعاصر للحركة. 
ونحن نعلم بأن أرسطو لا يسلم بوجود التأثير عزن 
بعد فكل نقلة للحركة تتطلب تماساً والتصاقاًء 
قليس هناك سوى نوعين من النقل: الضغط والشد. 
فإذا أردنا تحريك جسم ما وجب أن تضغط عليه بقوة 
أو يشَدَّم وليس هناك من واسطة أخرى. 

إن نظرية أرسطو في الفيزياء قد وُضعت لتفسير 
الظواهر الطبيعية ولإعطاء الحركة تعليلاً معقولاً. لكن 
هذه النظرية قد اصطدمت بعراقيل عدة ولم تستطع 
أن لبي الحاجات اليومية ولا أن تفسر ما يحدث في 
الإدراكات الحسية. وقد اصطدمت بتجارب سقوط 
الأجسام. فأرسطو يقول بأن الجسم الثقيل يصل 
بسزمن أقل من الجسم الخفيف. لكن هذا القول 
يناقض التجارب اللاحقة التي ا بها غاليلو والتي 
أثبتت بأن الأجسام كلها تصل بنفس الزمن أي أن 
سرعة وتسارع الأجسام في السقوط في مكان فارغ 
متساوية: 

هذه الصعوبات والأخطاء في التجارب 
والملاحظات استدعت تغيير النموذج الأرسطي 
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والإستعاضة عنه بتاذج أقرب إلى تفسير الواقع وأقرب 
إلى العقلانية. فقد قامت محاولات عدة في القرون 
الوسطى وفي أوائل عصر النبضة لتغبير فيزياء أرسطو 
ووضع منظومات تلائم الواقع وتلاثم الإدراكات 
الحسية وتعطي تفسيرات عقلانية لكثير من الظواهر. 
فصعوبة فيزياء أرسطو تظهر في اعتمادها على كيف 
الظاهرة وإبتعادها عن الكم والمقدار الرياضي. وهذا 
يرد إلى عدم وجود تقنية رياضية متقدمة تستطيع أن 
تستوعب الظاهرة. فحساب التكامل والتفاضل لم 
عزفا في ذلك الوقت وكذلك علم الجسير 
والرموز. وكان يُعتمد ف الدراسة على الحساب 
الابتدائي فقط. لقد قامت تجارب كثيرة في القرون 
الوسطى لكما لم تؤدٍ إلى تحول في الموذج الأرسطي . 

ولم تكن هذه التجارب كافية للقيام ؛ بنقلة نوعية لتغيير 
مسار العلوم الفيزيائية. فالتجارب كانت كثيرة جداًء 
وهناك مخطوطات مكدسة في المكتبات الغربية تدل 
على وجود الآلاف المؤلفة من التجارب الفيزيائية 
والميكانيكية التي ظلت في المجال الحرفي اليدوي وني 
حال الحياة اليومية؛ ولم تدخل ميدان العقلانية 
النظرية ولم تتحول إلى منظومة متكاملة إلا على يد 
غاليلو رائد العقلانية الرياضية المعاصرة في الفيزياء. 
فقد تحولت الفيزياء على يديه إلى عمل عقلاني 
ورياضي منظم. فخضعت القيزياء للرياضيات 
وللتصورات الفكرية» حيث أمن جاليلو بأن الطبيعة 
قد كُتبت برموز رياضية وهذا الإيمان هو الذي جعله 
يحول تيار التاريخ العلمي من الكيف الأرسطي ومن 
التراكم الجمعي للقرون الوسطى إلى الكم المعاصر. 
وهذا يدل على أن التجربة لوحدها غير قادرة على 
إعطاء قانون فيزيائي » وأن التجريب المعملي ليس هو 
الأساس في النظرية الفيزيائية. حيث أن التيار 
الفيزيائي بعد غاليلو قد اندفع في اتجاه الإسانية وفي 
اتجاه تقريغ المضامين الرياضية والفيزيائية من محتواها 
والعمل على الشكول الفارغة بطريقة رياضية. فتحول 


البراديغم الأرسطي »ء وتحول إرثه من العقلانية 
الكيفية إلى العقلانية المقدارية المنطقانية . 

إن هدف الخطاب العقلاتي هو الوصول إلى الكائن 
وإلى الوجود والتطابق مع قانون هذا الوجودء وهدفه 
الإنساق وربط العلاقات الواقعية بروابط عقلانية. 
فالنظرية الفيزيائية هى واحدة من هذه الخطابات 
التخفصة يت هدق الختطاي. فيها عد تحقق :ذه 
العقلانية . وفي نهاية الفزن التاسع عشر أي قٍِ نهاية 
العصر الكلاسيكي وضعت الأصالة والتخصّصية 
النوعية للنظرية الفيزيائية . ففكرة النظرية الفيزيائية 
كنمط نوعي للمعرفة العقلانية» مرتبطة بالتأكيد 
بالإنحرافات وبالسقوط. لأشكال أخرى أكثر تقليدية 
للمعرفة العقلانية» وهي الخطاب الفلسفي والخطاب 
المندسي أو الرياضي . إفالمعرفة الفلسفية قد تدهورت 
وأضيحة هيتة تقرينا وأصبحت تلوك ألفاظاً فارغعة 
من محتواها وم تعد تقدم المعرفة العقلانية المتطابقة مع 
الواقع الحمي. فابتعدت الفلسفة عن التجربة 
وأصبحت تدور في اللغة القبلية وفي الكلمات 
الميتافيزيقية البعيدة عن الواقع العيني. وبالرغم من 
محاولة بعض الرياضيين الحاق النظرية الفيزيائية 
بالخطاب الرياضي إلا أن النظرية الفيزيائية هي 
اخطانه ب ا اميا وان حصا وجافي لان 
الاستناد إلى العالم الواقعي وإلى التجربة هما شيئان 
جوهريان عنده . 


والتعاطي مع النظرية الفيزيائية يجب أن يكون في 
المجال الابستمولوجي . فهناك نظريات فيزيائية يعرفها 
الناس ويعلمونهاء ويبنونهاء ويغيرون فيها. وهناك 
مؤمّرات تناقشها وكتب تعرض لماء لكننا نرى بأن 
النظرية الفيزيائية م تَقَدّم كالفلسفة التفليدية. فليس 
عندها النوايا للذهاب إلى المطلق ولا إلى الكلى 
المطلق. ففيها درجة ما من النسبية ومن التعدديةء 
حيث لا نقول بأننا نقدم النظرية الفيزيائية الوحيدة 
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البي تفسر العام بل إن عندنا نظرية فيزيائية نقوم في 
البحث فيها. وعلاوة على ذلك فإن معنى النظرية 
الفيزيائية قد اختلف عليه من قبل الخبراء» وإن 
مناقشات حامية» قليلاً ما توصل إلى توافق كلي. 
وهذا يعني» بمعنى من المعانٍ. بأن منظري الفيزياء لم 
يتوصلوا بالرغم من تقاليدهم على أن يكونوا فلاسفة. 
لكنهم قد رجعوا إلى الفلسفة في القرن العشرين 
بالمعنى التأمل والنقدي لكلمة «فلسقة؛ وليس بالمعنى 
الدوجماطيقي لها. 


ومن المؤكد أن حلم إستبدال النظرية الفيزيائية 
بالفلسفة, بفلسفة معدة في حدها على نموذج النظرية 
الفيزيائية» قد تعلق بشدة بعقلانية القرن الثامن عشر 
والتاسع عشر. فقد كان هذا حلم النظرية الآلية 
وحلم نظرية الطاقة عند /اسْفلذ/ لاستبدال الفيزياء 
بالفلسفة. أما أن* نشتين فلم يعتقد لا بالآلية ولا بنظرية 
الطاقة. لكنه اقرح مع ذلك الوصول إلى بناء نظرية 
فيزيائية وحيدة مؤسسة على القانون العالمي للمكان 
الفيزيائي . وبعده فإن هذا الحلم قد ثرك ولا يعرف 
أت مو اوكك مكلو عدا الحلم ثانية في الأفق. 
فالنظرية الفيزيائية لا تقدّم على أنها ثبيء مطلق, ولا 
تقدم كذلك أبداً على أتها تهائية . فهي تُفْهم كتقدم 
أي تقدم حسب معايير ليست منكرة بجذية) وهي 
معايير العدد ودقة النتاد تج التجريبية المفسرة. وفعالية 
نامية للطرق التي تسمح لوضع ولحل المشاكل» 
ومواجهة الحلول مع التجربة.» وعمومية أكثر المبادىء 
وتقدم تكنولوجي مستقل في النباية شيئاً فشيئاً عن 
الأمبريقية وهرتبط مباشرة مع المذاهب النظرية . وهذا 
التقدم يصنع بطرق مختلفة. فالنظرية تُراجع وتغير 
وتعمم ميادءها ونحوها بطرق عدة بواسطة الااختراع 
الذي ليس أكثر منهجية وأكثر تنب تنبؤاً من عمل الكتاب 
والفنانين . لكن ماهي عناصر النظرية الفيزيائية؟ 
يجب أولاً أن نعطي قاعدة لا يُستغنى عنها في كل 


مقاربة إيستمولوجية للنظرية الفيزيائية. وهذه القاعدة 
تتكون من ثلاثة عناصر: العنصر التصوريء. 
والعنصر الرياضي. ثم العنصر التجريبي. فهذه 
العناصر تتكامل كثلاثة عناصر, لأن العنصر الرياضى 
لا يكفى وحده ليلتقط أو ليحيط بالعنصر التجريبى . 
إن النظرية التي تقول بالرياضيات وبالتجربة هي 
نظرية فقيرة موجزة جذا وهي كثيرة الشيكات 
المخططة, لأنه ليس هناك من ترحمة مباشرة للتجرية 
ونتائجها إلى اللغة الرياضية مباشرة. ولأن هذه 
الرجمة تعمل بواسطة التوسط بعنصر تصوري يحاول 
أنه بس وج يي اضيا فهذا العنصر التصوري هو 
الذي ينظم برنامج البحك عورمنا ويا كيف 
يحدد الاختيار في الملاحظات والتجارب الفهامة 
والحاسمة وفي الأفكار المشهورة على أنها الأكثر بساطة 
والأكثر بداهة. فبواسطة إختيار تصور تحدد يمكن 
مُناقشته, قرر/ أمبي ر] بأن الظاهرة الابتدائية 5 
الكهرباء الديناميكية وفي المغناطيسا لا تُرد إلى تجربة 
مباشرة» بل تُرد إلى تصور التجاذب لعنصرين لامتناهيين 
في الصفر للتيار الكهربائي. وعندما يتم اختيار هذا 
التصور الابتدائي فإنه يتم وضع القانون الرياضي 
للظاهرة الكهربائية بتوافق مع النتائج التجريبية. ومع 
ذلك فإن أهمية هذه العناصر الثلاثة. التصورية 
والرياضية والتجريبية متغيرة» وبالإستناد إلى التقدمية 
العامة للمعرفة فإن أهمية هذا البناء النظري يمكن أن 
لا يكون على نفس المستوى في كل المجالات. ويمكن 
التعرف بسهولة على أن غاليلو لم يكن عنده تصورات 
رياضية. وكذلك فإن هشاشة الأساس التصوري عند 
أمبير الذي أقيم بصلابة على التجربة والذي وضع 
ببنية رياضية متقدمة, قد انتهى بأن أفل نجمه 
بواسطة نظرية ماكسويل وأتباعه حيث سيطر تصور 
الحقل القابل لأن يُترجم بلغة رياضية أكثر فعالية. 

ولإظهار دور التصور النظري في الفيزياء فإننا سناخحذ 
من تصور الكتلة وهو عنصر أساسي ف الميكانيكا 


53 


وخصوصاً في الميكانيكا الكلاسيكية. وفي جد 
الأكثر كمال هذه النظرية الأخيرة كما نراها عتد 
المؤلفين في نهاية القرن التاسع عشرء فإن الكتلة 
ليست هي بالمعنى الدقيق تصورء إنها رمز له سانتاكي 
رياضي منتظم تماماً وحيث سيمنطيقيته محددة يدون 
التباس بواسطة مجموعة من عمليات تجريبية مبرهلة . 
ومن ناحية رياضية فإن هذا الرمزن ونرمز له بالحرف 
ك. يدل عل عدد حقيقي موجب». ويمكن أن يْضم 
فعلياً أو نظرياً إلى جسم تظل هويته محددة تماماً. إنه 
عدد لا متغير, لا يتوقف على منظومة الإحداثيات 
المكانية ‏ الزمانية المختارة. وهو ثابت لا يتغير مع 
الزمن» إنه يقيس القصور الذاتي للجسم وإسهامه 
بالتجاذبات في الجاذبية. فكتل الأجسام تجمع 
حسابياء وعندما تتحول الاجسام. وتنقسم أو 
تتراكم» فإن مجموع الكتل بعد التحويل يساوي 
مجموعها قبل التحويل. وهناك عدة طرق لقياس كتلة 
الجسم ؛ فهي متناسقة مع بعضها وتسمح بتحديد 
كتلة تجريبية كوحدة للقياس . فإذا تكلمنا عن الكتلة 
فإنتا إذن لفرت ا رمافينة أو نستند على 
عمليات تجريبية» ويتم بذلك حذف تصور الكتلة 
الأساسي. وبالنسبة لنيوتن مؤسس هذه النظرية في 
الميكانيكا فإن الكتلة هي كلمة كذلك حيث يَعْمد إلى 
تحديدها براسظة الكليات: 


فالخصائص الكتلوية للأجسام مرتبطة بتجارب 
بسيطة جداً ومن ناحية تقنية فهي حيوية للفاعلية 
الإنسانية. كالحمل». والرفع. والنقلء وقذف 
الأشياء. ويبناء العمارات» والكسر, . . الخ الكق 
هذه التجارب هي بعيدة لكي تُعطي بدون التباس 
التصور الأكثر صفاء عند نيوتن. والرمز الشفاف جدا 
للميكانيكا المنجزة. وعلاوة على أن الالتباس لا يمكن 
تقريباً التخلص منه في البداية بين تجارب القصور 
الذاتي وتجارب الجاذبية» فقد برهن التاريخ بأنه كان 


من بالسيتوبة التخلصلءنن التو اد ينين تعن ا 
يمكن التصالح بينهما في هذه التجارب: أ- التضاد بين 
الثقيل والخفيف. وهى خصائص متضادة ومختصة 
فقط بالواحدة وبالأخرى. ب _عالمية القصور الذاتي 
والخاذبية, فكل جسم حت الأكثر خفة له كتلة. إن 
الموقف الأول هو موقف أرسطو.ء والثاني هو ظاهرياً. 
موقف أفلاطون., وذلك بالرغم من أن أرسطو كان قد 
سلم ببنية التضاد ثقيل - خفيف. إلا أن تصور الكتلة 
ينلمحي في المستويات الهائية من تقدم النظرية 
الميكانيكية الكلاسيكية. لكن بعد عمل زماني كبير. 
ثم هل اكتمل العمل على الأقل نبائياً؟ لا لأن 
الميكانيكا الكلاسيكية ليست نظرية نبائية» ففي بداية 
القرن العشرين كان العمل التصوري على الكتلة 
وعلى خصائص الفعنو” الذاتي والعمل التصوري قد 
حول الكتلة. وحول خصائص القصور الذاتي. 
وكذلك فجاذبية الأجسام عادت بدايتها إلى ما وراء 
البناء النظري شبه التام في الميكانيكا التي أحتفظ يبا 
بدون ملامسة أي مستوى في حدودها. فقد ظهر بعد 
ذلك 1 تغير الكتلة في النسبية. 2 عدم الاحتفاظ 
بالكتلة في التحولات الفيزيائية واعتبار كم الكتلة طاقة 
متتجولة :3د إثارة السؤال نوين التسيدة؛ ,وهو المنجينول 

من الحسن اله كتين التصكور الذاق وللناةيية: 
وهذا السؤال مهم وجوهري في الميكانيكا 
الكلاسيكية. 4 وبصفة عامة فإننا ترى بأن الكتلة 
قد حرمت من هيثتها كصفة مميزة بطريقة حصرية 
للادية لأن الخصائص الكهربية» والطاقية واخمرق 
تختفية لا تقل جوهرانية وأولانية عن خصائص 
الكتلة. فإذا كنا نشك في أهمية التصورات في النظرية 
الفيزيائية المعاصرة فإنه يكفي لأن نقتنع أن نقرأ هذه 
السطوو سيد اردسرالة/ الى كنها فق جحصوقن 
الخصائص التموجية للجزيئات المادية ف السلم تحت 
الذري: «إن عندنا هنا مشلا دافعا عن سقوط 
لميكانيكا الكلاسيكية؛ ليس فقط بسبب عدم صحة 


قوائينها الحركية. لكن بسبيب عدم قابلية هذه 
التصورات على أن تزودنا بوصف للأحداث الذرية» 
(مبادىء ميكانيكا الكوانتم. أكسفورد 1967 
ص 3-4). 


5078 3 من العام 0 ومن الكون المغلق إلى 
ل 0 والخورة التي . حدئثت 9 |القرن السابع 
دقيقة , 8 تخطيم الكون القديم اهمه الفيزيائية 
الكيفية 0 المكان الحسي إلى م مكان هندمي . أي 
ففي ا ار كانت ترتفع 0 الشابئة المتلألئة في 
السماء فوق أرض ثقيلة وكثيفة في ذلك ما تحت القمر 
المعرض للتغير والفساد. واستبدال هذا العالم يكون لا 
محدوداً ولآ تافالا ضري عنل أي اتراتينه يعي : 

كل أجزائه وبكل مكوناكة النياية التي تُوضع كلها 
على نفس المستوى الأنطولوجي. ثم استبدال المفهوم 
الأرسطي للمكان والمكون من مجموعة أمكنة متفرقة 
دنيوية بواسطة مكان هندسى أوقليدي. وهو إمتداد 
متجانس ولا نهائي بالضرورة. ويُعتبر متطابقاً في بنيته 
مع المكان الواقعي للكون. واقتضى ذلك حذف كل 
اعتبار من الفكر العلمي الحديث لفكرة القيمة 
والكمال والتناغم والمعنى والحدف وبالنهاية فسخ القيمة 
الكاملة عن الوجود. والطلاق الكامل بين عالم القيم 
وعالم الوقائع . 

4 فيزياء غاليلو: إن مؤلفات غاليلو العلمية تدور 
حول موضوعين وها الكسمولوجيا والميكانيكا. فقد 
تعلق غاليلو كثيراً بنظرية كوبرنيكس حيث راح يجد 
ها ألايت] تظريا اساسا عرييا مخ لال رد 


الكواكب والنجوم. فقد تفهم افتراض كوبرنيكس 
وراح يدافع عنه في كتاباته عن الكسمولوجيا. أما 
الميكانيكا التي تختص بالحركة فقد بدأ غاليلوقي 
إعطائها أساسا عقلانياً. 


لقد نشرت مؤلفات غاليلو في مدينة (ِلِيدٌ) 1638 
تحت عنوان «بحث يتعلق بعلمين جديدين» باللغة 
اللاتينية وقد ترجمت إلى أكثر اللغات الأوروبية. 
ويتكلم هذا المؤلف على الحركة وعلى مقاومة الأجسام 
المادية . إن الميكانيكا والكسمولوجيا ليستا منفصلتين 
وليستا مستقلتين عند غاليلو. لكن وحدتهما ليست 
بديبية ولا كاملة. فلم يكن غاليلو مفكراً مذهبياً. 
لذلك كان ديكارت يهاحمه ويختلف معه ني هذا 
الخصوص. لكن من المبالغة في القول بأن غاليلو كان 
أمبريقيا وفيا : فقد كان مهنا كذلك بالمشاكل 
النظرية التي تطرحها الملاحظة والتجربة وبالتفكير في 
الأسسن النظوية لذ« التجارته ‏ لكن متظارة. ارت 
هو الذي كان يُعينه على سبر الكون الفسيح وعلى 
دراسته بطريقة قاطعة. 

إن كتاب والبحث والبرهان الرياضي المتعلق 
بالعلمين الجديدين» هو مؤلف رصين في تكوينه 
ومعقد. فهو يحتوي على أجزاء من حوار كتب 
بالإيطالية وأجزاء أخرى استنتاجية مكتوبة باللانينية 
فالحوار يسمح بإدخال النصوص النظرية ال هامة في 
سياق تعليمي وبنفس الوقت بطريقة صدامية 
إختلافية. فقراءة الحوارات في «اليوم الأول» يننا 
بوضوح كيف تنتظم مشكلة الحركة عند غاليلو, 
حيث يمكن الجزم بأن نظريته في الحركة تتمحور حول 
المشكلة الرئيسة في سقوط الأجسام. وتقوم كذلك 
عل سدس شح لواقعة جيه بطر ره عهرقة منت 
مظاهر خادعة علدا : . ومن هنا وانطلاقا من معرفقة هذا 
القانون فقد انشىء البناء النظري الرياضى حسبت 
تخطيطة أقليدية أرحمديسية. وهنا يتدخل عمل 
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غاليلو الذي يجعل وحده الحدس الأصلي عنده فاعلاً 
وعملانياء فيعالج الزمان والسرعة كأنهما مقادير 
هندسية» أي بطريقة شكلانية» ويُعالج قانون سقوط 

إن حل المشكلة الأصلية. أي سقوط الأجسام. 
يدخل في مكانه في نظام نظري بين التعريف الأكثر 
بساطة للحركة المضطردة. وحل مشكلة حركة 
القذائف الأكثر تعقيدا. حيث تقوم نظرية الحركة عند 
غاليلو على التعريف والمسللات الآتية : 

التعريف: الحركة المنتتظمة أو المضطردة هى ا حركة 
التي يسير فيها المنتحرك مسافات متساوية في أزمان 
فنساوية. 

المسلمة الأولى: خلال الحركة المضطردة» المسافة 
التي يجتازها المتحرك في زمن أكبر هي أكبر من المسافة 
المجتازة في زمن أقل . 

المسلمة الثانية: خلال الحركة المضطردة؛ فإن 
الزمن الذي يجتاز في خلاله المتحرك مسافة أكبر هو 
أكبر من الزمن الذي يجتاز في خلاله مسافة أصغر. 

المسلمة الثالثة: في نفس الفترة الزمنية. فإن 
المسافة التي يجتازها المتحرك سرعة ة أكبر هي أكبر من 
المسافة التي يجتازها بسرعة أقل . 

المسلمة الرابعة: في نفس الفترة الزمنية. فإن 
السرعة التي يجتاز مها المتحرك مسافة أكبر هي أكبر من 
السرعة التى يجتاز ها مسافة أصغر. 1 

إن فيزياء غاليلو تعرض كنموذج أوقليدي 
أرخميديسي تقوم على الافتراض - الاستنتاجي. وقد 
أقام غاليلو علم الحركة على هذه المسلمات مستعملا 
النموذج الذي ظل يا في الميزياء النظري وفي 
الرياضيات حتى أواخر القرن التاسع عشر. إن 
المفهوم المختبىء في أعمال غاليلو قد ظهر على أنه 
قريب من أعمال المعاصرين في الفيزياء الحديثة. وهذا 


المفهوم يقوم على التسليم الضروري بوجود 
اللامعرفات في التعاريف الابتدائية الأولية. وعلى أن 
المسلمات التى تحتوي على هذه الحدود غير قابلة 
للبرهان. لكن التشابه هنا يقف بين المفهوم 
الكلاسيكي والمفهوم المعاصر. وبالنسبة للامعرفات 
فهي كلمات حيث يمكن أن يُفهم معناها بدون إلتباس 
من قبل كل من يفهم اللغة المستعملة. وبالنسبة 
للمسلمات التي تحتوي على هذه الحدود فهي بديهية 
بذاتها. حسب معنى الكلمات. لكن ذلك يختلف 
بشكل آخر بالنسبة للمسلمات المعاصرة وعلى الأقل في 
الرياضيات. فاللامعرفات هي قبلية فارغة من كل 
معنى. وإذا ما اعطيت المعنى من اللغة الشائعة. فإن 
دللن وات سنطة تعلق سهرلة لاسن 
فالفرق بين منظومة غاليلو والمنظومة المعاصرة يظهر من 
اعتبار السيمنطيقا ضرورية بالنسبة للحدود 
وللمسليات في منظومة غاليلوء أما المعاني فليست 
ضرورية في المنظومة المعاصرة, لكن المعاني كانت 
ضرورية لعقلنة منظومة غاليلو. إن ميكانيكا 0 
تحمل تحذيراً مهيا بالنسبة للحركة المضطردة 

يعرف تام بأن حركة ا 
تكون مضطردة أبداً إلا إذا كانت المسافة 
أب متنامية في الصفر. فالمتحرك الذي يجناز 
المسافة لا يمكن أن يحافظ على سرعة ثابتة إل خلال 
مدة زمنية متناهية في الصفر. فالمؤثرات الحركية 
من قوى واحتكاكات كلها عوامل تغير في سرعة 
المتحرك لذلك وجب وضع تحذير مهم بالنسبة للحركة 
المضطردة بين أ وب. وهذا الافتراض يُوصلنا إلى 
حساب التفاضل الذي كان يجهله غاليلو والذي دخل 
الرياضيات مع نيوتن وليبنتز بطريقتين مختلفتين بعد 
خمسين عام (توفي غاليلو ني سنة ولادة نيوتن 1642) . 
فالسرعة اللحظوية لا يمكن تعريفها إل في مسافة 
صغيرة جدأً وهي التي تميز حركة المتحرك بين أ وب. 
وبالنسبة للسرعة في مسلمات غاليلوء فإن هذه الكلمة 


توجد في المسلمة الثالثة و 0 
لا توجد في تعريف الحركة المضطردة الي تشتق 

المسليات. وهذاما فلاو هرينا في منظومة 3 
ويجعل مشروع غاليلو يصطدم بصعوبات كبيرة. 
وذلك للغموض الذي يلف المعنى الشائع لكلمة 
سرعة. إننا نفهم وضع غاليلو ليس من الافتراضية 
التي وضعها وإنما من خلال الوضع الإبستمولوجي ء 
فهو قد أعطى ال 0 
تماماً لبلوغ هدفه. وهو بمعالجته لكلمة سرعة كلا 
معرفة فإنه لا يمجدع القارىء وإنغما يجحاول إعطاءها 
محتوى في التحقق الفعلي وفي سيرورة الاستنتاج. إذ 
هناك أسباب عدة جعلته يحجم عن تعريف السرعة. 
ومن أمها هو عدم التجانس المقداري الذي منع 
الأقدمين من استعمال ذلك. فقسمة المسافة على 
الزمن بطريقة حسابية كان يُعتير من المقادير 
اللامتجانسة. لذلك فقد أحجم غاليلو عن استعمال 
هذا المنظور لأنه سيؤدي به إلى استعمال علاقة بين 
المسافة والزمان وهذا لا يمكن التعبير عنه بواسطة 
العدد. فالعقبة كانت إذن عقبة إبستمولوجية رياضية 
تقنية. وقد أفلتت منه كذللك السرعة اللحظوية لأنها 
تعتمد على مشتقات الأعداد الحقيقية للدّاللات. وهذه 
الأشياء كانت خارج متناول تقنيته الحسابية. . ومع 
ذلك فإن تيوق الموفة قد امتعفل قي مكتانة 
الصحيح وقد استطاع أن يسيطر غاليلو عليه بالرغم 
من عدم إكتمال تعريفه. وهناك أمثلة عدة في الفيزياء 
المعاصرة استعملت بها تعاريف الحدود غير مكتملة 
مثل الطاقة. والحقلء والقوة الكامنة. . . . الخ. إن 
هدف غاليلو كان لإدخال تصورات الحركة من زمز 
وسرعة في المنظومة الحسابية لأقليدس» وخصوصاً ف 
نظرية أوقليدس في المقادير المتناسبة ايا . ففي 
كتاب أوقليدس (7) هناك تلميح إلى هذه المقادير 
المتناسبة وتعريف ها فاستعملها غاليلو ليتم له إدخال 
منظومته في المنظومة الأقليدية ويتم له تحسيب الظواهر 


الفيزيائية. فقد كان الحهدف هو الابتعاد عن المقادير 
اللامتجانسة التي لم يستطع الأقدمون أن يستعملوها 
بالتناسب ولا بالعلاقات الرياضية. فعمد غاليلو إلى 
التحوير والتحويل ليفلت من هذه المعضلة الرياضية» 
وهذا يدل على أن فيزياء لاسر بدقة 
درياضيات أرقليدمن. وفكن إغطاء يعفن: الققايا 
الفيزيائية التي أقام غاليلو عليها البرهان بطريقة 

النظرية الأولى» القضية الأولى: إذا كان المتحرك 
يتحرك باضطراد ويجتاز بنفس السرعة مسافتين. فإن 
زمني الحركتين يتناسبان كالمسافتين المجتازتين . 

النظرية الثانية. القضية الثانية: إذا اجتاز متحرك 
مسافتين في زمنين متساويين فإن هاتين المسافتين 
تتناسبان كالسرعتين. وإذا كانت المسافتان تتناسيان 
كالسرعتين فإن الزمنين متساويان. 

النظرية الثالثة. القضية الثالئة: إذا كانت نفس 
المسافة تجناز بسرعات غير متساوية فالأزمنة تصبح 
متناسبة بطريقة عكسية مع السرعات. . إلخ. هذه 
النظريات يبرهنها غاليلو في مؤلفه بواسطة الهندسة 
والحساب الأقليدي وبواسطة المسليات الأربع . 


ثم ينتقل بعد ذلك غاليلو الى الحركة المتسارعة. 
لكنه لا يُعرّف التسارع وليس عنده تعريف رياضي 
عنه. فهو يُعرّفه بالسلبء, أي أن التسارع هو عدم 
الاضطراد. فالمسار النظري لغاليلو بالنسبة للتسارع 
غامض وليس نهدا تحديندا وياضياء و يُعرّقه 
بواسطة الجنس أو الفرق النوعي لمجموعة من 
الحركات المتسارعة. لكنه حدد فكرة غامضة من فكرة 
خاصة. وهذه طريقة مشتركة في كل العلوم . ومن 
النظريات التي برهنها هي الآتية: 

النظرية الأولى» القضية الأولى: إن الزمن الذي 
بجتاز المتحرك يموجبه مسافة ملاى مبتدئات السكون. 
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بحركة متسارعة باضطراد. يساوي الزمن الذي يجتاز 
في خلاله نفس المسافة بنفس المتحرك بسرعة 
مضطردة. حيث درجة سرعته تساوي نصف درجة 
أكبر سرعة ونصف آخر درجة السرعة التي يصل إليها 
خلال الحركة المتسارعة باضطراد. 

النظرية الثانية, القضية الثانية : إذا ابتدأ المتحرك 
من السكون ليسقط بحركة متسارعة باضطراد. فإن 
المسافات المجتازة بأزمنة ما تتناسب مع بعضها بنسبة 
مضاعفة للأزمنة» أي مثل مربعات هذه الأزمنة. 

ويمكن القول بأن ما أضافه غاليلو لابستمولوجيا 
الفيزياء هو أنه: قد اجتاز بطريقة حاسمة نقلة نوعية 
حيث اقتضى أثره بعدها كل المنظرين الفيزيائيين» 
وهذه النقلة هى نشر للطريقة الافتراضية ‏ 
الاستنشاجية التى كانت تختص بال هندسة في ذلك 
الوقت. لكن هذه النقلة الابستمولوجية كانت 
محدودة. وذلك من واقع أنها اقتصرت فقط على 
الحركة وى تتعداها إلى ظاهرات أخرى. فقد كان 
مداها الإستمولوجي محدوداً. لأن الهندسة والحساب 
ونظرية التناسب كانت هي النماذج التي لم تتجاوز 
الطريقة الاستنتاجية ‏ الافتراضية. لكن القرون 
اللاحقة. قد شهدت انتشاراً هائلاً لأول نقلة 
لغاليلو. ليس فقط بتطبيق الطريقة على مجالات 
متعددة جداً. لكن كذلك وعلى الخصوص بالمرور من 
طرق افندسة إلى طرق الرياضيات في النظرية 
الفيزيائية. إذ أن التحليل الرياضى الذي استعمل 
الخصائص الجبرية والطبولوجية والقياسية للأعداد 
الحقيقية يرود النظرية الفيزيائية في القرن العشرين 
بأداة عالمية للتعبير. 

5 النظرية النسبية المحدودة: لقد كان غاليلو هو 
المؤسس الأول للميكانيكا الكلاسيكية كما كان أمبير 
هو مؤسس المغناطيسية الكهربية النظرية. لكن وفي 
بداية القرت العشرين فان النمو النظري الضخم 


هاتين النظريتين» وتوضيح مبادىء النظرية الثانية. 
أظهر تقاماً على مستوى اللمبادىء أن هناك تناقضات 
والتباسات أكنشفت بواسطة التجربة والتحليل 
النظري؛ لكن لم يستطع أي عالم أن يجلو حقيقة هذه 
التناقضات أو أن يتجاوزها قبل آنشتين. فالمشاكل 
التي طرحتٍ بكل ع والتي حلها آنشتين بطريقة 
متناسقة تَاماً كانت في أساسها نظرية» لأن النظرييات 
عدا عدد ضئيل منها كانت تؤول بطريقة غامضة 
جد يسمح بالغاء التناقضات بدون أية فائدة نظرية أو 
عملية. وسوف نعتمد في قراءتنا هذه على املف 
«نظرية النسبية المحدودة والعامة» (انشتين ترحمة 
موريس سولقين نسخة فرنسية). 

يبدأ آنشتين من الفصل الأول بالهندسة الأقليدية 
ويقول بأن صدق مسلاتها وقضاياها له وجهان. وجه 
داخلي يتعلق باتساق النظرية امنطقي ذاته. حيث 
القضية هي صادقة إذا ردت إلى مسلاتها الأولية. 
وهناك صدق القضية الهندسية المتعلق بانطباقها على 
العالم الخارجي . فالخط المستقيم له مقابل مادي يصل 
بين نقطتين على جسم صلب وهذا انط يظل هو ذاته 
عندما يتحرك هذا الجسم. فالقضايا الهندسية لما 
مقابل مادي طبيعي وإن الاقتناع بصدق محتواها يرجع 
إلى استعمال القياسات الدقيقة التي نحققها في الواقع 
المادي بواسطة, أدوات القياس الصناعية, وإن 
الصدق هنا يرتكز على نتائج غير كاملة تماماً وغير 
دقيقة . فالأشياء المادية تتحرك فتدشاً الظواهر الفيزيائية 
ومن ذلك ينشأ التقابل الرياصى الميزيا 


إن انطلاقة النسبية من هذا التوازي بين الرياضي 
والطبيعي يعطي الرياضي ميزة ».برة في هذه النظرية 
ويجعله يحكم العامل الطبيعي, لأن النظري يمتلك 
أدوات وتقنيات متقدمة أماالطبيعى التجريبى 
المحسوس فوسائله محدودة. يقول آنشتين في الفصل 
الثاني : لتحديد المسافة بين نقطتين على جسم صلب 
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فإنتا نستعمل مسطرة تحدد وحدة القياس ثم نقوم 
بوضعها على المسافة عدة مرات لتغطى هذه المسافة» 
فالقياس يفترض وجود جسم صلب ثابت. وهذا ما 
يظهر واضحا في تحديد مكان شىء ماء حيث نستعمل 
إخدائيات فكائية مؤلفة من ثلانة غاور منينة ذا 
الجسم الصلب, فالنقطة في المكان تحدد بواسطة 
إحدائياتها الثلائة, ويصبح وجود الجسم الصلب 
ضرورياً في عملية تحديد الأماكن. يتكلم آنشتين عن 
الزمان والمكان في الميكانيكا الكلاسيكية فيحدد 
نهحها بالحدرد التالية: :روعي انتصق المكانيكنا 
كيف تُغير الأجسام الموضع حسب الزمن». لكن ماذا 
يفهم من الموضعء ومن المكان؟ انهم الشكين 
تصور المكان وتصور الموضع ؟ إن المكان عند انشتين 
نس فشر للك لاس عدن انر التالية الي 
ذكرها في الفصل الثالث: لو ترك أحدهم حجراً 
يسقط من نافذة القطار وهو يسير بحركة مضطردة 
وراح أحدهم في القطار يراقب وقوع الحجر فإنه يراه 
يسقط في خط مستقيم . أما إذا راقب الحجر أحد 
الذين ينتظرون على الرصيف فإنه سوف يراه يسقط 
ا الي ل من هنا يؤكد 

نشتين نسبية الحركة. فليس للحجر مسار حقيقي في 
ذاثة: فالشيء ء المطلق في ذاته لا وجود له وكل شيء في 
الحركة هو نسبي يتعلق بنظام المراقبة المتعلقة 
بالإحدائبات. الرتيطة بحيب شلب 


إن القانون الأساميٍ قِ ميكانيكا غاليلو ‏ - نيوتن هو 
قانون القصور الذاتي ويعير عنه بالآتي: إن جسيا من 
الأجسام معزولا وبعيدٌ عن بقية الأجسام يحافظ على 
حالته من السكون أو الحركة المستقيمة المضطردة . 

إن هذا القانون يجب أن ينطبق بالتأكيد على 
النجوم المرئية النابتة. لكن إذا استعملنا نظام 
احدائيات مرتبطاً بالأرض فإن كل نجمة تتحرك 
حسب دائرة كبيرة وذلك 5 يوم فضائي . وهذا ما 


يتناقض مع قانون القصور الذاتي. فإذا أردنا أن 
تنظ هذا القاننون فبجب أن : نرجع الحركة إلى 
منظومات من إحداثيات لا تتحرك النجوم 0 
إليها بحركة دائرية. فحالة الحركة تظل صالحة في 
قانون القصور الذاتي من خلال منظومة إحداثيات 
غاليلو. وباختصار ما هومبدأ النسبية بالمعنى 
المحصور؟ يقول آنشتين «إذا كان هناك منظومة ك1 
تسير بحركة مضطردة بالنسبة للمنظومة ك فإن ظواهر 
الطبيعة كسير بالتسية ل 121 كنا تسير افا بالنسية لثر 
ك». أي إذا كان هناك مراقب مرتبط بمنظومة 
إحداثيات تسير باضطراد بالنسبة لمنظومة ك فإن ما 
يلاحظه هذا المراقب هو تماماً ما يراه المراقب في ك. 
تقوم الميكانيكا الكلاسيكية على نظرية تجميع 
السرعات. فإذا كان هناك قطار يسير بسرعة س1 وفي 
القطار رجل يسير في اتجاه حركة القطار بسرعة س2 
فإن سرعة الرجل بالنسبة للرصيف تصبح (س1 + 
س2). لكن هذا القانون ليس صحيحا بالنسية 
للنظرية النسبية. فهناك تناقض ظاهري بين قانون 
القصور الذاي وبين سرعة إنتشار الضوء. إذ يذكر 
آنشتين بأن عَإٍِ النجوم / دوستير/ قداستطاع أن 
يبرهن بواسطة مراقبته للنجوم المزدوجة بأن سرعة 
إنتشار الضوء مستقلة عن سرعة منبع هذا الضوء. 
فالافتراض بأن هذه السرعة تعْتمد على الاتجاه 
الفضائي هو افتراض احتالي. فإذا كانت سرعة 
انتشار الضوء تتأثر بسرعة المنبع فإن سرعة الضوء 
بالنسبة لعربة القطار سوف تكون أقل من سرعته في 
الفراغ وهذا ما يتناقض مع مبدأ النسبية الذي يقول 
باستقلال القوانين بالنسبة للمنظومة الإحداثية التي 
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تتحرك بسرعة مضطردة. إن هذا التناقض الظاهمر 
يجعل مبدأ النسبية ومبدأ سرعة الضوء في الفراغ 
يتناقضان» وعلى هذا فيجب إلغاء أحد هذين المبدأين 
لمصلحة الآخر. فأبحاث /لورنتز/ قد أظهرت بأن 
سرعة الضوء ثابتة تماما في الفراغ. وذلك مهم) كانت 
سرعة المنبع . لذلك فيصبح عندنا مبدآن: 

1 - مبدأ ثبات سرعة الضوء . 

2- ميدأ النسبية . 

يقول آنشتين بأن تحليل الأفكار الفيزيائية للزمان 
والمكان تظهر في الحقيقة بأنه ليس هناك من تناقض 
فإن احتفاظنا بإصرار على هذين المبدأين ويطريقة 
مذهبية فإننا سنصل إلى نظرية منطقية في منأى عن 
كل اعتراض. هذه النظرية ستدعى «النسبية 
المحدودة». 

إن اتجاه فيزياء النسبية يسير نحو نسبية المفاهيم 
الكلاسيكية للميكانيكا. فمفاهيم الزمانء والمكان 
والكتلة, والمسافات. والتعاصر الزماني» كلها نسبية 
تتأثر بمنظومة الاحداثيات المرتبطة مها. 

نكتفي بهذا القدر من البحث فالفيزياء الي أتت 
بعد النسبية أصبحت مرتبطة بالعامل الرياضى بشدة 
وبالتقنية الرياضية» وأصبحت النظرية الفيزيائية قريبة 
من النموذج المنطقي المؤكسم. فنظرية الكوانتم 
ونظرية /هايزنبرغ/ في اللاتحدد واللاتعين التعاصري 
ونظرية الكتوارت اعد اه إنقلاباً أ مائلاً في المقاهيم 
الفيزيائي المعاصر. 
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ملفا 1 , الفلسسفة والهلوم 


الذا ف اد ] ِ : 


من هيوم إلى راسل 


د. ابراهيم يوسف النجاء©» 


دأب بعض الفلاسفة في نبج ذات المنحى الذي 
نحاه فلاسفة اليونان 0 وكا شفلت خؤلاء 
الفلاسفة تساؤللات حول العالم وطبيعته وحقيقته 
وحول الإنسان وحقيقته. كذلك شغلت هذه 
التساؤلات ذاتها الفلاسفة في عصور مختلفة. ولا تزال 
تشغل بال الكثيرين من الفلاسفة 0 في أنحاء 
عديدة من العالم. ولكن مع مطلع القرن العشرين» 
برز على الساحة الفلسفية فريق من الفلاسقة حاول 
أن يختط طريقاً عدا للفلسقة : . ومن أبرز معالم ذلك 
العبج الجديد اعتهاده على التحليل: ان كان منطقيا أو 
لغويا أو سيكولوجياً للوصول إلى الحلول المرجوة . 

من المعلوم أن الفلسفة الحديثة ددا بديكارت 
765 حاولت أن تركز اهتهامها على معرفة 
الإنسان لذاته وللعالم'© ولكن هذا التركيز بقي غامضاً 
وعاماً أكثر مما يجب. وكما أوضح دايقد هيوم 523030 
عصس11 في القرن الثامن عشرء فان هذا التركيز لا 
يؤدي إلى معرفة العالم على الإطلاق©. إذ شكك 


(*) التامعة الاميركية في بيروت . 
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هيوم في امكانية تخطي معرفة الإنسان لانطباعاته 
الحسية أو الذاتية إلى معرفة العالم الخارجي. وبالرغم 
من أن هيوم رفض أي حل عقلي لأزمة المعرفة 
الخارجيةء فان أحفاده التجريبيين في القرن العشرين» 
وعلى رأسهم برتراند راسل العؤكس8ظ لسدعرء28 قد 
مالوا في غالبيتهم إلى الاعتقاد بإمكانية معرفة العام 
الخارجي . ولكنهم وضعوا سبلا محددة لذلك» تعتمد 
على المنطق الجديد الذي وضع اسامة اهنا راسل 
ووايتهد 30عطء:1 في العقد الأول من القرن 
العشرين©. وإذا كان راسل قد خالف هيوم في رسم 
حدود أكبر لدائرة معرفتنا للعالم الخارجي. فإن كثيراً 
من تلامذة راسل مثل فيتغنشتاين «أعءأكمعع))1/لا 
وغيره من المحلَّلِينَ اللغويين انترلقعة عناكناههن1 
والوضعيين المنطقيين 051)1915)]5م و6 أعادوا ارسم 
حدود حرف للعالم الخارجي ريا إلى ما رسمه هيوم 
من قبل. ولكن بالرغم من اختلاف راسل مع 
تلامذته وغيرهم من الفلاسفة التحليليين المعاصرين» 


فانهم يتفقون تمامأعلى تبني الأسلوب الفلسفي 
التحليلي الذي اتبعه راسل في التصدي للمسائل 
الفلسفية. وهذا الأسلوب بالذات هو ما يميز الفلسقة 
المعاصرة عما سبقها من طرق فلسفية أخرى. وسمة 
هذه الطريقة الفلسفية هي اعتمادها على المنطق 
الحديث في تحليلها للمسائل الفلسفية والتماشي أو 
الاسترشاد بالتقدم العلمي فق حقول العلوم التجريبية 
المختلفة . 


لم يأت هذا التيار الجديد في الفلسفة المعاصرة من 
لا شيء. فقد اعترف راسل وصديقه جورج مور 
0.5.1001 بأن دايفد هيوم قد سبقهم| لوضع 
الأسس الرئيسية لهذا التيار. فقد رأى هيوم أن 
هموم الفلاسفة الذين سبقوه هي هموم في غير مكانها. 
فأكثر الفلاسفة. في نظرهء قد اعتيروا أن باستطاعتهم 
معرفة العالم الخارجي من كائنات وموجودات وأشياء 
ومعرفة الله مبدعها وما إلى ذلك. ومع ان هؤلاء 
الفلاسفة لم يتفقوا حول مدى تلك المعرفة, فانهم 
اتفقوا من حيث الاقرار بامكانية تلك المعرفة . ولكن 
هيوم أنكر تلك الامكانية ذاتهاء متحنيا أيا كان من 
ا ا ا 
تلك المعرفة. ويشكل أدقء فقد اعترف بامكانية 
إقرار الإنسان بوجود الأشياء الخارجية حوله والاعتقاد 
بوجود خالق للكون وما إلى ذلك. ولكنه رفض أن 
يكون ذلك الإقرار مبنياً على المعرفة اليقينية. وهذا 
دعا الفلاسفة كى يشرحوا له كيفية حصول الإنسان 
على تلك المعرفة. طالما هي باستطاعتهم. وبوجه 


التحديد معرفة العلاقة السببية بين السبب والمسيب أو 


النتيجة» في أبسط الأشياء المحسوسة . 


وضع هيوم ابيا لا يعثره 0 فقسم الأشياء 
التي تصل إلى العقل إلى قسمين : الأول أسهاه 
انطباعات 16551085م121 وا الآخر أفكاراً ا قوء10. 
والأفكار هي نسخ أقل توهجاً وقوة ووضوحاً عن 
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الانطباعات التى تتولد منها. فكل فكرة. إذن. - 
عن انطباع ما: اتطباع حبي مصدره الحواس 

انطباع داخليٍ مصدره الجسد كأحاسيس 00 
والعطش أو الذات أو النفس كأحاسيس الحب 
والمخوف والارادة وما إلى ذلك. وكل فكرة لا يمكن 
ارجاعها إلى انطباع ما هي فكرة ليست بذي معنى. 


كذلك قسم هيوم المعرفة إلى قسمين: معرفة يقينية 
قبلية 1101م 3 كالمعرفة الي تحصل في العلوم المنطقية 
والرياضيات. وهذه المعرفة هى مبنية كليا على 
علاقات الأفكار بعضها ببعض كمع1 أه كدم لاعن 
يبدعها العقل من ذاته. وتكون صحيحة بمعزل عن 
التجربة الحسية 656806م6. أما المعرفة الحسية فتتم 
من جراء الانطياءات التي توردهاالحواس !إ 
ولكن في اعتقاد هيوم , ليس هناك من معرقة يقينية في 
المحسوسات أو الو قائع الحسية )12 04 250214615 ولا 
حتى معرفة بالمعنى الصحيح . فإذا كان بامكاننا أن 
تعرف الوقائع الحسية. فيجدر , بنا أن نعرف على أقل 
تعديل العلاقة السببية الي هي أساس معرقتنا 
الحسية. ومن الواضح أن العلاقة السببية فكرة مبنية 
على التجرية 0 احدى الأفكار المجردة التى 
يتكون منها علم المنطق أو الرياضة. فمن المؤكد انها 
فكرة مشتقة من الانطباعات الحسية. والدليل على 
ذلك هو انه إذا كانت العلاقة السببية فكرة قبلية 
وتحليلية ع]/ز221 وجب أن تكون علاقة ضرورية 
26065535 . وهكذا فنحن نعرف النتيجة لمجرد 
حرفا جالسيء: إذ .اننا بصط اليحة من مها . 
ولكن يستحيل علينا هذا في الوقائع الحسية. إذ أن 
حصول السبب من دون نتيجته هو أمر مقبولء ولا 
تحصل من جراء ذلك أية مناقضة كما لو كان الأمر 
أمراً منطقياً . فيستحيل إنكار حصيلة المعادلة 2 + 2 - 
4 بيدا لا يستحيل إنكار شروق الشمس غدا. فالقول 
بشروق الشمس غداً هو مقبول تماماً كالقول بعدم 


روف العدين غدا. العمل يقل الانين منا ولا 
ينتج تناقض في القولين بين المعادلة 2+2 -4 تناقضها 
المعادلة 2 * للا تساوي) 4. أماالقول بأن 
الشمس ستشرق غداً «لا يناقضه القول» بأن الشمس 
لن تشرق غداً. إن صحة قولنا أن الشمس ستشرق 
غدا مبنية عل هع فنك بالماضى وانطباعاتنا الحسية 
عنه. ولكن كيف تعرف المستقبل وعن أي انطباع 
تشتق تلك المعرقة؟ وعلى أي حال, يقبل العقل 
القولين. ويقبل أيضا إمكانية تغيير سنن الطبيعة 
وعدم شروق الشمس في أي حال وبصرف النظر عما 
إذا كان المستقبل يشابه الماضى أو لا 


كذلك هي الحال في معرفتنا للعلاقة السببية . 
يفترقن جا أن تكرن معرفة بفكرة العلاقة 0-0 
ولهذا وجب تحديد الانطباع أو الانطباعات التي تكون 
تلك الفكرة. فإذا لم تستطع ردها إلى انطباع ماء 
فتكون هذه الفكرة من نسج الخيال وخالية من أي 
معنى. ولما لم يستطع هيوم رد تلك الفكرة إلى انطباع 
سابق عن العلاقة السيبية» اعتبر أن العلاقة السببية 
لا وجود لها. وأقرٌ بوجود السبب الذي يراه وكذلك 
بوجود النتيجة التي يراها أيضاً. كأن يرى كرة تلتطم 
بكرة أخرى وتدفعها. ولكنه لا يرى العلاقة السببية 
الضرورية بين الكرة الأولى والكرة الشانية. وبالطبع 
فانه لم ينكر أن الكرة الشانية دائماً تتبع في تحركاتها 
الكرة الأولى. ولكنه أصر على أن التتابع يتم دوما. 
إل أنه اليد فنروويا . أي أنه يمكننا أن نشتق من 
وجود الكرة الأولى حصركة الكرة الثانية. فلو صادف 
لأول مرة رجل من علم آخر هاتين الكرتين, لما 
استطاع أن يستنبط من أنه إذا ضرب الكرة الأولى أنها 
ستضرب الثانية وستحركها في اتجاه معين ومستقيم . 
هذه المعرفة. في نظر هيوم لا تتم إلا من خلال 
التجربة. ولا تستنبط بالعقل اطلاقاً. وهكذا أصرٌ 
هيوم على أن العلاقة السببية لا تحمل أي معنى سوى 
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معنى الترابط الدائم عسل زه0© أسماكم0© وليس 
الترابط الضروري 0108ضدزهد060 إتمكوعمعم كما هو 
شائع. وفكرة الترابط الدائم هي فكرة مشتقة من 
أفكار أيسط منهاء كفكرة التشابع الزمني والقرب 
المكاني التي يمكن تحديد انطباعاتها ولي 


وعلى هذا الأساس. رفض هيوم أن يكون عندنا 
معرفة بالمستقبل. لأن المستقبل لا يمكن أن يون 
موضوعا للانطباعات الحسية. ولهذا لا يمكن أن 
نعرف استمرارية السبب وعلاقته بنتيجته في 
المستقبل. وإذا كنا لا نعرف كيف نتوصل إلى معرفة 
العلاقة السببية. وإذا كانت العلاقة السببية هى 
احا معرتها بالأعياء واللحدونات» فل عكن أن 
ندعى معرفة تلك الأشياء على الاطلاق. وهكذا 
توصل هيوم إلى الشك المطلق بإمكانية معرفتنا 
للأشياء الخارجة عن حواسنا واكتفى بتفسير تلك 
المعرفة على أساس العادة والعرف ليس إلا. 


يوافق الفلاسفة الوضعيون والمنطقيون التحليليون 
هيوم في مقدماته. فالطبيعة» كما قال هيوم» يمكن أن 
تتغير في أية لحظة, وبهذا يبطل وجه الشبه بين 
المستقبل والماضي. فيأتي المستقبل مغايراً للماضي 
والعلاقة التي اتتظمت في الماضي, فد لاس فق 
امستقبل. كذلك لا يحدث أي تناقض في الوقائع 
الطبيعية؛ ى) يحدث في الروابط الفكرية. فالروابط 
الفكرية تكون صحيحة باستنادها إلى تعريف نظري 
لكل مفرداتها. فالفكر يحدد. من دون اللجوء إلى 
الاختبار الحسي. معنى تلك الروابط ومفرداتها. ومن 
ثم تشتق معادلات وأنظمة. يكون مقضها ودين 
وبعضها خاطئاً» بناءٌ على تلك التحديدات. وأفضل 
دليل على ذلك هي المعرفة المنطقية والرياضية. إذ 
تحصل المعرفة بعد التسليم بمسللات أو أكسيمات 
05 ممحددة غير خاضعة جرفت فيبئي عالم 
الرياضيات أو المنطق عليها علمه وتشتق منها نتائج 


وبراهين لا تضيف شيئاً على تلك المسلمات . المعرفة 
في هذه الحقول هي معرفة هيهية أو تتولوجية 
/ا0108اة1؟؟ أي معرفة اشتقاقية من مبدأ الوحدة 
الذاتية أو ال هيهية. ولا تضيف هذه المعرفة شيئاً إلى 
مُغارقنًا المسية . 


القبول» إذن, بالمعارف المنطقية والرياضيةء لا 
يحل المشكلة الي طرحها هيوم. وهي الكشف عن 
كيفية معرفتنا للأشياء الخارجية حولنا. فقد يظن 
البعض. وفي 0 الفيلسوف الألماني الشهير 
كانت غمةك1 أن المعرفة الرياضية هي مفتاح معضلة 
المعرفة عند هيوم . . فالمعارف المنطقية والرياضية إِنْ 
هي إلا احدى المعارف القبلية التي يستنبطها العقل 
الانساني من ذاته. ولكنهبا معارف غير هيهية إذ 
تضيف النتيجة شيئاً ما على مقدماتها». كما أن للعقل 
الانساني تركيباً خاصاً وشاملاً لكل إنسان» يستطيع 
بواسطة ذلك التركيب العقلي أن يخضع العالم الحسيٍ 
إلى عقلانيته. ذ العالى الطبيعي طبقا 
لمقولات معينة. وعلى هذا الأساس يعرف الإنسان 
العالم. ويعرف بالضرورة العلاقة السببية بين السبب 
ونتيجته. ويعرف ان المستقبل يشابه الماضي وأن 
الطبيعة لا تغير مسارها إطلاقا . لأن هذه كلها معارف 
مشتقة من العقل ذاته أو تركيبه وليست هى مستنبطة 
من الأشياء بحد ذاتها. لأن الأشياء بحد ذاتها 
8 تبقى إلى الأبد خارج معارف الإنسان. 
فالإنسان يعلم فقط الظواهر التي يطبق عليها مقولاته 
العقلية© , 

النتيجة التي يخرج بها كانت هي أن معرفة الأشياء 
الحسية هي معرفة عقلانية مشتقة من العقل إضافة 
إلى معرفة حدسية للمواد الحسية في أطر الزمان 
وللكان. ولكن هل كانت لا يحل معضلة هيوم بل 
يضيف إليها مشاكل أخرى؟ فالشك بامكانية المعرفة 
عند هيوم يقابله شك أسامي عند كانت؛ إذ يفصل 


كانت بين معرفتنا لظواهر الأشياء والأشياء بحد 
ذاتها. ويؤكد بأن معرفتنا هي كلها ظاهرية ولا يتسنى 
لنا إطلاقاً معرفة الأشياء بحد ذاتها. فالشكء إذن. 

لا يزول مع الحل الكانتي » بل يثير هذا الحل مشاكل 
أخرى. إذ لو كانت معرفتنا بالأشياء مشتقة من تركيبنا 
العقلي. فلا محال اطلاقاً لتغيير تلك المعرفة أو 
زيادتها. ولطالما أننا نحدد العلاقة السببية في الأشياء 
قبلاء فلا مجال لاكتشافنا علاقات غير سببية في 
الأشياء..وإذا كان الزمان والكنان إضافات حدسية 
شخصية ضرورية لحصول عملية المعرفة» فلا مجال 
إذن لإثبات وجود استقلاليتها عن الإنسان. والسؤال 
الأسامي هو لاذا نقبل بهذا القالب الفكري الصارم 
ونلصقه على الأشياء قبل معرفتنا بالأشياء؟ وعلى سبيل 
المشال» ففي علم ميكانيكا الكم لن ص0 
كعنصوطءء2 قد أثيرت مسألة مبدأ السببية. وريما 
يتطلب حل هذه المسألة عدم افتراض مبدأ السببية, 
بل مبدأ عدم التحديد «مكتستحطوعاء0ه1 زه عامعصةم , 
وإذا كانت المسألة كذلك. فالحلول القبلية العقلانية 
لا تجدي. وبالفعل فقد ثبت عدم جدواها حتى في 
العلوم العقلية كالرياضيات والمنطق. والهندسة. ففي 
الهندسة هناك إفرع [تأءنهمء0 عنام التي لا تتطلب 
مكانا وزمانا إذ هي مبيية عل أكسات معيكة. 
وكذلك في المنطق والرياضياتء فقد تقدم علماء 
بأفاط مختلفة من المسلمات تقود كلها إلى نتائج 
صحيحة. ولكن بعض الأفاط يخالف أو يعاكس 
الأفاط الأخرى. ولا مجال لتحديد أي نغمط هو 
الأصح لأنها كلها صائبة ولكنها تنطلق من 
مسليات ختلفة . فلو كان العقل يتسع لمسلات معينة 
فقط كما يرى كانتء لما كان باستطاعتنا اشتقاق 
مسلمات أخصرى. ولكن اتضح مؤخراً عقم تلك 
الفرضية الكانتية29 , 

وكما وجدت علة أنماط للمعرفة المنطقية 
والرياضية, كذلك لا يمنع وجود عدة أنماط للمعرفة 


الحسية. وإذا صبح هذا الافتراض» ينتفي عن أي 
منها صفة الشمولية التي يدّعيها كانت لمعرفتنا 
بالأشياء. وإذا كانت الحال كذلك, فأيها الأصح؟ 
وكيف تختاره؟ ففي المعرفة القبلية المنطقية. يأتي 
التسليم بمسليات معينة قبلاً. ولكن في المعرفة 
الحسيةء كيف يتم الاختيار؟ ال حل القبلي غير مقبولء 
إذ لا يزيل الشك الهيومي . ويضع قالباً عقلياً قبلياً 
غير مرن لتحديد كيفية معرقتنا بالأشياء . 

ماالحل إذن؟ يعترف راسل بأنه لم يجد حلا 
نلك فلا هو مقتنع بالحل الذي قلمه هيومء إذ 
هو مجرد محاولة سيكولوجية بدائية مبنية على قاتون 
العادة والعرف والملاحظة العامة. ولا هو مقتنع بالحل 
الكاني. إذ هو أيضا محاولة سيكولوجية أكثر تعقيدا 
من محاولة هيوم. . وإذا لم يكن بامكاننا إنجاد حل». 
فسيظل الشك مسيطراً علينا ولا نستطيع تحديد كيفية 
معرفتنا للأشياء والموجودات حولنا. أخذ راسل هيوم 
كما أخذه من قبله كانت على محمل الجد وحاول جهده 
الاجابة عن هذا السؤال. تأفرد له كتايه: المعرفة 
الإنسانية: أفقها وحدودها. وفيه يؤكد أن بإمكاننا 
معرفة الأشياء ولكن بعدما نضع أسساً عامة أو 
افتراضات تجريبية 050012]65م كمبادىء أولية تنطلق 
منها معرفتنا'2. لا نتوصل إلى هذه الفرضيات قبلياً 
كا زعم كانتء. ولكن بناءًٌ على مباحثنا العلمية التي 
تبدو لنا الأنسب والأصح خلال أبحائنا. فهذه 
الافتراضات. إذن. هى عقلية وليست مشتقة من 
التجربة. ولكنبا ليست حتمية أو ضرورية لمقولات 
كانت: فإذا مادعت الماجة العلمية لتكيير هذه 
الفرضيات؛ غيرناها بأقضل منها. وإذا لم تدع 
الحاجة. بقيت سارية المفعول إلى أجل غير مسمى . 
وهكذاء ليس في العلي من نهاية محتمة. ولا يصدق 
في العلوم التجريبية أن نبدأ من نقطة غير قابلة 
للتغييرء كما نفعل في العلوم العقلية كالمنسطق 
والرياضيات237 . 


مت رادل كل مدكلة الك صتد ع احم 
بالقبلي كلياً ولا بالتجريبي كلياً ومع هذاء فيبوحل 
يقر بإمكانية إحاطتنا بالأشياء الخارجية إحاطة د 
موضوعية وعلمية. ولكنه يبقى حلا براغماتيا. 0 
راسل لا يعتقد بوجود حلول غير ذلك. والفلسفة في 
نظره ليست إلا سلسلة محاولات للكشف عن تلك 
الحلول التي تمكننا من توسيع أفق معارفنا. فالفلسفة 


تطوف على حدود المجهول. وكلا اقتنصت فرصة. 


باستمرار. وإن يكن ببطع040 , 


يشاطر الكثير من الفلاسفة المعاصرين راسل رأيه 
ويعتبرونه وريث هيوم غير المنازع علي عرش الفلسفة 
الانكليزية المعاصرة9. ولكن كثيرا من تلامذته لا 
يقبلون بنظرته إلى المعرفة. فالفلاسفة الوضعيون من 
أمثال كارنبي9©!) ممدعك وآ 02 :علزك في دائرة فيينا 
عاء0 دموعة؟ لا يقيلون بفرضيات عقلية لا يمكن 
إثباءها عمليا أو تغليطها. ومن الفرضيات الآساسية 
التي لا يمكن إثباتها هي تشابه المستقبل للماضي » ذلك 
التشابه الضروري لصحة أي استنتاج من الماضي نحو 
المستقبل. كذلك المنطقيون التحليليون أو اللخويون 
التحليليون من أتباع فيتغانشتاين فهم لا يشاركون 
راسل رأيه في إمكانية معرفتنا للعلم والأشياء 
المحسوسة؟'". ولهذا فهم ينكفئون لدراسة اللغة التي 
ندّعي بها معرفة الأشياء. فحسب هؤلاء الفلاسفة 
معرفة تلك اللغة ومشكلاتها وبَلهَ العالم إذ ليست لدينا 
وسائل لمعرفته. إذا كانت تلك اللغة تنطبق على 
الأشياء. فهذه مسألة لا يمكن للعقل البشري أن يبت 
هال وبالتالي لا يجدر الكلام عنها. وهكذا تبقى 
الفلسفة الانكليزية المعاصرة في شق كبير منها أسيرة 
الفكر الهيومي التشكيكي . 


ولكن بالرغم من الاختلاف بين راسل وتلامذته 


في نظرتهم إلى المعرفة» فالكل متفقون على أن الفلسفة 
ليست نظرة كلية شاملة وكاملة» تجمدت في قالب 
ثابت بعد أن تم اكتشاف كنهها من فيلسوف أو آخر. 
وإنماهى نظرة فاحصة مدققة على توالي الأجيال» 
شبيهة إلى حد بعيد بالنظرة العلمية التجريبية 
الحديثة. فالعلم التجريبي لا يبقى على حال واحدة. 
بل هو يتطور من وضع إلى آخر. وني أكثر الأحيان 
يأتي الحديث أو الجديد ليبني على الماضي والسابق أو 
لينقده ويطوره إلى ما هو أفضل على ضوء المعلومات 
والتجارب الجديدة. فإن تم اكتشاف جديد ماء بني 
عليه إلى أن يأتي اكتشاف آخر يناقضه ويحل محله. 
وهكذا دواليك إلى مالا نهاية. فليس في الفلسفة 
التحليلية من شباك عقلية قبلية يتم الكشف عنها 
وتبقى كما أراد «كانت» ها أن تبقى ثابتة بلا تغيير في 
كل المستقبل الميتافيزقي. وطريق الفلسفة التحليلة 
هي طريق التحليل المنطقي واللغوي وربما 
السيكولوجي . ولكن كلما صفت معرفتنا للغة 
الفلسفية التى نستعملهاء كلما استطعنا التخلص من 
أشباه المشاكل الفلسفية وتحمولت أنظارنا الى المشاكل 
الفلسفية البحتة. 

هل هناك من مسائل فلسفية بحتة ليست 
باللغوية؟ ترفض الفلسفة التحليلية اللغوية اللخوض 
في هذه المعمعة لأن حدود الفلسفة في نظرها هي 
اللغة"). بينها يبقى راسل رافضاً هذه النظرة إلى آخر 
رمق في حياته9© , فالفلسفة في نظره هي محليلية. 
ولكن حدودها تتخطى اللغة إلى مدلولاتها. وليست 
اللغة إلا سبيلاً تستخدمه للتوصل إلى مدلولات اللغة 
في الأشياء والعالم . 

رما يكون نصيب الاجابة عن السؤال حول 
إمكانية تمخطي معرفة اللغة إلى مدلولاتها كنصيب 
الإجابة عن سؤال هيوم حول كيفية معرفتنا للعلاقة 
السببية في الأشياء الحسية. أي الشك في كلا 
الأمرين. ولكن التوجه الفلسفي الحاضر في الفلسفة 


الانكليزية يشير إلى أن نظرة راسل ربما كانت الغالبة. 
إذ بدأ كثير من الفلاسفة بتوسيع الرقعة الفلسفية. 
كان راسل قد اعترف من قبل بأنه ليس هناك من 
برهان منطقي يفحم صاحب الشكء ولكنه أضاف 
أنه ليس أيضاً من فائدة يجنيهااصاحب ذلك الشك. 
فلابد من تخطي الشك إن كان منطقياً أو عملياً. ونا 
كان تخطيه فتطقيا مستحيل» ؛ فوجب تخطيه عهلياً: 
وهذا ما عمد إليه راسل . ويلاحظ أن كثيرين من 
الفلاسفة المعاصرين يقتدون براسل. وعلى سبيل 
المثال نرى آير الفيلسوف الوضعي المنطقي يقارب 
راسل جداً إذ يتطرق إلى دراسة مواضيع تتعدى 
الحدود التي رسمها سابقاً لفلسفته ٠»‏ فتشمل الآن 
السياسة والتاريخ والأخلاق متخلياً بذلك عن مبدأه 
الوضعي الصارم الذي لا يجيز معرفة ما لا يمكن إثباته 
عملي0© , وغيره كثير© ممن يفرد كتباً ودراسات 
لمواضيع شتى في التحليل النفسي, مما يدل على تخطي 
هؤلاء الفلاسفة حدود اللغة إلى مدلولاه0©. ولا 
غضاضة في ذلك. إذ أن هذا التخطي مبنى في 
الأغلب على النظرة التحليلية المنطقية كأسلوب لا 
يقبل الأشياء قبولاً دوغمائياً. وإنما قبول مشروط بواقع 
المعرفة الذي توصل العلم الحديث إليه. فالمعرفة 
الفلسفية لا تناقض العلوم التجريبية» وإنما تقدم 
نظرياتها وآراءها في إطار حقائق تلك العلوم . 


وهكذا نجد تياراً في الفلسفة التحليلية ينحو إلى 
تقبل التحدي الذي أطلقه هيوم بكل أبعاده. فهذا 
التيار مبني على فلسفة هيوم ذاتهاء ولكنه يذهب إلى 
الاعتقاد بأن معرفتنا للأشياء الخارجية وللذات ممكنة 
عنل خرط أن تكون مبنية على معارفن] في الغلوم 
التجريبية والعقلية الأخرى ولا تناقضها. وإن حصل 
أي تنافض » بدُلت الفلسفة نظرتها مع مسا يتفق 
والنظرة العلمية السائدة . ومبذا تكون الفلسفة دائ) في 
طور التغيير ومواكبة للمعارف والنظريات التي تسود 


العلوم الأخرى. نظرة الفلسفة التحليلية إلى ذاتها 
ليست نظرة الملكة إلى وصيفاتهاء فالفلسفة ليست 
ملكة العلوم الأخرى, وإنما رفيقة هها. تستفيد 
الفلسفة من العلوم الأخرى وتفيدها في ذات الوقت. 
لأن الفلسفة ترافق كل العلوم ولا تفضل صحبة علم 
على آخرء بل تستفيد من الجميع . 

قد لا يكون هذا هو الحل الأمثل لمشكلة الشك 
التي طرحها هيوم لأنه ليس حلا مبنياً على المنطق . 


ولكنه ليس الحل الأسوأ في الوقت ذاته. فهو أكثر 
نفسه ووكانت». بل هو حل يواكب العلوم الأخرى 
وتذرك الفلسفة في تثبيت قدم التقدم العلمي. 
وهكذا تكون الفلسفة معاصرة للعلوم بكل معنى 
الكلمة. تقتدي بها وتؤثر فيها. وتبقى في حركة 
ديناميكية غير قابعة في برج عاجي أو عالم ميتافيزقي 
متحمد . 
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ملفا 1 . الفلسسفة والعلوم 


المنطق الحوري 
في بعض من تجليانه الفلسفية 


كان المنطق الصوري موضوع اهتمام الفلاسفة عرياً 
وفجن] عل عير العمو ريد #5 الفلسقة: 5-56 
مداخلتنا هنا إلا محاولة لتمييز قواعد هذا المنطق. 
الذي ساهم الفلاسفة في وضعه. عن مضمون 
الخطاب الفلسفي نفسه سواء كان في نظرية 
الموجودات أم في نظرية المعرفة . وما يبرر اعتبار المنطق 
الصوري جزءاً من الفلسقة هو وعي الفلاسفة أنفسهم 
لأهميته كمقياس للخطاب الفلسفي الصحيح 
ومساضمتهم ف توضيح وتطوير قواعد المنطق الشكل 
حتى بلغت هذه العملية أوجها في الربع الأخير من 
القرن التامسع عشر عند فريجه ععء:7 حيث اتخذ 
المنطق شكله الرمزي المعاصر. وسوف نقف على 


1 نظر ية بارمنيدس (5ع0 9201© في الوجود. 


11 منطق المقوللات (0816801165) عند أرسطو. 


(#) استاذ مساعد في دائرة الفلسفة في الجامعة الاميركية ‏ بيروت . 


د. أسامة عرابيي 5 


11 الرواقيون والدلالة الصورية لدى تارسكى 
(للطوعة1) . 

11 منطق بارمنيدس كمنطق صوري بدائي 
عنعها - منوع . 

عاش بارمنيدس في مدينة إليا (8163) وهى 
مستعمرة يونانية في جنوب ايطاليا حوالى 500 سنة قبل 
الميلاد. وجاءت مساهمته الفلسفية في قصيدة وصصف 
فيها رحلته على خيول سحرية عبر عالم الظلام إلى عام 
النور حيث سمع وصفا للموجود (08) يختلف كثيرا 
عن المعتقد الشائ ئع عن الموجودات عند عامة الناس. 
يكنا ني عا الوحت حر القن اال ين 1 
حيث كونه. أولى محاولات التحليل الصوري -:50) 
(2]108)سعصسسوءة 1دم. يقول بارمنيدس : 

تذهب الأولى (طريقة المعرفة الأولى) إلى أنه (أي 
الوجود) موجود ولا يمكنه أن يكون غير موجود. وهذه 
هي طريقة المعرفة الموصلة إلى الحقيقة. أما الثانية 


(أي الطريقة الثانية) فتقول بأنه (أي الوجود) غير 
موجود وبأن عدم الوجود هذا يجب أن يكون 
رودا . وهذه الطريقة. . . لا يمكن أن تُسلك© , 

فإذا نظرنا إلى مقالة بارمنيدس صورياً تجده يسعى 
إل تاكد قاغدة منطقية إسسانية عت التطريفتين 
المذكورتين. الأولى وهي طريق المعرفة الحقة التي لا 
تسمح بالتناقض بالجمع بين محمولين متناقضين على 
نفس الموضوع . الموضوع س هو الوجود. والمحمول 
عليه هو صفة كونه موجودا ج: (س ج) تعني إذن 
«الوجود موجود». أما «الوجود غير موجود» فتحمل 
عدم الوجود على الوجود وهي: «ليس الوجود 
ميوحودا ؛أي بطلان (س ج). . وما تقوله القصيدة 
الفلسفية هو أنه لا يمكن الجمع بين (س ج) وبطلان 
(س ج): ومع 

وهذا ليس إلا شكلاً أولياً لقانون التناقض 
الصوري كما وضعه أرسطو بشكله الكلاسيكي : 
بطلان الجمع بين النقيضين. بالطبع لم يذكر خطاب 
بارمنيدس أياً من المفاهيم المنطقية: موضوعء 
محمول. نقيض. بطلانء الجمع أو الوصل» ناهيك 
عن الرموز الحرفية التي لا تظهر إلا مع أرسطو 
(الرموز اللاتينية المستعملة تظهر متأخرة مع فريجه 
ورسل [1ا556ن1) . 

ما ءهمنا هو القاعدة المنطقية الواضحة التِى 
يستخدمها بارمنيدس للتدليل على طريقة المعرفة 
الصحيحة . بالطبع يستخدم النص المنطق لتبرير رؤية 
ميتافيزيقية خاصة تقوم على رفض مبدأي الحركة 
والتغير؛ لكن هذا الاستخدام لا يعنينا بقدر ما تعنينا 
صحة القاعلة المستعملة من وهمية نظر المنطق 
الصوري البحت. قد يبدو هذا الاستخدام للمنطق 
باهياً بالمقارنة مع منطق أرسطو ولكنه يضع لأول مرة 

عدة منطقية بحتة لأي خطاب معرفني (هذه القاعدة 

8 أرسطو وكثير من الفلاسفة اللاحقين). وهذا ما 
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يظهر جلياً في وصفه للطريقة الثانية التي تجمع بين 
الوجود كموجود والوجود كغير موجودء أي أنها تحمل 
المحمول ونقيضه على نفس الموضوع: الجمع بين 
(س ج) وبطلان (سج): 352 -558. يقول 
بارمنيدس أن هذه الطريق لا يمكن أن يسلكها الفكر 
محدداً الفكر الصحيح بالفكر المنطقي الصحيح . مرة 
أخرى لا ننظر إلى موقفه هذا كتحليل لطبيعة الفكر 
بشكل عام . بل كتحليل للقواعد الخاصة بجمال 
معرفي خاص هو المنطق الصوري وهذا يفترض 
تقديرا عنتات ا لفيضون النص كما يتجلى في وعي 
واضعه (انظر تبريرنا في المعالجة التالية) . 


7 منطق اللقولات لدى أرسطو: 


في كتاب المقولات (081680865) لأرسطو وضع 
شبيه بالسابق من حيث التداخل بين النطق 
والميتافيزيقيا الأرسطية. وهنا لابد من إيضاح تعبير 
والمنطق الأرسطي ». فنحن لا نستسيغ هذا التعبير 
لأنه ليس ملائيا فلا نقول مثلاً الفيزياء البورية نسبة 
إل بور (8004) واضع النظرية .+ فهذه الأخيرة 
أصبحت علما موضوعيا قائما بذاته بالرغم من كون 
يبور وضع أسسه. وكذلك الأمر فنحن ننظر إلى 
المنطق الصوري كعلم رمزي قائم بذاته يعمل به 
كمعرفة متخصصة في دائرة العلوم المعاصرة له أسسه 
ونصوصه التعليمية ومجلاته المتخصصة . من هنا لا 
تفيدنا عبارة «المنطق الأرسطي» إلا بالإشارة إلى 
المؤلف الأول لهذا العلم الصوري في السياق 
التاريخي . وكا نظرنا ف فلسفة بارمنيدس متلمسين 
ما هو صوري بحت من وجهة نظر علم المنطق كعلم 
قائم بذاته كذلك سنخضع نص أرسطو في الجوهر 
(01513) إلى نفس المعالحة مظهرين التداخل 
والانفصال بين النص الفلسفي والمفاهيم المنطقية 
الملبدة بغيوم الحافد قا فالنلمفة الأرسطة تيسف 


كلها ميتافيزيقيا لما للإبداع المنطقي الأرسطي فيها من 
فعل ‏ 

يقول أرسطو في كتاب المقولات معرفاً الجوهر 
(011513) بمعنيين : 

الجوهر في معناه الأول والأساسي والأكثر دقة هو ما 
١‏ لعل سرود 1 بعد و مرضيع' 
مثلا الرجل الفرد أو الحصان الفرد. أما في معناه 
الثاني فان ما يسمى بالجوهر هو تلك الأشياء ‏ الأنواع 
التي تضم الجواهر الأولى وأيضا تلك الأنواع الأكثر 
عمومية التي تضم الأنواع السابقة. فعلى سبيل المثال 
يدخل الرجل ١ل‏ الفرد في نوع «رجل» ويدخل النوع 
«رجل» في النوع العام «حيوان». وهذه الأخيرة أي 
النوع «رجل» والنوع العام «حيوان» هي ما يطلق 
عليه اسم الجوهر الثاني © . 

الجوهر الأول إذن هو حجر الزاوية في الميتافيزيقيا 
الأرسطية وهو الكائن الموجود بذاته حامل الأعراض 
والصفات ولكن لا يمكن حمله على أي موضوع . أما 
الجوهر الثاني فهو النوع المحمول على الجوهر أو النوع 
المحمول على نوع آخر. 

يقيم أرسطو تلك التعريفات كحدود ميتافيزيقية 
ضرورية تحدد ماهية الكائن الأساسبى الأول والكائن 
الثاني في فلسفته. وبين خيوط الميتافيزيقيا يتسلل 
المنطق عبر مفهومي الحمل (3686108لع:2) والموة ضوع 
(ءءزطن5). وقد يعترض بأن تكون تلك مفاهيم 
نحوية أو لغوية عامة فنقول بأن النحوي واللغوي 
العام قريب جداً من المنطقي البحت. فإذا لحظنا 
الرابطة الحميمة بين المحمول الأرسطي لغويا كان أم 
منطقياً وبين المحمول في المنطق ا كليهما 
في نفس العلاقة مع الموضوع . إذ تمنم قواعد التشكيل 
المعاصرة (10165 03602) على العبارات الفردية 
(كطعع1 ق1ناومذ5) أو أسماء العلم (32565ل؟ وعمموط) 
كيا سهاها فريجه أن تقع موقع المحمول (6اءنلءمم) 
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في أي موضع. وإذا كان تبرير المقبول والمحظور في 
العلاقة بين ا موضوع والمحمول ميتافيزيقياً عند أرسطو 
يسكتمد شرعيته من شرعية الفلسفة الأولى أو 
ميتافيزيقيا الكائن» فهذا لا يسقط عنه صفة المنطقية 
بل يظهر أن الخطاب الفلسفى الأرسطى خطاب 
معقد تتداخل فيه خيوط لا تعود إلى أصل واخد 
وحيد. فنحن لا نرى في فلسفة الجوهر لدى أرسطو 
مجرد ميتافيزيقيا الكائن الأول والثاني بل تشابك بين 
هذه الميتافيزيقيا ومفاهيم منطقية بحتة أصبحت جزءاً 
من علم المنطق المعاصر. 

هل حملنا النص الأرسطي أكثر مما يحتمل بقولنا أن 
التحديدات الأنطولوجية (لهمءنهه1ه:م0) لأنواع 
الكائن تخفي بين ثناياها تعريفات لغوية ‏ منطقية؟ 
وقد يقول قائل بأن أبلغ دليل على هذه المبالغة كون 
أرسطو نفسه لا يشير في نصه إلى وجود مجالين 
صريحين: نظرية الكائن والمنطق. فكيف نرى في 
النص الأرسطي إشارة إلى غير الأنطولوجيا! نرد على 
هذا الاعتراض بملاحظتين: 1- النص الأرسطي 
اليوناني يحوي كلمات تشير إلى تعابير لغوية ككلمة 
المحمول مثلا. وعملية الحمل (هه6هء2:01) بحد 
ذاتها عملية لغوية؛ 2 - ثمة انقطاع بين وعي أرسطو 
الذاتي لمضمون نصه والمضمون المعرفي الموضوعي لهذا 
النص. فتعريف الجوهر الأول والجوهر الثاني 
وعلاقاتهما في الفهم الأرسطي هو وصف لعلاقات 
أنطولوجية قائمة في الواقع بالدرجة الأولى وفي اللغة 
بالدرجة الثانية فقط. ومع هذا فإن الاستعانة 
بالتحديدات اللغوية ‏ المنطقية ولو كانت ثانوية في نظر 
أرسطوء مكنتنا من عزلها وسير مضمونها المعرفي 
كقواعد منطقية بحتة . 
7 الرواقيون والدلالة الصورية لهصحه©) 


(ق لتم 5 > 


عرفت الثلائينات من هذا القرن تصويراً رياضياً 


لمفهوم الحقيقة المنطقية (طندطة لدعزعه1) قام به 
الرياضي - النطقي البولندي تارسكي (لتاوعة1) . 
وسنعرض الأسس التي وضعها تارسكي ببدف 
مقارنتها بتعض من 'نظريناتالنزوافييين في" المنتطئ 
واللغة. علم الدلالة الصورية جزء من المنطق 
الصوري المعاصر يعالج مسألة المعنى أو المدلول 
المنطقي معالجة مجردة تضعه في مصاف المعاني 
الرياضية. والتجريد (65:22602ه) أول ما يبدأ ف 
فصل العبارات اللغوية كاصوات عن معانيها. فإذا 
عالجنا الجملة «ضرب زيد عمرو» من وجهة نظر الدلالة 
الصورية وجب أولا التمييز في الكليات الثلاث بين 
الصوت الحسي (أو الرسم الكتابي) وبين المدلول لكل 
منها. فنقول أن كلمة «الضرب» تنقسم إلى جزئين : 
صوت مسموع (أو شكل مكتوب) ومدلول أي معنى 
هذا الصوت أو الشكل. ثم تحدد وظيفة (ممنعصدة) 
بين الصوت أو الرسم ومجموعة مجردة )6©ع3غ6و36) 
(5و5دكء كل عضو (26505662) فيها عبارة عن مزدوج 
منظم (تند 0ع07365) من الكائنات المنطقية المربوطة 
بعلاقة الضرب . فالكائن المنطقى <زيد. عمروبه 
عنصر في هذه المجموعة إذا قررنا أن «علاقة الضرب 
قائمة بينبما وأن الأول هو الذي يضرب الثاني. 
الدلالة الصورية بحد ذاتها لا تعطينا جوابا على 
السؤال: هل الجملة «ضرب زيد عمرو؛ صادقة أم 
لا؟ فهي غير مهتمة بتحديد اثبات صدق الجملة أم 
عدمه. التعريف الصوري يعرف فقط مفهوم الحقيقة 
أو الصدق المنطقيين كعلاقة بين الأصوات أو الرموز 
وبين كائنات منطقية - رياضية مجردة كالمزدوج المنظم 
حوووة وروت والمتضوغة المجردة المفترضة فتقوك 
أن الجملة أو الرسم الكتابي «ضرب زيد عمروة 
صادق منطقياً إذا انتسب المزدوج حزيد. عمرو> 
إلى تلك المجموعة. جلي أن مفهوم الانتساب إلى 
مجموعة مجصردة (01355) 5)1:8016طة مه ما منطكرءطدمء81) 
هو مفهوم رياضي يعرّف الصددق المنطقي ضمن 
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الدائرة المعرفية لنظرية المجموعات (15©0127 :56) . 
بعيارة أخرى حرج تارسكي الحقيقة المنطقية من 
المفهوم الفلسفي العام للصدق كتطايق ب بين الفكر 
وعالم الموجودات بادخاله مجالاً معرفياً مكان المفهوم 
الفلسفي . لكن هذا الفصل بين المفهومين ما كان 
ليتم دون الفصل الأول بين الكلمة كصوت أو رسم 
وبين معناها أو مدلوها. 


جاءت مساهمة الراوقيين في المنطق الصوري عبر 
اكتشافهم لهذا التمييز بين الدال والمدلول في العبارة 
اللفوية من جهة. وفصلهم لكليهم) عن على 
الموجودات من جهة ثانية. بالطبع لم يخضع الرواقيون 
مدلولات الكلمات ومعانيها للمعالجة الرياضية التي 
شرحنا ولكنهم خطوا خمطوة هامة في طريق التجريد 
عندما قاموا بعزهم للمدلولات (8ام1). قال 
سكستس (568605): «يقول الرواقيون بترابط بين 
ثلاثة أشياء: المدلول (أي المعنى). والذي يرمز إلى 
المدلول (وهو الدال)»ء والكائن الموجود. فالذي يدل 
هو الكلام كمافي كلمة «1(108» (اسم شخص)» 
والمدلول هو ما تعنيه الكلمة وما نفقهه في صميم 
فكرنا ولا يفقهه الغرباء عنا من الأجانب بالرغم من 
سماعهم الكلمة المحكية. والكائن موجود في الخارج 
أي الشخص «هئ2 ذاته. من هذه الثلاثة اثنان 
ماديان هما الكلام والكائن الموجود. وواحد غير مادي 
هو المدلول (دمغعاع.1) الحامل الصدق أو الكذب»9© . 


في هذه السطور يعالج الرواقيون ولأول مرة في 
تاريخ المنطق مفهوم الدلالة (هامهسء5) أو المعنى 
المنطقي الذي يحمل الصدق أو الكذب. فتظهرٍ 
الدلالة التظقة عرتظة يتميق نتيا ونين الذال منوياً 
كان أم كتابياً. وقد تعطي العبقرية الرواقية حقها في 
اكتشافها للدال من حيث كونه رمزا خالصا مجردا 
خالياً من معناه المعهود إذا أدركنا الصعوبة التي 


يقتضيها مثل هذا التجريد بالمقارنة مع الممارسة 
اللغوية» حيث لا ينفك الدال والمدلول عن الاشارة 
إلى بعضهما البعض في تماسك يصعب على الفكر معه 
عزل احدهما عن الآخر. وكان المعنبى أي مدلول 
العبارة أسهل على الفكر من الدال حتى أن منطق 
أرسطو لم يتوصل إلى الفصل بينهما. ان عملية تجريد 


تتطلب فكراً صورياً يكاد يوازي تصوير نظرية الدلالة 
المنطقية المعاصرة. إذ يتمتع المنطق مع الرواقيين 
باستقلالية عن الكائن الطبيعي ليصبح أكثر فأكثر علا 
يجرداً في العلاقات بين المدلولات من حيث كونا 
حاملة للصدق أو الكذب . بالطبع لا تصل المدلولات 
الرواقية إلى مرتبة المجموعات المجردة واعضائها لكنها 


الكليات من مدلولاتها وتجريد الأخيرة عن الموجودات خطوة أكيدة في نفس المنحى . 

الى اجع: 
1( 06 بسناععظ .عع اتاديماهدرم7؟ ععل عأمعمسووءع .81 ,واعزط 
)2( .3 .0100 ,العاعة. .1 ل نوط لم2 اكصة1 .عمهماءوممعام1 ع2 قمة كتمع 1و ,علامكلرم 
)3( .154 .8 2ماعآ .3جعم0 ,كناع أمظ كتااعاء5 
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ملفا 1 . الفلسفة والعلوم 


د. جميل مدحمود عنيمنة©»© 


لم تعد الفلسفة اليوم محصورة في الميتنافيزيقا 
(ماوراء الطبيعة) فقط. ولم تكن في يوم من الأيام 
كذلك. فمئذ أن بدأ سقراط في مواجهة السفسطائيين 
بدأت تنشأ النزعة الانسانية في الفلسفة. وكان 
طاليس» قد سبقه.ء في تأسيس النزعة الطبيعية في 
الفلسفة» وفيثاغورس في تأسيس النزعة الرياضية. 
فالفلسفة كما يعرف عنها هي «أم العلوم» وعنها 
انفصلت شتى العلوم وأوها العلوم الطبيعية وآخرها 
اليوم علم الكون (الكوزمولوجيا). مرورا بالعلوم 
الرياضية؛ والطب. وعلم النفس. وعلم الاجتماع . 

إلا أن الفلسفة احتفظت إلى الآن بعلوم خاصة بها 
أهمها: علم المعرفة (الابستمولوجيا. وعلم 
الأخلاق. وعلم المنطق. وعلم الجمال. وبقيت على 
مبحثها الميتافيزيقي أيضا : في وقت ما زالت فيه 
الفلسفة متغلغلة في شتى العلوم: كالطبيعيات 
(الفيزيقا) والرياضيات,. والسياسة,. والاقتصاد. 
وغيرها من العلومء وخصوصاً الإنسانية منها. 


(#) باحث وكاتب من ليتان. 


وفي الحقيقة فتنحن ذ نعيش اليوم صراعاً فلسفياً 
وانتيولوجاء عناةأ بين شرغات سياسية واقتصادية 
وثقافية متضاربة . 


معنى الفلسفة والمتافيزيقا 

لفظ فلسفة يوناني الأصل مركب من جزئين «فيلا» 
وتعني محبة أو إيثار و«صوفيا» وتعني الحكمة. فهي في 
الفرنسية عننام11050ط2. وهى بالانكليزية 
لإدامههانط2. فالفلسفة إذاً ومحبة الحكمة». إذ إن 
الحكمة لا تدرك بذاتهاء وإنما يميل الإنسان إلى محبتها 
وإيثارها. ولقد ورد في النطق القرأني إشادة بالكلمة 
«يؤت الحكمة من يشاءً ومَنْ يؤق الحكمة فقدْ أوتي 
خيراً كثيراً» (البقرة 269). وفي الانجيل «كونوا 
حكإة كاضة حا عاكتالت. ولشكمة كام 
معروف إنما تكون نظرية وعملية. وعلى هذا يمكن 
تصنيف المياحث الفلسفية (التي ترد العلوم والمعارف 
والخبرات الإنسانية إلى مبادىء أولية) إلى مباحث 
نظرية وأخرى عملية. 


ومن المباحث النظرية: العلم الإللميى وهو العلم 
الأعلى. والعلم الرياضي وهو العلم الأوسط. والعلم 
الأخلاقي وفلسفة النباسة والاقتصاد والاجتماع 
وفلسفة العلوم يمكن تصنيفها جميعاً على أنها مباحث 
عملية لما طابعها النقدي 030116 والوة ضعي 205104 
في الآن معاً . ولولا الفلسفة التي تعني وعي الفكر 
الإنساني لذاته لما تطورت العلوم المختلفة التي 
انفصلت تباعاً عن امو (أم العلوم) الفلسفة. وكم] 
يقول ديكارت فإن الفلسفة «أشبه شىء بشجرة 
جذورها علم ما بعد الطبيعة (الميتافيزيقا) وجذعها 
علم الطبيعة» وأغصانها العلوم الأخرى كالطب وعلم 
الميكانيكاء وعلم الأخلاق". 


وللفلسفة اتجاه معياري 710:2315, حين يتساءل 
المفكر أو الفيلسوف «ماذا يجب أن نعرف وأن 
نفعل؟. وها جانبها الموضوعى 5قاء06[6 حينما يتساءل 
العالم أو الباحث حول الوقائع والظواهر الإنسانية 
والطبيعية والكونية. ويحاول ردها إلى ميادىء أولية 
بسيطة كانت أو مركية. فعن الفلسفة انفصلت كل 
العلوم والمعارف الإنسانية التي هي في حقيقتها نتائج 
للفكر أو العقل الإنساني. 

ولقدٍ انمخذت الفلسفة 5 مفهومها شيك طابعاً 
تخفخضياً أسوةٌ بالتخصصية التي سادت العصر. وهي 
اليوم تشمل العلوم الآتية: علم المنسطق. وعلم 
الجيال. وعلم الأخلاق. عداعن تاريخ الفلسفة 
نفسه الذي يشمل الفلسفة اليونانية. والإسلامية 
العربية» والمسيحية. والحديثة., والمعاصرة. ويدخل 
مصطلح «فلسفة» في العلوم كافة للدلالة على نظرية 
أو مجموعة نظريات تفسر الوقائع والظواهر ارده 0 
مبادئها. وكان الاختلاف المنبجي اهو الذي شق 
الفلسفة. فانفصلت العلوم تباعاً عنبا. ذلك 7 
«حين أدخلت طريقة الملاحظة والتجربة والفرضية 
والتحقق في مجال العلوم . لم يكن بد من انفصال 
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العلوم عن الفلسفة. فشهدت العصور الحديثة 
حركات اشتقاق متوالية داخل الفلسفة. فانفصل عن 
الفلسفة أول ما انفصل الفيزياء على يد كل من 
غاليليو 1642-1564 ونيوتن 1727-1642: ولحقت مها 
الكيمياء على يد لاقوازييه 1794-1743. واستقل علم 
الاحياء على يد كلود برنارد 21878-1813 وتبعها علم 
النفس ثم علم الاجتاع وغيرهما من العلوم» . 

وتُعتبر الفلسفة اليوم ‏ عند بعض المفكرين. علما 
اعتارياً. إذ ويعتقد بعضن الفلاسفة أن الجمنل 
الفلسفية لا تختلف في جوهرها عن العيارات 
العلمية. ولذلك يمكن التحقق من صدقها وكذبها 
بالملاحظة والتجربة على غرار القضايا العلمية)©. 
وكذلك تعتبر الفلسفة علياً قبليً". أو أولياً. ويؤيد 
ذلك اتجاه فلسفة العلوم إلى وضع مجموعة المبادىء 
العلمية ونقدها وتبيان تاريخها . 

أمآ الينافيزيقا فلها عد من الأسزاء. 'فهن الفلسفة 
الأولى كما يسميها أرسطوى. وهي العلم الإلهي. في 
مقابل العلم الطبيعي أو الفلسفة الثانية. وهي 
الفلسفة الأولى لأنها تبحث 5 «الأسباب القصوى. 
والمبادىء الأولى» والموجودات المفارقة) . و«وقد 
افترضت لميتافيزيقا. وجود عالم يقوم فيها وراء عالنا 
المحسوس وهو عصي على الإدراك الحسي . ولذلك ما 
يقال عن هذا العالم ليس مما يمكن التحقق مله 
بالمشاهدة ولا بالتجربة. وهذا ما دفع بعض الفلاسفة 
إلى الاعتقاد بأن عالم الميتافيزيقا سيظل في غياهب 
المجهول. كما رأى آخخمرون أن البحث في الميتافيزيقا 
عقيم ولا طائل من ورائه, لأنه حين نتحدث عن عالم 
يقوم خارج نطاق معرفتناء إنما تتحدث لغوا وهراءً. 
ومن الضروري في رأي هؤلاء, أن نكف عن البحث 
الميتافيزيقى» , 

ولا شك في أن الميتافيزيقا قد أسدت خدماتٍ جلى 
للدين. إذ وضعت مجموعة من البراهين العقلية 


المنماسكة على وجود الله وصفاته وكهالاته المثلى. 
وبرهنت على صدق الوجود بما هو موجودء فقابلت 
بذلك العلم الطبيعي . الذي اكتسب موضوعيته من 
ذاتية علم ما بعد الطبيعة. وعلى ذلك فإنه لا يمكن 
حصر الفلسفة في الميتافيزيقا أو العكس. لأن 
الميتافيزيقا ليست سوى علم واحد من العلوم 
الفلسفية. ومع ذلك فإنها ما زالت موضع بحث 
وجدل بين المفكرين حتى في وقتنا الحاضر. وديحمل 
مصطلح ميتافيزيقا تركيزاً إحالياً متعالياً فريدا: فهو 
يضمر ويفصح . ؛ معاً » مغامرة العقل في أعلى ذروة 
ممكنة لطموحه وادعاءاته. لذا يرتين مصير الميتافيزيقًا 
ويرهن معه مصير الفلسفة مستقطبا مصير العلم بقدر 
مايتداخل مع مصير مستويات اغتراب الإنسان. 
فالميتافيزيقا 4 مركز إشكاليات الفلسفة. ..)7. 
فهى. إذأء ليست كل الفلسفة ا يهنا 

وويدل الأصل اللغفوي ‏ التأريخي لمصطلح 
ميتافيزيقا على معنى ملغز في مستواه العادي البسيطء 
فهو يشير إلى كلمة مركبة من مقطعين هما 24]8 ما 
بعد وهعنزؤلاط2 باللاتينية أي الطبيعة. وتشتد كثافة 
غموض المصطلح عندما تجتمع مؤرخات الفلسفة 
ومصطلحاتها على صدفة ظهوره عندما قام 
أندرونيقوس الرودسى 10005 1ه كنعتهمعلسه 
بترتيب مباحث أرسطو. وضع أندرونيقوس (70ق3.م) 
عنوان ميتافيزيقا لمباحث الفلسفة الأولى - كما دعاها 
أرسطو - بإطدهدهائط!5 :8125 التي ترج من حيث 
موضوعها ومنبجها عن حدود العلم الطبيعي ولنقل 
التجريبى) © , 

الفلسفة والفيزيقا 

قبل أن تهتم الفلسفة. من حيث هي نتاج الفكر 

والعقل الإنساني» بالميتافيزيقا اهتمت أولاً بالفيزيقاء 


أو يتفسير الظواهر الطبيعية . ويدلنا تاريخ الفلسفة 


العلم الطبيعي . لكن كان يجب على العلم أن ينتظر 
قرونا طويلة حتى يتبلور في صيغته المهائية» من حيث 
هو علم في الطبيعة (فيزيقا). فلقد «فكر الإنسان أول 
ما فكر في المادة التي يتألف منها الوجودء وهنا طبيعي 
معقول, لأن عقل الطفولة الفج لا يستطيع أن يفهم 
أو يسيغ إلا العالم المادي الذي يحيط به. وهو لا يقوى 
على التفكير في المسائل العقلية غير المحسة إلا يعد 
النضوج)" . واهتم فلاسفة المدرسة اليونية ‏ وهي 
أول مدرسة فلسفية معروفة ومكتوب نتاجها-. وهم 
طاليس»ء وانتكسمندرء وانكسمينس بتفسير الظاهرة 
الفيزيقية قبل أن يهتمواء وبهتم الفلاسفة بعدهمء 
بالميتافيزيقا . 

فلقد ذهب طاليس 158165' (550-631ق .م تقر يبأ 
إلى أن «الماء هو قوام الموجودات بأسرهاء فلا فرق 
بين هذا الإنسان وتلك الشجرة وذلك الحجر إلا 
الاختلاف في كمية الماء الذي يتركب منها هذا الشيء 
آوؤالة لبن اماد تتصيل إلى نون حوفة ب 
وكان الماء عند طاليس هو المادة الأولى التى صدرت 
عنيا الكاتنات: وإليها سود .: د الكون الل اتسيف 
الماء وتنعدم حيث ينعد ع9 . 


أما أنكسمندر 26213210615نث. (417-611كق . م 
تقريباً) فقد نفى أن يكون الماء أصلاً للوجودء ذلك 
لأن له صفاته المميزة والخاصة به. فإنه لا يمكنك أن 
«تفهم الجراررة إلا إذا اقئرنت في ذهنك بالبرودة. 
فإذا انعدم هذا التقابل انعدمت كذلك المخصائص 
والصفات. وما ادام الأمر كذلك,. فلا يعقل أن تكون 
المخلوقات جميعاً على تناقض صفاتها مشتقة من أصل 
واحد ذي صفة معينة معروفة. إما أصل الكون مادة 
لا شكل لها ولا نهاية ولا حدود0© . 

وذهب اتكسمينس 8330226865م (524-588ق . م 
تقريبا) إلى أن ال هواء هو المادة الأولى. «فهو ذو صفات 
معروفة لا تنكرء وهوفي نفس الوقت [في الوقت 
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نفسه) يشيع في كل أنحاء الوجود, يغلف الأرض 
ويملاً في نظره جوانب السماء» بل ويتغلغل في الأشياء 
والأحياء مهما دقت. أليست الحياة في صميمها أنفاساً 
من المواء تتردد في العبنار كنهيها وزفيراً؟ إذن [إذاً) 
فهو الجوهر الأول الذي صدرت عنه جميع الكائنات, 
يتكائف حيناً فيكون شيئاً. ويتغلغل حينا فيكون شيئاً 
آخر. . .عق, 
ولقد عني الفلاسفة والمفكرون المسلمون بالفيزيقاء 
وإن كانت قد طغت على نزعتهم الميتافيزيقا. ولا 
نستطيع في هذه العجالة أن نعرض لتطور الفكر 
العلمي - الطبيعي في الإسلام وإنما نعرض لفكرة 
«ابن باجة» عن الحركة في الطبيعة. فهو يذهب إلى 
أن «لكل جسم طبيعي خاصة متضمنة في طبيعته 
الذاتية لتحركه إلى مكانه الطبيعى. سواء كان ذلك 
المكان هو مركز الكون كما هي الحال بالنسبة للثواب» 
0 أنه المحيط الخارجي كم هي الحال بالنسبة 
. (وأنه) لابد لبقاء الجسم في مكان غير مكانه 
0 من قوة غالبة هي القاسر. وبمجرد زوال هذا 
القاسر الخارجي يتحرك الجسم الطبيعي ثانية إلى 
مكانه الخاض قار وسنعرض في ما يأني لبعض تطور 
الاتجاه العلمي الفيزيقي عند العرب. 


وفي جميع الأحوال فإنه دفي علم الطبيعيات خاصة 
[بخاصة] اتهه العرب اتجاهاً مادياً آلياً. . . وجاء ابن 
حزم فلم ينكر العناصر الأربعة (الماء والهواء والتراب 
والنار). ولكنه أنكر أن تكون حية., فقال إن هذه 
العناصر موات بطبعهاء وعلى هذا يتركب منها أجسام 
موات كالحجارة والخشب وأجساد الناس والخيوان 
والنبات بقطع النظر عن الحياة فيها. . . (ولقد) مال 
العرب بثاقب رأيهم أو بالاتفاق إلى نظرية الجوهر 
الفرد ميلا قوياً ا ا 


ولم يؤثر عن الفلاسفة المسيحيين في العصور 
الوسطى اهتامهم بالفيزيقا. إذ إنهم تبنوا على العموم 
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نظريات أرسطو في هذا المجال. فمثلا القديس توما 
الأكويني (1274-1225م) بحث في وجود الله وماهيته 
وفي الخلق والملائكة والإنسان والأخلاق والسياسة كل 


ومن الواضح أنه منذ تأسسس الوعي الفلسفي 
(العقلي) بالوجود كانت الطبيعة محوراً للنظر والتأمل 
العقلي. فقام علم «الكوزمولوجيا» عنع2©005010 
وهي «مبحث القوانين العامة التي تتحكم في الكون. 
وفي تكوينه». أو هي «العلم الوضعي للقوانين العامة 
ليادةه. لكن الكوزمول ويا من حيث هي علم 
فلسفي ‏ ل تتطور تجريبياً. وإنما تطورت ميتافيزيقياً. 
بوصفه علما عقلياً يعالج جوهر المادة والحياة. 

ويكاد مصطلح «فلسفة الطبيعة» عل عتطمهدمائطم 
315 13 يرادف منذ القدم لاصطلاح الكوزمولوجيا 
من حيث إنهما يمشلان مجموعة من النظريات التي 
تتناول الكون أو عام الطبيعة من حيث نشأته 
وعناصره ‏ ومصيره. (نظرية الصدور عند ابن سينا 
مثلاً أو نشأة عام الطبيعة عند هيجل). أما مصطلح 
الأنطولوجيا 021010816 . فهو اسم آخر لعلم 
الطبيعة كدراسة «للموجود بما هو موجود». أو دراسة 
الموجودات من حيث خصائصها العامة كالوجود 
والإمكان والبقاء. وهذا الفحص للخصائص يشكل 
ذلك الفرع من الفلسفة الذي نسميه الأنطولوجيا أو 
علم الوجود. 

إن هذا البحث الفلسفي المبتكر يشكل في الحقيقة 
تاريخ العلم الطبيعي . ولا كان التاريخ 0-0 
عادة في «العلم». فقد أهملت العلوم الفقيزيقية أو 

لطبيعية النظر فيه. وقصرت جهودها على والكشف 

عن القوانين لي تحكم الظواهر الطبيعية), وم تهكم 
بالبحث «في الوجود يما هو موجود». ومع ذلك فانها 

مازالت تعتمد - عن وعي أو عدم وعي أسسا 
فلسفية, أهمها قواعد التفكير العلمي. وجملة من 
المقولات الفلسفية» ومنها: 


1 - بقاء المادة : «يعتقد» علماء الطبيعة المعاصرون 
أن المادة لا تفنى. بل هي تتغير وتتحول في صور 
مختلفة, قد تكون أعلى صورها «الطاقة». وبعبارة 
أخرىء فإن هؤلاء يعتقدون أن المادة خالدة وإن 
كانت عضوية عندونصدةع:0 . فهناك «دورة» عاعنر0 
متكاملة وشاملة تحكم الوجود المادي. لكن تعريف 
المادة يبقى مختلفا وغير واضح. فهي ليست بالضرورة 
المحسوس أو الملموس. وإنما هي على العموم ما يحتل 
حيزاً في الفراغ أو الفضاء ء الهندسي. أو ما تكشف عنه 
الأجهزة العلمية عير الحواس أو بالطرق الرياضية » أو 
هي القابل للتفاعل مع عواد اخطرى ناكرا وبالتراء 
والمادة في التعريف الذري: هى الوحدة التِى تتألف 
من مجموعة من الذرات ذات الذبذبات المختلفة» 
التي هي السبب في اختلاف المواد بعضها عن بعضص 
باعخلاف الروجوة :والالكارون» وتكتوك البدرة 
الواحدة من نواة وبروتون والكترون. وكلمة ذرة 
درمغة مأخوذة من الكلمة اليونانية التى تعنى الشىء 
الذي لا يمكن أن ينقسم. ومع ذلك فقد قسمت هذه 
الذرة على نفسها إلى الكترون (كهرمان باللغة 
اليونانية) وإلى بروتون» وإلى نيوترون (الجسيم المحايد 
غير المشحون بالكهرباء). وتحتوي الذرة الواحدة علل 
الأقل على بروتون «هم)ه:7 واحد والكترون «مماءءا8 
واحد (كهيرب سالب). 0 الذرات فيها 102 من 
الالكترونات والبروتنات. أما أنواع الذرات المعروفة 
حتى الآن فهي حوالي 2 نوعاً. ويؤلف 12 نوعاً منها 
ما نسبته 99/ من الموجودات المعروفة لدينا عد 
وهذه الذرات قد يتغير تركيبها (من حيث عدد 
الكهارب). لكنها غير قابلة للفناء التام . 

2 - تحرر الطاقة وبقاؤها: يُسلم علماء الطبيعة 
بإمكان تحرير الطاقة وإمكان تغير طبيعتها وشكلها. 
ولكن ‏ من جهة أخرى - لا يسلمون بامكان 
تلاشيهاء ولا أن تخلق أو توجد من جديدء فالخشب 
مال (أو غيره من المواد القابلة للاحتراق) يبدو ظاهراً 
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وكأنه انعدم حين احترق. ولكن في الحقيقة» فإن 
ذراته تتحول فقط إلى ذرات غازية» وتنتشر في اهواء. 
ويتعاظم ثقل الحديد حين يحمى على النار: لكن ليس 
من مادة جديدة تضاف إليه. وكل مافي الأمر أن 
ذرات الأوكسيجين تلتصق به. ومع هذاء فان الطاقة 
قد تنتج من مادة مشعة كاليورانيوم مثلاء وتبدو هنا 
وكأنها تخلق خلقاً. مما ينقص من صحة المقولة التي 
تذهب إلى أن الطاقة ة كما المادة لا يمكن أن تخلق أو 
تنعدم. حول هذه المقولة جاء جواب العالم اليرت 
أينشتاين (1955-1879م). في عام 1905 حين| أكد على 
أن المادة والطاقة شكلان مختلفان لشيء واحد. ويمكن 
أن تتلف المادة ولكن يرافق ذلك إطلاق كمية معينة 
من الطاقة. كما يمكن أن تتلف الطاقة أيضاًء ولكن 
يرافق ذلك كمية من المادة. 

السببية: (081052116)697©. السببية حسب 
التعريف الابستمولوجى «النسبة أو العلاقة بين العلة 
والنتيجة وينص مبدأ السببية على ان لكل سبب وفي 
الشروط نفسها التتيجة اللاحقة نفسهاء9"©. من هنا 
كان التساؤل مشروعياً حول ما إذا كان السبب أو 
العلة ما ينتج أو يحدث المعلول. وقيٍ هذه الحالة.» فإن 
مقولة العلية أو السببية تتضمن حت| مفهوم «القوة» 
هرو وهي هنا أشبه بالإرادة التي تؤثر في إنتاج 
معلولها. ومن البدهي أن العلم لا يبحث عن العلة 
الأولى شأن الميتافيزيقا. وإنماعن علل الظواهر 
التجريبية أي عن علاقاتها الثابتة والضرورية» أو ما 
يمكن أن نسميه شروطها أو قوانينها التي تحكمها. 
فمن وجهة نقدية ‏ أبستمولوجية. فإنه يتوجب تنقية 
فكرة السببية أو العلية من كل اللواحق والأقكار 
الغريبة عنها عنبا. وعلى ذلك فقدل نقل ديفيد هيوم 
(1771-1711م) السببية من هذه الزاوية بالذات. فين 
إن اتكار ل نكر القوة الى لسك | إلى العلة لكي 

تنتج المعلول. ومشل فكرة الأثر الخارج من العلة 
ا المعلول, إنما هي أفكار يجب أن تستبعد. 


فلا يبقى . والحالة هذه من معنى السببية ومن العلاقة 
بين السبب والنتيجة إلا علاقة سابق ولاحق فقط 
فمثلاً: عندما تصدم كرة كرةً أخرى فوق طاولة 
«البليارد», فإننا لا نرى أية قوة كامنة في الكرة 
الأولى» ولا نرى أيه فاعلية أو أثر يمتد منها | لى الكرة 
الثانية . ا ا 0 
والنتيجة. أما ما نراه فهو أن حركة الكرة الأولى 
سابقة وحركة الكرة الثانية لاحقة. وهكذا نادى هيوم 
بتحديد فكرة السبيية على أنها تتضمن تصور السبب 
الظاهر على أنه سابق ثابت 6غ606060)هة أصهاكدم 
أي الذي يكون ظهوره متبوعاً دائياً في التجربة 
ععمعلرء م2 بظهور الظاهرة المعلولة . 

إذأء فقد تطورت العلاقة الثابتة بين السبب 
والنتيبجة من علاقة كيفية (أو نوعية) كالتى 
يتضمنهاالتصور العادي بدأ السببية إلى علاقة كمية 
(أو عددية) فيها كل درجات التعقيد المعروفة في 
الرياضيات. فهدف العالم اليوم ليس مجرد البحث في 
العلاقة الثابتة بين ظاهرتين متلاحقتين؛ وإنما تحديد 
هذه العلاقة تحديداً كمياً (بالمعامل الرقمي). إن مثل 
هذا التحديد يقطع نهائياً كل جسر يحاول الإنسان 
إقامته بين العلية الفاعلة وبين القانون العلمي ‏ لأن 
هذا الأخير يصبح بحرد علاقة كمية بين متغيرين» أي 
يجرد دالة رياضية هه0800ه50. وحول ذلك يقول 
أرد نست ماخ 8.3420 (1916-1838) في كتابه «المعرفة 
والخطأ»: «عندما تصبح العلوم متقدمة جد فإنها 
قلما تستعمل لفظبي سبب ونتيجة. إذ إنه بمجرد 
إمكان تمبيز الوقائع أو الظواهر بأبعاد تقاس. فإن 
فكرة الدالة الرياضية تسمح للعقل بأن ينفذ إلى 
العلاقات الثابتة المختلفة الموجودة بين تلك الأبعاد». 


وفي عودة إلى تحديد مبدأ السببية أو العلية عند 


هيوم نرى ‏ وهو الذي أجاد تحليلها مهدا بذلك 
لفكرة القانون العلى ‏ الكلى ‏ أن الرابطة السببية عنده 
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والعلم بها لا ينشأ عن التفكير العقلٍ الخالص. الذي 
يستغني عن الخيرة الحسية في تقريره لما يقررف أو 
بعبارة اخرى. ليس «علمنا بالرابطةٍ السيبية في أية 
حالة من حالاتها علياً قبلياً مستقلاً عن مصادر 
(التجربة) (أو) الخبرة الحسية في إثبات صدقه. بل هو 
علم مستمد دائياًء وني جميع الحالات. من 0 
الحسية التي تقدم لنا الشيئين اللذين نحكم بأن بينها 
رابطة السبب بالمسبب» تقدمهها لنا متصلا 0 
بالآخر في كل حالة يقعان فيها لنا في خبراتنا. . . 
(إذا) الخيرة الحسية وحدها. . . لا التفكير العقلٍ 
الخالص., هو المصدر الذي نستقي هنه علمنا بعال 
الواقع »7 . 

هذه نماذج ثلاثة عن اهتمام الفلسفة ة بالعلم 
الطبيعي وبتطوير الهج العلمي عموماً. فليست 
الفلسفة ميتافيزيقا فقط. وإلمماهي نتاج العقل 
الإنساني الواعي للوجود ولعلاقة الإنسان بالكون. 
ولعلاقة الإنسان بالإنسان. وسوف نلاحظ اهتمام 
الفلسفة بالرياضيات» فيها يأتي. 


الفلسفة و الر بياضيات 


اهتمت الفلسفة منذ القدم بالرياضيات. وأسس 
فيثاغررس مذهبه على العدد 16نا8ة1. فاعتبرت 
المدرسة الفيثاغورية «العدد أساساً للكون وأصاد 
لمادته. فكل ماتة تقع عليه عيناك مركب من 
أعداد. . . . ولعل ما 1 الفيئاغوريين إلى هذا الرأي 
العجيب خلطهم بين وحدة الحساب ووحدة الهندسة 
واعتبارهما شيكا واحدا»09 , 

وفي عصرنا هذاء أي في العصور الحديثة. 
تأسست ابستمولوجيا الرياضيات. ويتناول هذا الفرع 
البعيد كل البعد عن الميتافيزيقا الرياضية البحث في 
طبيعة علم الرياضيات وفي العناصر والتصورات 
الأساسية الي يحتوي عليهاء. وني المبادىء الي يستنن 


إليهاء وني قيمة الحقائق التي يتوصل إليها وطبيعتهاء 
وفي مدى اليقين الرياضي. ويعبارة أخرى. فإن 
ابستمولوجيا الرياضيات إنما تبحث في موضوعات 
علم الرياضة. وفي مبادئه؛ وفي تاريخ علم الرياضة. 

وقد استطاعت الفلسفة أن تحدد. عبر 
ابستمولوجيا الرياضيات,. الأسس والمبادىء التي 
قامت عليها الرياضيات؛ وهي : 

()- أسس مستمدة من التجربة: وخصوصاً من 
الحدس المسى المباشر 61608هة الذي اعتمده رينه 
ديكارت وعارةءوع11.170 (1650-1586م ) كادة لصياغة 
منهبجه الرياضى باعتباره حدسا زمنيا ومكانيا. وهي 
اسن دبي نجريبية تعتمد منبج الاستقراء 
والتجربة في أوسع معانيها. 

(ب) - أسس 
مستمدة من تصورات منطقية, أو بالأحرى من 
العلافنات النتطنية المعورنة اومتها يكدن فى 
الاستنباط الصرف. 


منطقية عنالتع1.0: وهي أمسس 


(ج) - أسس أكسيوماتيكية : وهي مستمدة من 
رموز خالية من أي معنى منطقي أو تجريبي - حدسي . 
«وفي الواقع إن موضوعات الرياضة في صورتها التي 
يألفها الرياضيون اليوم؛ تبدو مجردة عن كل ما هو 
حسي. وكأنها تنبع من الفكر وحدهء فهي موضوعات 
لا تشير إلى الأشياء حتى تحتاج مقدماً في تكوينها 
واطراد نموها إلى تجربة سابقة وإلى معرفة بهاء وإنما 
هي تشير فحسب [فقط] إلى الجانب الذي «يقاس» 
ويعد منهاء أعنى أنها تتناول جانب الزيادة والنقصان 
والمساواة في الأشياءء وهذا هو «القياس». كما تتناول 
جانب «الترتيب» أو «النظام» في تتابع الأشياء. 
وتملسلهاء وعدا عو الغزيئ 099 

أما موضوعات علم الرياضيات فهي موضوعات 
عقلية خالصة لا تحتاج إلى أدوات وتجهيزات وصواد 
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اختبارية. وموضوعها موضوع مزدوج - كما تحدده 
ابستمولوجيا الرياضيات ‏ وهو القياس والترتيب -»01 
010 أه 6تناة كما يقول ديكارت . أو الكم والمقدار. 
أو بمصطلح آخر الكم المتصل (المكان) والكم 
المنفصل (الزمان أو العدد). والواضح من هذه 
الثنائيات أن الفلاسفة يضعون في الطرف الأول علم 
الهندسة, وفي الطرف الثاني علم الحساب . فهذه 
الموضوعات أكثر الأمور علمية وخويدا ونسد! عن 
الأشياء الحسية. وفي ذلك يقول أفلاطون إن ماهيات 
الاشكال أو الأعداد ليست من عالم الحسء بل هي 
«مثل قائمة يتأملها الرياضي ويصدر عنهاء لكن 
أرنست ماخ في كتابه الشهير «المعرفة والخنطأ» بين 
لأول مرة أن الأفكار الرياضية وليدة التكوين 
الفزيولوجي للحواس الإنسانية. فهناك أنواع ‏ كما 
يقول - من الكم تختلف باختلاف الحواس كالكم 
البصري والكم الحسي والككم الضغطي والكم 
السمعى وغير ذلك)0. 

والعناصر والتصورات الرياضية تتضمن فكري 
الزمان والمكان. والمكان هو موضوع علم الهندسة. 
والمقصود بالمكان هنا «المكان المجرد؛ وليس المكان 
الجغراقي أو الحسبي. فقد فشل علم اجتماع المعرفة عبر 
انئروبولوجيا المعرفةء وكذلك علم نفس المعرفة في 
تفسير المكان الرياضي . وهو يختلف تماما عن المكان 
الحسي الذي خاولت تجارب «قبر» 1عء78/ - وهي 
التجارب المعروفة بتجارب تعين المكان أو الموضع 
دهتدكتلدءم1  -‏ أما علاء انتروبولوجيا المعرفة فقد 
ذهبوا إلى «أن اتفاق قبيلة ما في تصور مكان خاص 
بها ويعم أفرادها إنما له أسباب وأصول اجتماعية بحتة 
تلخصها عبارة وحاجات الحياة يي فى الجماعة». فتلك فتلك 
الحياة تفرض على أفراد القبيلة الاتتقال للصيد. وإلى 
مكان التوتم لأداء الشعائر الدينية» وتفرض تقسيم 
الأرض وتعيين الجهات. واتخاذ نقط ارتكاز 
(علامات) فوق التربة للانتقال. ومن ثم كان المكان 


القبلٍ مكان الأعال اليومية التي يحتاج إليها 
البدائي )20 . 

لكن فكرة البدائي عن المكان ‏ بتقسيمه إلى مرافق 
مختلفة ‏ لا تحتوي على التصور الرياضي للمكان. 
فهي تخلو من كل صفة نظرية ومجردة. فهو مجرد مكان 
«تمتلىء» بالأعبال والحركات. وينقص البدائى 
«للدهشة الشديدة التصور المجرد أو الإدراك “لعفل 
الخالص (المجرد) عن الحركة والعمل لفكر: 
المكان»'. ذلك لأن المكان الرياضى يمتاز 4 
متصل. متشابه الأجزاء. ومتجانس. والبدائي أو 
الفرد العادي ‏ الذي يعتمد على أصول فيزيولوجية في 
تحديد المكان- لا يدرك هذه الخصائص الثلاث 
للمكان الرياضى . 


وكان طاليس أول من تحدث ف الرياضة. لكن 
فيثاغورس - كم نعرف ‏ هو مكتشف علم الهندسة 
المرهن. وذلك في القسرن السادس قبل الميلاد. لكن 
كان لفيثاغورس طابعان في تفكيره: الطابع الغيبي 
والطابع الجزثي . أما طابعه الغيبي فإنه يتبدى في 
قوله - كما سبق وأشرنا ‏ أن كل شيء في الوجود هو 
شكل هندسي أو عدد. وأما طابعه الحزئي : فانه يظهرٍ 
1 سي 0 
. ولقد أدى عجز الحساب عن مجاراة الهندسة. 
0 في مجال الأعداد الصماء, إلى قيام جمعية 
سرية فيثاغورية. ثم حصل تقدم في علم ا هندسة 
اليوناني. حيث استخدمت الأرقام الهندسية كرموز. 
وظل الحساب ملحقاً للهندسة إلى أن اكتشف العربث 
اللوغاريتم وبالتالي الهندسة التحليلية. 


وفي العصر الحديث وضع «ديكارت» الفيلسوف 
والرياضي المشهور أسس الهندسة التحليلية كما نعرفها 
اليوم . وأصبح الجير معام العلم الأول. كما 
أصبحت لاحت كر عدا بفضل منبجها 
الوثيق والأكيد. وأصبحت غوذجاً ومثالا لكل علم أو 
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عمل مضبوط ودقيق وموضوعي . وكان العلم 
الرياضي بالذات هو العلم الذي تسلل إلى كل العلوم 
حتى أكثرها تجريبية كالطبيعيات., حتى أصبحت هذه 
الأخيرة في جوهرها «طبيعيات رياضية». إذ إن 
الطبيعيات الحديثة أضحت فإذا بها مجرد أحكام 
واستنباطات رياضية واسعة المدى تستجيب لها 
التتجارت التحدودة زماناً ومكانا . :ذلك بعد أن لت 
الرياضة طيلة الفي سنة مجرد علم بين العلوم. تتمثل 
قيمتها في معرفة موضوعاتها. فقد ركزت الرياضيات 
الفيئاغورية على مشكلة اللامتناهي . أما زينون تلميذ 
بارمنيدس فقد وقع في السفسطة وشك في إمكان 
المعرفة العلمية» حتى قال بالثبات. معتبراً العام مكاناً 


ساكناء وظلت فكرة اللامتناهي لغراً يسيطر على 
ا هندسة . 


أما التطور العام للهندسة فقد مر من الطويغرافيا 
(علم المساحة) عند الفراعنة» حتى الهندسة التحليلية 
عند ديكارت . وتوسطتها الحهندسةاليونانية. وهى 
هندسة أقليدس (300ق.م.) الذي وضع كتاب 
«الأصول» 45 5 وهو صاحب القول المشهور: 
دلا طريق ملكي في الرياضيات» ونتمثل قيمة كتابه 
هذا الذي بعص أرق الكتب وأكثرها تداولاً بعد 
الانجيل ‏ في المنبج 600 الذي اتبعه . ومن ثم 
فقد كانت صياغة النظريات عند الفيثاغوريين تتم في 
نسق 51[/5:8836 علمي موحد ومحكم ومتسلسل يستند 
[لمشيمات أن أسى مسيقدة أوزإق أصول قليلة 
ووثيقة خارجة عن البرهان. وكان الرأي العام 
الرياضي قد ضح بفضائح الأرقام اللانهائية والصنيأة: 
وحين) نضجت الظروف لإقامة علم رياضي موحد أتىق 
«إقليدس 


وهنل ينبغي العودة إلى المحاولاات الفلسقية 
المنهجية الممهدة لنشأة علم الرياضيات. كا أنه ينبغي 
تعريف الرياضيات على أساس منهبجها وليس 


موضوعها (الكم والحجم). لأن مثل هذا التعريف 
بالموضوع غير صالح لاتصال الكم المنفصل بالمتصل» 
ولقيام هندسة الوضع م نانك 12 عل عصاعصمة 0 
التي لا يدخل فيها الكم . 

فقد حاول أرسطو في كتايه والتحليلاات الثانية» 
بيان صلة اليقين الرياضي باليقين المنطقي . واعتبر 
الرياضيات علماً برهانياً أو استنباطياً. وقال إن العلم 
البرهاني علم يحتاج إلى أصول أولى أو مبادىء 
لبرهانه. وهذه المبادىء تبرهن في علم أعلى هو 
الميتافيزيقا الذي يبحث في المبادىء الأولى للوجود. 
وبالتالي للرياضيات. أما المبادىء المشتركة فهى : 
ل هوية» ومبدأ عدم التناقض. والثالث المرفوع. وكان 
أرسطو أول من اعتنى بفلسفة العلوم أو الابستمولوجيا 
كا نعرفها اليوم » وقد سبق الرياضيين ف «الليسيه)» 
بفحص مصادر اليقين الرياضي. وتاليا فق فخصن 
أسس الرياضيات كبناء. كما وضع أرسطو أسس 
التعاون بين الفلسفة والرياضيات. . . لكنه 0 يقم 
نسقاً على هذه العناصر التي حللها. 

أما «اين سينا» فقد ذهب إلى أن الأصول التّى 
تعلم قبل البرهان تلاثة: الحدود. والأوضاع. 
وال لقدمات. وكان له اسهامه في تحديد هذه 
المصطلحات الثلاثة. أما التصور المشترك بين أقليدس 
(مؤسس اطندسة التقليدية) وأرسطو الفيلسوف. قإن 
المناطقة المحدثين يصفونه على أنه «نسق يقينى 
استنباطى - لتاعدلعء0 معترموعئة6 و5 . 
والمقصود بهذه التسمية إبراز كلمة «يقيني» التي تشير 
إلى الفكرة المميزة حقيقة لتصور القدماء. وهي أن 
المبادىء أو المقدمات التي يستند إليها النسق «يقينية) 
أي مطابقة, وتبعاً لذلك تكون القضايا المشتقة 
بالبرهان (النظريات) «يقينية» أيضاً. وقد وجه 
«سرتراند راسل) 5561اخ2.1 (1970-1872م) نقده 
للنظريات ال 28 الأولى عند أقليدس فقال إنها 
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تتضمن مقدمات لا نص عليها. بينا كشف «ديفيد 
هليرت . عن عدم وجود اكسيوماتيك كامل عند 
إقليدس . وهذا الصدد قال «برتراند راسل»: قبل 
هليرت لم يكن هناك برهان هندمي سليم؛ بمعنى أنه 
يستنبط نتائجه بدقة من المقدمات المصرح ها من دون 
اللجوء إلى مقدمات مضمرة. 

وهنا أسهمت الفلسفة في الكشف عن المج 
الرياضي السليم, بعد أن كانت قد حددت 
موضوعاته. كا أنها عرفت الرياضة من حيث المنيج 
بأنها نسق استنباطي . وبصرف النظر عن الاختلاف 
بين القدماء والمحدثين في قضايا النسق أهى حقيقية 
أم ضرورية أم افتراضية فقد كشفت الفلسفة عن 
مدى النقص في تحليل أقليدس . 

دور الفلسفة وأمعميتها 

لم يقتصر اهتمام الفلسفة على ابستمولوجيا 
الطبيعيات والرياضياتء. وإًا أردنا من وراء ذلك أن 
نبين أن أبعد حقول المعرفة الإنسانية (النظرية 
والعملية) هي قريبة 0 الفلسفة. وذلك منذ القدم. 
فقد اهتمت الفلسقة , بشتى المجالات. فهناك اليوم 
ايشا ابستعو لوا 00 ديري العلوم الانسانية. 
وهناك فلسفة السياسة والاقتصاد والاجتماع 
والأخلاق» وفلسفة التاريخ . وكلها جاللات انسانية 
عط ل اي ع ماري افده 
(الميتافيزيقا). وللفلسفة دورها من خلال علم المنطق 
الرياضي في دفع مباحث الحاسوب (الكمبيوتر) 
وتطويرها. وقد دخلت من حيث الشكل شتى حقول 
المعرفة الإنسانية» من حيث هى صياغة لنظرية أو 
نظريات عامة تفسر مجموعة من الظواهر أو الوقائع أو 
الوثائق أو النظريات الأخرى© , 

وللفلسفة اليوم دورها الايديولوجي (العقيدي) 
على المستويات السياسية والاقتصادية والاجتماعية 
والثقافية . ففي| تتصارع فلسفات اشتراكية وشيوعية 


ورأسمالية وإسلامية؛ يلوح في الأفق إمكان قيام 
وفلسفة علمية» تعتمد على النخبة في هذه المجتمعات 
المعاصرة وهم الفلاسفة والمفكرون وأساتذة الجامعات 
والعلماء والإعلاميون أو بعبارة أخرى «المثقفون» 
الذين أخذوا على عاتقهم مهمة تطوير الفكر الانساتي 
بما يتناسب ومعطيات العلم والتكنولوجيا المعاصرين 
وآفاق المستقبل والاحتياجات الانسانية العريضة. وقد 
فهم ني ذلك الحدني أزمة الصراع الفكري 
(الفلسفى) وبناء فلسفة ذات أسس علمية تعتمد 
الموضنوغية من دون أن تفقذ الذّاتة الاثسانية هويتها 
الوجدانية والتاريخية . 

وللأسف فإننا نلاحظ أنه في المجتمعات المتخلفة 
والنامية لم تتضح بعد معام فلسفة وضعية تستطيع أن 
تفسر علاقة الإنسان بالإنسان, وعلاقة الإنسان 
بالكون وما وراء الكون. ففي هذه المجتمعات تطغى 
النزعة الدينية. وغالباً ما تكون غير مستنيرة وغير 
متيصرة بآفاق وحاجات الواقع والمستقبل . 

وينطبق الأمر نفسه على مجتمعاتنا العربية التي 
تحتاج إلى إنماء «ثقاني» قبل أي شيءٍ اخين و يمكن 
لهذا الإنماء ‏ الذي تتطلع إليه شاملا ومتكاملا. أن 
يقوم إلا في ظل فلسفة عربية شاملة ومتكاملة. تجيب 
عن الأسئلة العريضة التي يطرحها الحاضر والمستقبل 
بموضوعية وعلمية. وهنا تطرح مسألة صياغة «فلسفة 
عربيةةاء وهذه العملية لا يمكن أن : تتم إلا عبر مجهود 
جماعي . يناط بتلك النخبة من الفكرين العرب 
القادرين على بناء نسق فلسفي بماشي العصر ويواكب 
المستقبل. وتكون هذه النخبة؛ في الوقت نقفسه. 
قادرة على التعاون الجماعى النسقي من أجل بناء 
فلسفة عربية متّاسكة وقاكرة على مواجهة التحديات 
الحضارية والعلمية والتقنية التي يحفل بها عالم اليوم 
وعالم المستقبل . 
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وتكمن خطورة التيارات العقيدية (الأيديولوجية - 
الفلسفية) في كونها تحرك ‏ أيضاً ‏ التوجهات 
الاجتماعية والأخلاقية (للجاعة وللفرد). وهذا ما 
يعرف بالحراك الاجتماعي . من هنا كانت ضرورة أن 
يقوم فرداً أو جموعة بصياغة فلسفة واضحة مجتمع 
واحد يستطيع عبرها أن يكون رؤية واضحة لوجوده 
ومصيره . فلم تعد المذاهب الدينية بفئويتها المحدودة 
قادرة على تفسير الكون والوجود الإنساني. وذلك 
بفعل الاختلاف المنبجى بين طريقة «الايمان» وطريقة 
«التدقيق». ذلك لأن «المنبج الفلسفي يسير في طريق 
التشكيك والتدقيق إلى نهايته» بينا الايمان يرتكز على 
القبول والتصديق. بل إن اللفظ المعبر عن الايمان هو 
نفسه المعير عن التصديق في كثير من اللغات 
(الانكليزية #عنلئط والفرنسية عءصةنزه2 والألمانية 
عطناة1© . . . الخ). وإذا كان بعض المفكرين قد 
سعى إلى دعم الإيمان ومعتقداته الأساسية (كوجود 
الله وخلود النفس وخلق العالم. . . الخ) على أسا 
براهين عقلية ومنطقية, فإن هؤلاء كانوا في هذه 
المسألة بالذات. أقرب إلى الفلاسفة منهم إلى رجال 
القون: ..بوهكذا فإن لابين !الأول للحكوار يهن 
الفلسفة والدين لا ترتكز على أرض صلبة : ذلك لآن 
الفيلسوف يريد أن يناقش كل شيء, في حين ان 
رجل الدين, حتى لو اعترف بميدأ المناقشة» لا يسمح 
بهذه المناقشة إلا في حدود معينة» ويرفض أن تمتد 
حتى تشمل المعتقدات الأساسية»9© , 


من جهة أخرى. تكمن قيمة الفلسفة من الوجهة 
الأكاديمية (المدرسية)» في تدريب العقل الإنساني على 
إثارة التساؤلات في وجه كل الثوابت والمتغيرات 
الطبيعية» والإنسانية فهي توضح الرؤية الفلسفية 
(الفكرية) للفرد والجماعة على السواء!! 
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علفا 1 . الفلسشنفة والعلوم 


الفلسفة بين الحد والرسم 


(,أي في تعريف الفلسفة) 


سأعالج قِ هذه المقالة, ا أخرىء وعلى 
صفحات هذه المجلة نفسهال الموضوع نفسه#**ل 
وأعني به ماهية الفلسفة وخاصيتها كمجال مميّز من 
محالات الفكر والثقافة. مع الإشارة إلى أني سأحاول. 
عبر معالجتي هذى إيضاح وجوه من الفرق بين 
التفكير الفلسفي والتفكير العلمي. كا سأحاول تبيان 
التأرجح الذي اتنسمت به الفلسفة على مدى تاريخهال 
التأرجح بين حدها ورسمهاء أو بين هويتها 
واختلافهاء ولنقل بين كونها انطولوجيا وصيرورتها 
ميتافيزيقا. 

وأنا إذ أعود ههنا إلى طرح السؤال. مجدداً. عن 
حقيقة الفلسفة. فلأني لا أزعم بأني قمت بتعردفها 


إفي4ف كاتب وباحث من لبنان . 


علي حرب* 


تعريفاً نهائياً. ولأني لا أقف بفكري عند ما قررته في 
مقالتي المشار إليها. بل أرى أني محتاج» قؤماء إل 
معاردة اك تعنيه كلمة ا وإلى تأمل 
تنوعت خبرتي وتطورت نمارستي لفكتري» تغير 
مقهومي للفلسفة, ووجدتني مُشوقاً إلى إعادة التعريف 
بها وتأول بلغا ان ا 5 إذذ. ولا 

ذلك 7 الاذعان: كل الإشكال. في أن نحاول 
حل الفلسقي 0 الثيء اا أي شيء 0 


(*#) راجم مقالتي: دما يتهافت في الفلسفة ليس فلسفة». محلة الفكر العربي, العدد 57, أيار/آب 1989. ص 146. هذا وقد كتب 
الناقد الأستاذ غالب عامر نقداً لها نُشر في المجلة نفسهاء العدد 58 تشرين أول/ كانون أول 1989. تحت عنوان: قراءة نقدية في 
الخطاب الفلسفي العربي (القسم الثالث). ص 238. وأنا أشكر للناقد الفاضل اهتامه بمقالتي. وذلك بصرف النظر عن كيفية 
قراءته لهاء وهي على ما بدت لي قراءة عَجْلى قامت على انختزال المقالة التي هي أكثر غنى وأبعد مرمىٌ من أن تقرأ على نحوما 


قرئت عليه . 


تمارس وتبتكر مع كل تجربة فلسفية. وهذا فرق أول 
بينها وبين العلم. أما حد الشيء» فلأن الحد يقوم 
على تصور ما هو ذاتي له. لكن الموضوع لا يعرزف 
بذاتهع بل باعتبار غيره. إذ لا يصح للثيء أن يفسر 
نفسه أو ينسب إليها . وإذا كان من المتعذر معرفة ما 
هوالحد. أي حد الجدى فإنه من المتعذر في الوقت 
نفسه. حد الشىء. من هنا يبدو الحد من أصعب 
الأمور. وبما يشهد بذلك, أنْ الفلاسفة لم يتفقوا على 
حدأي موضوع من الموضوعات التي نظروا فيها. 
وأوها الفلسفة ؛ وأنْ أول من طلب المعرفة بالحد. 
ونعني به سقراط. قد انتهى به الطلب. إلى الإقرار 
بالعجز عن المعرفة . 


والحق أن | المهمة التي يضطلع بها الفيلسوف. هي 
مهمة يزكوجة) بل مضاعفة . فعليه في آنء أن يعرف 
بالتعريف الحق» الأشياءًء, والتعريفٌ ذاتهء أي 
التعريف بالمعرفة والعلم؛ كما عليه أيضاًء أن يعرف 
تجربته الخاصة. أي ممارسته للتفلسف. فالمهام 
تتصل » إذن» وتتشابك. ولذا تبدو الصعوبة 
مضاعفة. ولا غرابة في الأمر. فمن سمات التفكير أنه 
اشتباك وانشاء وتضاعف. وهذا فرق آخربين 
الفلسفة والعلم . 


وهذاء فأنا إذ أحاول. هناء تعريف الفلسفة. لا 
أزعم القيام بحدها حداً تامأ. وإنا أحاول رسمها. 
والرسم تعريف للشيء. لا بذاتياته ومقوّماته. بل 
بلوازمه وأعراضه ونِسّيه0©. إنه اعتبار الشيء. لا إلى 
ذاتهء بل إلى سواه من الأشياء. والرسوم تختلف 
باختلاف الاعتبارات, إذ من الممكن نسبّة الشثىء إلى 
أشياء كثيرة ومختلفة. من هنا لا مجال لتعريف الفلسفة 
تعريفاً جامعاً مانعاً. بل هي تعرّف غير تعريف؛ 
وذلك باختلاف اعتباراتباء أي باختلاف موضوعاتها 
ومناهجها ومدارسها؛ أو باختلاف مهامها وأغراضها 
وعصورها؛ أو باختلاف المعطيات التي تشتغل عليها 
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أو تحيل إليهاء كالفروع المعرفية, والميادين العلمية. 
ومختلف المارسات الإنسانية: أكانت تمارسات مقالية 
خطابية أو غير خطابية. 
آذ ما نما 

وأول اعتبار تقاس الفلسفة إليه هو الاعتبار 
الماورائي ؛ إذ هي . عبارة عن تلك الصروح العقلية 
النيي شيدتها الميتافيزيقاء عبر تاريخها. وهي بهذا 
الاعتبارء علم بما وراء الحس والطبيعة» وبالغائب 
قياسا على الشاهد. إنها علم بالعللٍ القصوى. 
والمبادىء الأولى» والقوى العليا. واكتناه للجواهر 
الثابتة والماهيات الأزلية» والمعاني الكلية» والهويات 
المتطابقة ؛ ومعرفة ة للواجب بذاتهء والموجود الكامل. 
والنظام التام؛ ويحث في العقل المحض. والروح 
المطلق, والعود الأبدي, والذات المتعالية. والبنية 
الأصلية., والحضرة الوجودية. . . إلى آخر ما تفتق 
عنه الفكر الماورائى من مقولات تختلف باختلاف 
اللعارف لعفي 

غير أنه من الممكن مقاربة الفلسفة مقاربات 
أخرى. فهي من وجهة نظر كلامية لاهوتية, 
الاستدلالٌ بالمخلوقات على الخالق؛ وهي من وجهة 
صوفية, تألة الإنسان, أو حلول اللاموت في 
الناسوت؛ ومن وجهة أخلاقية» وقوفٌ على الغايات 
القصوى للأفعال. أو تحليل لأشكال ممارسة الإنسان 
لذاته وفرديته؛ ومن وجهة ايديولوجية» نظام فكري, 
أو منظومة من التصورات ترمي إلى سير العالم 
وتفسيره. بغية تنظيمه والسيطرة عليه؛ ومن وجهة 
كوسمولوجية رؤية شاملة إلى الكون. ترى إليه 
بوصفه كلا مترابطا منتظ| مؤتلفا؛ وهي من وجهة 
بيئوية2., إذا جاز القول. منظومة تحدد علاقة 
الإنسان بكل ما يحيط به ويعيش معه على نحو ملائم 
ومتوازن؛ وهي من وجهة سياسية. حكم البشر 
وإدارتهم وسوسهمء أي علم يتماهية السلطة. 
وأغاطها. وطرق اشتغاها. 


كذلك يمكن قياسها إلى غير علم ومنبج. فهي 
باعتبار نفساني العلم بأشكال الوعي والحضور؛ 
وباعتبار اجتماعي» العلم بضرورات الاجتماع. 
وأشكال التثامهء وقوانين تطوره؛ وباعتبارٍ إناسي. 
العلم بماهية الإنسان, بما هو أن مفكرة وذاتاً متعالية ؛ 
وباعتبار فينومنولوجي ظهوري. العلم بتجليات 
الروح» وأشكال ظهور المعنى ء وأغماط رؤية الكائن. 
وباعتبار أصولٍ معرفي » علم بأ سس المعارف وكيفية 
تكوماء وبحث ف معايير ل وتحليل لآليات 
العقل وتقنياته؛ وباعتبار أثري حفري»ء تحليلٌ 
للممارسات الخطابية المقالية» وتبيان لقواعد تشكيلها 
وأنبنائها. أي ما يجعل : مكنا العلم والقول؛ وباعتبار 
أصولي نسابي» البحثُ عن كيفية تكون الأشياء. 
وتحليل نشوء الممارسات الذاتية» والتشكيلات 
التاريخية . 

وبالمستطاع ضرب المزيد من الأمثلة أيضاًء على 
اختلاف تعريفات الفلسفة؛ بحسب الاعتبارات 
والنسب. فهي نسبة إلى المنطقء العلمُ بشرائط 


البرهان: وقاسك الخطاب:. واتساق القول؛ ونسية” * 


إلى اللغة, العلم بالفروقات الدقيقة للألفاظء وتأويل 
معاني العبارات. وهي من وجهة نظر 0 
وجهة سة إهائيةء قرطقة دي وهي من وجهة 
نظرية. العلم بأصول النظر وإحكامه؛ ولكنها من 
وجهة ال حكمة وروية وتدبير؛ وهي من وجهة 
لحك وبناء للانساق 1١‏ المغلقة التي تفسر كل شيءء 
وتحل كل إشكال. ولكنهباء. إذا اعتيرت من وجهة 
جدلية.» بدت بحثا عن قوانين التغير, وعلا بقواعد 
التضاد والتركيب والتجاوز؛ ولعلها من منظور جدلي 
جديد» تحليل لقواعد التغاير والتوزع والتبعثر؛ وهي 
من وجهة نقدية, بحث في حدود العقلء وإمكان 
المعرفة. وشروط إنتاج الحقيقة ؛ بل هي من منظور 


نقدي حديكء تحليل لآليات الحجب والإقصاء 
والنسخ التي تنطوي عليها خطابات البشر. 


والحق أن النظرة إلى الفلسفة أصبحت أكثر نقديةٌ 
ومرونة» وأكثر انفتاحاً وعملية» من ذي قبل. فهي لا 
تفهم, اليوم. شرصنها معدا جامداء ويفا 
كما بقدرما ينظرإليهاء كنشاط لا يكف عن الشك 
والتساول. والنقد والاعتراض» والدحض والنقض » 
والتحليل والتفكيك. وهي قد شرعت تنفتح على كل 
المجالات والحقول والممارسات. وخاصة على ما كان 
يستيعده التفكير الفلسفي من حقل البحث والنظر؛ 
فهي تنفتح, اليوم. على الفردي. والمهامشي. 
والغريبء والمنفي؛ كم تنفتح عل المختلف. 
واللامعقول. واللامتوقع, والمتصع. ولذل تبدو 
الفلسفة. من هذه الجهة. تفكيرٌ فيما كان ممتنعاً على 
التفكير» أو التفكير بطريقةٍ مغايرة. كذلك أخحذت 
الفلسفة تنحو منحىّ عملياً براغاتياً» لكي تصبح 
يميا للواقع المعاش المشهود. ومعالحة أزماته. 
فهى. من هذه الجهة. الشاهد على حقائوٌ ئق العصر. 
رإعياة الوسيلة لكين الفمراجية واع اق الأفاق 
المسدودةء أي فتح الطريق أمام | إمكانات جديدة في 
التفكير. وفي المعالجة ٠‏ وإذا كانت الفلسفة لا تقتصر 
على كونها نشاطاً نظرياء بل تهتم» باخى حكنت 
عملية. بتهذيب النفس وسوس الذات» فإنها تهتم 
بمجال افتتح الآن. ونعيني به «تقنيات الذات»3 7 
فن اكتشاف الذات وتمارستها. ولذاء فهي افتتاح 
مسمر . 


0 وليمس ارا بالطبع. ؛ فالفلسفة هي 
من وجهة نظر إشكالية., الإشكال الأعظمء أي 
مشكلة المشاكل ؛ لأنها ذلك المجال الذي لا يعترف له 
بدور معين» إذ ليس ها موضوعا محدداً . من هناء لا 
تخلر من التباس. بل هي تُبنى على مفارقة: فهي 
ليست ذات موضوع محدى لاأنما تهتم بكل 


موضوع . وهذا فرق ثالث بينها وبين العلم. ومجمل 
القولء هناء أنه لا إمكان لتعريف الفلسفة مرة 
واحدة بل هي 5 غير تعريف. وكلا حاول المرء 
تعريفهاء لم يحصل إلآ على تعريف موضوع من 
الموضوعات. أو مدرسة من المدارسء. أو مقولة من 
المقولاات» أو علم من العلوم . ولا عجب. فا يُعْرّف 
ويصبح موضوعا للعلم , ليس سوق العلم نفسه . 

صحيح أن الفلسفة قد فُهمت دوماً بوصفها 
انطولوجياء أي بوصفها علياً بالوجود بما هو موجود. 
أو تاملا قٍِ الوجود المطلق, أو خطاباً مطلقاً في كينونة 
الكائن وحقيقة الحقائق. ولكن الانطولوجياء إذ ترمى 
إلى اكتناه معنى الوجود بالوقوف على ماهيته. وقول 
حقيقته, إنما تتم على حساب الوجود. لأن ماهية 
الغيء تلتثم باستبعاد الوجود وإسقاطه من 
الحسبان”». والحق أن الأنطولوجيا تَؤُول في المنتهى 
إلى كونبها ميتافيزيقاء أي إلى علم بالماوراء. والعلم 
بالماوراء يقوم على «نسيان» الوجود وتغييبه فيما هو 
يحاول تعليله والبرهنة عليه9). ومن هنا الشك الذي 
يُظهره الفكر اليوم في الدعوى التي يدعيها الخطاب 
الفلسفى الماورائى» منذ ولادتى بأنه يجتكر المعنى 
والحقيقة. فالحقيقة لا تنفك عن مجاز وتشبيه أو عن 
وهم وتضليل7. والأحرى القول إنها مجردتأويل 
للذات يقوم من خلاله الإنسان بإعادة إنتاج الواقع 
انطلاقاً من تجربته. تأويل يجعلنا ننظر إلى 0 
الحقيقة لا بوصفه ما يتراكم من المعارف الصحيحة.», 
بل بوصفه تاريخاً إشكالياً خلافياء أي تاريخ «تقلبات 
الحقيقة»© أو تقلبات الصواب والخطأ. وانطلاقاً من 
هذا المفهوم للحقيقة لا يعود الخطاب الفلسفي 
خطاب الحقيقة المطلقة. بل خطاباً يستبعد الحقائق 
فيما هو يعمل على إقرارها والنطق بها. وإذا كان 
الخطاب الذي ننشئه حول الكائن والحقيقة يبدو غير 
وائق من قول حقيقتهاء فمن باب أولى عدم الوثوق 
بقدرته على قول حقيقته هو والتعريف بذاته. 
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هل معنى ذلك أنه لا سبيل إلى الوقوف على 
الخاصية الي يتميز عا الفكر الفلسفي؟ وإذا كان 
الأمر كذلك» فلاذا سميت الفلسفة فلسفة إذا. بل 
لماذا سمى كل شيء باسمه الخاص» إن لم يكن له 
خخاصيته التي يتميز بها عن سواء؟ 

في الجواب على ذلك. لا نتفي أن تكون للأسماء 
مسمّياتهاء وللمُسمّيات خواصها؛ وإلا انتفى الفرق 
بين شيءِ وآخر. 'وصارت الأشياء؛. كلهالء شيئاً 
واحدا؛ وهذا محال ونفي ا فلا بدّ. إذنء أن 
يكون لكل شيء ذاته التي يباين بباسوا والتي 
دلا ترم إليهه وتتكلم عليه...ولكن بها تذعت اليف 
أنه من المتعذر تصور الذات,ء في المطلق, أوحد 
العين» بالحد التام. وبيان ذلك أن حد الشيء يتقوم 
من ذاتياته. ولكن الذاتي لا حدق إذ كل حذ 
يفترضه. فحذده.ء إذن. من قبيل تحصيل الحاصل. 
وعليهء فغير ممكن. في التعريف إلا الرسم . 


وبالرسم تدرك اللوازم والأعراض. ولوازم الشيء 
ليست مقومات ذاتية له. بل هي تحمل عليه من 
خارج . إنها أعراضه الذاتية. أي ما يعرض للذات 

من العوارض الكثيرة والمختلفة. صحيح أنها عبن 010 
واحدة. ولكنها ليست جرد تطابق أجوفء أو تكرار 
تاف أو وحدة فارغة20292؛ إنهر واحدة ولكنها ذات 
نسب وإضافات22؛ وهي 0 ولكنها عن تتيسح 
للاختلاف أن يتجلى ويظهر. ولنقل. بالأحرى. إنها 
ائتلاف المختلف وما يجعل المتعدد مكنا . 


لا شك أن الذهن. إذ يميز بين شيء وشيء» فإنه 
يفترض, على نحو قبلي» أن لكل شيء ذاتاً ميزه 
ووجوداً ينفرد به وحده. ولكن إدراك الشيء على هذا 
النحوء يصح على المستوى الكينوني الأونطيكي 03. 
أي بوصقه يا ومعرفة أولية . ولكن الأمر يختلف. 
على المستوى الوجودي الأنطولوجى»ء أي مذ يبدأ 
الفكر بالتفكير؛ ذلك أن الفكر إذ يحاول حد الشيء 


أو تعليله» للوقوف على مقوّماتهء فإنه لا يفوز إلا 
بلازم من لوازمه. ولا يدرك سوى صفة من صفاته. 
وكل صفة هي وجه من وجوهه؛ وكل لازم هو نسبة 
من نسبه. ولما كان بالإمكان قياس الشىء إلى أشياء 
أخرى لا تتناهى. فإن ما ندركه من صفات الشيء 
ويسبه لا حصر لما. وهذا مايفسر لنا الاختلاف 
الذي يقع. بين الفلاسفة*", في ماهيات الأشياء. 
نعم. نحن نسمي الشيء. باسمه الواحد. ولكن 
هناك فجوة ة لا تردمء بين الاسم والمسمى. أو بين 
الكلمة والشيء. أو بين المقول 02 وهذه 
الفجوة الانطولوجية هي التي تتيح لنا أ ن نتكلم على 
الشيء عينه بكلام جديدء أو أن نقول في الوجود. 
كل مرة. قرلا لأ مساق له فليست الذات ذلك 
الشيء الذي يتطابى مع نفسه. بل هي ما يختلف مع 
كل وصف وتسمية . وعند كل كلام . 

وانطلاقاً من هذه النظرة المنفتحة للذات» يمكن لنا 
القول بأن الفلسفة تتراوح بين طرفين: بين حدها 
بالحد الواحد التام؛ ورسومها الكثيرة. أما حدها 
التام.» فهو مقومها الذاتي. ولكن الذاتي يتعذر 
إدراكه. إذ هو انغلاق الثيء على على ذاته. فلا يمكن من 
ثم وصفه إلا بالقول إنه هو هو. وعليه فحد الفلسفة 
غير ممكن إلا بالقول إن الفلسقة هي هي » أي القول 
ليس للفلسفة من موضوع سوى الفلسفة ذاتها. 
وعندها تمسى الفلسفة هوية صافية وصورة خالصة. 
فتنغلق على ذاتها وتستبعد الكون الذي ترمي إلى 
معرفته . وتلك هي المفارقة: فالفلسفة تدعي قول 
الوجود في ما هي تقوم بتغييبه أو اخختزاله . فليا" ان 
تكون انطولوجياء ولكنها تَؤُول إلى كونها ميتافيزيقا. 
إنها لا تتحقق تحققاً تاماً إل بوصفها مفهوماً حضاً 
ومنطقاً صرفاً ونسقاً مغلقاً. ولكن المفهوم المحض 
شكل خاو واستبعاد للوجود. إنه محاولة القبض على 
مالا يُقبض عليه. إذ الوجود يفلت من أسر كل 
مفهوم . 


أما تعريف الفلسفة برسومهاء فهو انفتاحها على 
خارجها. ذلك أن الرسم هو تعريف للشيء بعوارضه 
ونسبه. واستنطاق اللفظ عن عمولاته ومدلولاته. 
ولهذا فتعريف الفلسفة برسومها يعني تعريقها يما 
يعرفن ها ونا حمل عليها وما يعرضن لما هوها 
نعرضه. نحن »2 بعلمنا من السب والإضافات , . وما 
يبحمل عليها إنما يحمل من خارج. وكل حمل يحمل 
عليها يضيف جديداً إلى معرفتنا بهاء فنعلم من أمرها 
مالم نكن نعلمهء ونخلع عليها وصفاً ما كانت 
توصف به. ولذاء فرسم الفلسفة هو شحن للفظها 
بحمولة معرفية جديدة., وتعريف لما من وجهة 
مغايرة» أي إعادة تعريفها. وكذلك الشيء عامة. 
فكل تعريف لهء هو إعادة تعريفف. سل أن إعادة 
تعريف الفلسفة. هو في الوقت نفسه. إدراك نسبة 
بينها وبين الوجود لم تدرك من قبل» أي إعادة تعريف 
للوجود. بل إعادة تعريف للتعريف ذاته. وبيانه أن 
الفلسفة ليست مجرد علم بشيء من الأشياء؛ كما هو 
شأن العلم؛ بل هي محاول عقل الوجود في حد ذاته. 
ولكن عقل الوجود ليس ممكنا من دون معرفة ماهو 
الإنسان» إذ عقل الإنسان للوجود لا ينفك عن عقله 
لوجوده الخناص, ولعقله الذي يعقل به بالتحديد. 
ولذاء فكل علم بالوجود هو نسبة العقل. الذي هو 
إذراك التسبهة. إلى الوجدود ».وشكصل من السكتال 
مارسة الفكر لذاته. إنه اشتغال الفكر على نفسه 
ونقده لذاته. من هنا تتسم الفلسفة بطابع نقدي 
قوامه ارتداد الفكر على نفسه.ء للتفكير فيما تجعله 
مكنا أي فيا يؤسسه. وهذا فرق جديد بينها وبين 
العلم . 

هذا هو شأن الفلسفة: كلم) حاولنا حدّهاء لم 
نحصل إلا على رسم من رسومها؛ وكليما سعينا إلى 
التعريف بهاء عرفناها على غير ما كنا تعرفها. فهي». 
من حيث ذاتها واحدةء. ومن حيث أسهائها لا 
تتناهى . من هنا تترجح بين المنطق الصرف والتجربة 


العينية » بين الشكلانية الخالصة والواقع المختلط. بين 
الجوهر والعرض, أي بين هويتها واختلافها. فهي 
من حيث حلها وماهيتها. قول برهاني يقيني. يقول 
الوجود مرةً واحدة وبصورة نهائية . بينا هي من منظار 
رسمها واختلافهاء قولٌ الوجود. كل-مرة» بصورة 
مبتكرة» وعلى نحو مبتدّع. فهي» بهذا الاعتبار. 
محاولة فلسفية جديرة باسمهاء وما يتباين عن الوجود 
الذي يربيد: ثبيائه .من هنا تددو" الفلسفنة نهم له 
تكتملء وافتتاحاً مستمراً. ومعنى ذلك أن الفلسفة 
تتقدم مع كل مشروع فلسفي. وتقدمها يعني تجاوز 
الفكر لنفسه باستمرار. فالفيلسوف لا يمكن أن يفكر 
بالطريقة نفسهاء التي فكر يها أسلافه. بل 
يتجاوزهم. وإلآ لما عد مفكراً. ولكن التجاوز لا 
يعني الدحض والإلغاء. إذ ما يتهافت في الفلسفة. 
ليس فلسفة. إنه يعني أن لا مندوحة للفيلسوف من 
العودة إلى ما فكر فيه من سبقوه . وهو ار 
ذلك» لا يلغي أقواهم , بل يفكرء انطلاقاً مما فكروا 
فيه» فيا لم يفكروا فيه وفيا جعل تفكيرهم ممكناً أو 
واجبا. ولهذا لا تفكير ممكناًء في الفلسفة. من دون 
قراءة في تاريخ الفلسفة والحقيقة . فاستعادة ما قد كر 
فيه هو شرط ضروري للتفكير. ولكنه ليس كافياً. 
فيا يجعل التفكير ممكناً بل واجباء هو سر لا يقف عليه 
إلا من يمارس التفكير الفلسفي ؛ وهو سر شبيه بالسر 
الذي كأنه ابتكار الفلسفة, لأول مرة, مع الإغريق. 
هل مانراه ونذهب إليهء هو ضربٌ من 
السفسطة. نعم. إنه؛ بمعنى ماء إعادة اعتبار للفكر 
السوفسطائى. على أن ذلك لا يعنى نفى المعرفة. 
والإقرارٌ بالعجز عن إثبات أي حقيقة. بل يعني إعادة 
فهمٍ الحقيقة على نحو يُغاير التصور الكلاسيكي هاء 
أي يغاير اعتبارها واقعا تقل او حك فطانفا. 
فليست الحقيقة مطلقة من كل قيد أو شرطء وإنما 
هي مرهونة بشروط إنتاجها. إنها إنتاج ينتج وحمل 
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عبلال شركين رولك والنلتيفة ينذا المع هى 
العلم بشروط إمكان العلم» وإنتاج الحقيقة. 5 
الحقيقة يقيناً ثابعاً لا يأنيه البياطل. أو اعتقاداً جازماً لا 
يمكن خرقه. بل هي محرد تفسير للعالم» أو تأويل 
الؤنسان لوجوده. إنها طريقة في المعالجة. وفط من 
الرؤية. وصيغة من صيغ العبارة» أي شكل من 
أشكال مارسة الإنسان لذاتهء وللغته وفكره . 

فالحري. إذنء أن يُنظر إلى الحقيقة - وإلى 
الفلسفة التي تدعي احتكارها بطريقة مغايرة وعلى 
نحو مرن وإشكالي 09 , وعندهالا تعود الفلسقفة 
منظومةٌ معرفية يقينية أو نسقاً فكرياً ضرورياً أو نظرية 
كلية بل تصبح معرفة نسبية ومشروطة أو استدلالاً 
حرا متحركاء ولنقل منظومة تأويلية تخضع للجدال» 
وتنفتح على الممكن والمغايرء أي على إمكان التفكير 
بصورة مغايرة . 

وخاتمة القول أن مسوغ الفلسفة وعلة وجودها أن 
تكون انطولوجياء أو علياً بالموجود وكشفاً 
للمحجوب. ولكن الفلسفة لا تتحقق ولا «تتذوت» 
إلا بوصفها علا بما وراء الوجود. ولهذا فكل محاولة ما 
ورائية هي إعادة إنتاج للموجود لا تخلو من توهمه أو 
اخمتزاله أو خجبه. وذلك على قدرما ينحو الفكر إلى 
التقنين والتقعيد والتأصيل ويميل إلى القولية والنمذجة 
وبناء الأنساق المحكمة. وإذا كان لا مناص للعقل 
من إتقنين أفعاله وتجريد موضوعاته وملحفة تحاليله 
وسَستمة معارفه والتنظير لىمارساته. فإن عليه في 
الوقت نفسه أن يتفتح على الموجود. وإلآ استحال 
ميتافيزيقا خالصة. نعني أن ينفتح على الجسد والقلب 
والمهوىء. وعلى الشعري والأسطوري واللامعقول. 
وعلى الفردي والحامشي والآخر. وباختصار على كل ما 
هو مرؤول أو منفي أو مستبعد من قِبَل الفكر 
الفلسفي . 

وإنّ مثل هذه النظرة إلى الفلسفة هي التي تتيح 


إمكان التفكير الفلسفي خارج المساحة الثقافية كل حال: إنه إمكان التفكير بصورة مغايرة فيم| يمتنع 
الغربية. وهذا هو رهان الفكر الفلسفي العربي على على التفكير» أو فيا يمنع التفكير فيه . 
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الحواشي 


ينقسم التعريف. في نظر المناطقة العرب؛ إلى حد ورسمء أما الحد فيتألف من الذاتيات المقومة لل|هية ؛ وأما الرسم فيتألف من 
العرضيات, أو العوارض الذاتية. لزيد من التفصيل حول الحد, والرسم. والذاتي. والعرضيء والمقوم واللازم. راجع: ابن 
سيناء الاشارات والتنبيهات» تحقيق د. سليهان دنياء دار المعارف بمصرء القسم الأول, المنطق, النبج الأول. وليراجع خاصة 
شرح الطوسي لابن سيناء وقد أثبته المحقق في هامش النص . 

إذا كانت الفلسفة تعرّف باعتبارات كثيرة» فإنها ينبغي أن تعتير إلى ما يعتبره الإنسان هما من هموم حياته؛ أو معضلا من 
معضلات وجوده ومصيره. ولهذاء يجدر أن تعرف الفلسفة من وجهة بيئوية. إذ البيئة. تشكل» » أليوم. معضلة كبرى من 
المعضلات التي يواجهها الإنسان المعاصر. 

وهو مجال افتتحه الفيلسوف الراحل ميشال فوكو. على نحو ما تجلى ذلك في كتابيه الأخميرين: استخدام اللذاتء والانشغال 
بالذات . 

نقول أخيراًء لا آخراً. إذ اعتبارات الفلسقة لا تتناهى . ولعلّ هناك اعتباراً لا ينبغى إهماله. ونعنى به تعريف الفلسفة من جهة 
بدايتها ونشأتهاء أي بوصفها ابتكار اليونان وكلامهم. وهذا ليس بالاعتبار القليل» إذ الأمور تتحدد ببداياتها إلى حدٍ ما. ولذلك 
قال هيدغر: القلسفة تكلم اليونانية» وقال العرب قدياً: إن الفلسفة خصيصة الروم . 

وهذا ما بِينه ابن سينا انطلاقاً من تمييزه بين الماهية والوجود؛ راجع : الاشارات والتنبيهات. النمط الرابع» الفصل السابع عشر. 
وهذه مقولة مركزية من مقولات هايدغر شرحها في «الوجود والزمان» . 

لعل أحد الإنجازات المعرفية التي حققها نيتشه. بنقده للخطاب الفلسفي الماورائي, هو تعرية ما ينطوي عليه هذا الخطاب». أي 
خطاب الحقيقة. من أشكال المجاز والاستعارة والتشبيه والتضليل والكبت والتغييب. فالحقيقة هي في نظر نيتشه هي «مجموعة 
علاقات إنسانية». والمعرفة هي توظيف معنى . راجع : جان ميشال راي » علم الأصول النيتشومٍ 3 في «تاريخ الفلسفة». بإشراف 
فرنسوا شائليه. الجزء السادس . 

بحسب ما أرخ للحقيقة ميشال فوكو الذي أسهم في تغيير النظرة إلى المقيفة والمعرفة والفكر والتجربة والكائن ا جذرياً 
وحاسياً. ففي نظر فوكو يشكل خطاب الحقيقة «منظومة استبعاد؛ تجلعه د ينسج من الفرق بل التعارض بين الصواب والخطأ أو بين 
العقل واللاعقل. من هنا فإن فوكو إذ عكف على التأريخ للحقيقة فقد قام بتحليل ما سياه «تقلبات الحقيقة» التي يتكون من 
خلاها الوجود كشيء يمكن ويجب أن يُعقل. أي كتجرية تاريخية ترتبط بنمط معرفي يخصهاء ويمعيار سلطوي ينظمهاء وبشكل من 
أشكال ممارسة الإنسان لذاته واكتشافه لها هو عبارة عن تأول الإنسان للوجود وللعلاقة التي تشله إلى وجوده في آنٍ معنا راجع 
بشأن منظومة الاستبعاد, ميشيل فوكو, نظام الخطاب؛ ترجمة محمد سبلاء دار التنوير» بيروت. 1984, ص 16/9؛ 

راجع أيضاً مقدمة كتابه: استخدام اللذاث. بعنوان تاريخ الجنساتية أو استخدام المتعء ترجمة جورج أبي صالح. مجلة العرب 
والفكر العالمي» العدد 2 ربيع 1988 ص 79. 

يعترف المناطقة العرب بصعوبة حد والذاتي»؛ راجع شرح الطوسي للإشارات والتنبيهات, المنطق, المصدر السايق» ص 152. 
نقصد بلفظة «العين» ذات الموضوع أو الشىء. وهي مرادفة للكلمة الفرنسية : عنه6م عمل وذلك تبيزاً لما عن «الذات» التي 
هي مقابل.«الموضوع». ويرادفها بالفرنسية: إءزنة عمآ . 
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راجع مفهوم هايدغر للعين والاختلاف في مقالة: جون لوك ماربون, من الشبه إلى ذات النفس. مجلة الفكر العربي المعاصر. 

العددان 59/58. تشرين الثاني / كانون الأول 1988, ص 35-34. 

راجع أيضاً مفهوم ابن عرب للعين, نصوص الحكم. تحقيق د. أبو العلاء العفيفي. دار الكتاب العربي. الفص العشرين. 

الكينوني أو الانطيكي (001100) هو مصطلح استعمله هايدغر للدلالة على وجود الكائنات», بما هي كائنة. وبغض النظر عن 

وعي الإنسان بها. أما الوجودي الأنطولوجي (عدوتوماهنم0). فهو مصطلح يتعلق بطرح الإنسان لمسألة الكينونة» ويبحثه عن 
معنى الوجود ومحاولة اكتناه ماهيته. راجع شرحاً لهذين المفهومين عند د. جورج زيناتي, ملاحظات حول ترجمة هيدغر, مجلة 

العرب والفكر العالمي» العدد 4. ص 5-4. وانطلاقاً من التمبيز بين الانطيكي والأنطولوجي . يمكن القول بأن المعرفة الخدسية 

هي معرفة يغلب عليها الطابع الأنطيكي ؛ بنيها يغلب عل المعرفة النظرية المفهومية الطابع الأنطولوجي. وهذا أنا أوثر. في حال 

الإبقاء على اللفظ الأجنبى, أنطيكي على أنطوقي الذي استعمله البعض. 

راجع رأي الفارابي في كتاب التعليقات. تحقيق د. جعفر آل ياسين. دار المناهل, بيروت 1988. 

راجع يشأن مفهوم الحقيقة» جورج بالاندييه» الفوضى ( 26506056 ع.1)؛ منشورات فايارء باريس 1988. ص 241. 
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ملفا 1 . الفلسفة والعلوم 


الانسان والعلم 


مقدمة 

إننا لا نستطيع دراسة العلم والآلة والإنسان 
والتقنية. إلا إذا عدنا إلى التطور التاريخي الذي بدأ 
منذ القدم وامتدٌ حتى عصرنا الحاضر والذي كاذ 
السبب الرئيسي في إعطاء العلم والحضارة والمجتمع. 
الصورة التي هي عليها الآن. ومن هذه الزاوية نؤكد 
أن العلم والعقل والفن والقانون والدين وسائر مظاهر 
الحضارة. . . غير قابعة في عوالم تجردة ومطلقة 
وخارجة عن الزمان والمكان بل على عكس ذلك تظل 
أموراً إنسانية وتاريخية عن الزمان والمكانء بل على 
عكس ذلك تظل أموراً إنسانية وتاريخية» وها أبعادها 
التاريخية والجغرافية والاجتماعية وخاضعة للتطور 
المستمر والموت والحياة وكل ما يرتبط بالزمان والمكان. 
ومن هنا أيضاً كانت معرفتنا لنفسنا وللأشياء المحيطة 
بنا أو البعيدة عنا معرفة نسبية للغاية ومتغيرة 
باستمرار. ومثل هذه الأمور تصبح واضحة لمن يقرأ 
تاريخ العلوم وتطور نظرية المعرفة ويرى انتقال 


د. محمود جمول©» 


عصر إلى عصر. 
ومع اعترافنا بأن بعض الفلسفات الميتافيزقية والدينية 
في العصور القديمة والقرون الوسطى قد ادّعت بأن 
بعض المعارف والأفكار والقيم تظل ثابتة ومطلقة 
وخارجة عن حدود الزمان والمكان. .. فإن هذه 
الفلسفات قد اصطدمت بواقع انطو العلمي 
والحضاري فتخطتها فلسفات تقوم ا 
البعد التاريخي كبعدٍ أنطولوجي للإنسان والكون 
والعلم وسائر مظاهر الوجود المادي والاجتماعي 
والروحي . وما دام حديثنا عن الانسان والعلم فلايد 
من الإشارة إلى الأمور التالية : 


الحضارة من شعب إلى شعب ومن 


أوَلاً: العلم والآلة والتكيف مع المحيط : 

إذا رجعنا إلى مهد البشرية وإذا لاحظنا بعض 
مظاهر الحياة والسلوك لدى الشعوب اليذائية الي 
عاشت والتي لا تزال تعيش في بقع عديدة من افريقيا 
وأميركا واستراليا وغيرها... إذا رجعنا إلى هذه 


الشعوب وجدنا أن عملية التكيف مع المحيط 
الخارجي تتم اعتهاداً على نشاطات جسدية متعددة 
واستعهال الأعضاء مباشرة» هذا إلى جانب استعمال 
بعض الآلات البسيطة التي ابتكرها الانسان البدائي 
بدءا من الحجر أو الشجر أو الوحل وغير ذلك. 
وبمعنى آخر نلاحظ ان الانسان البدائيى يعتمد كثيراً 
على رجليه في عمليات الركض والطاردة والمهرب 
ويعتمد على يديه في عملية الحرب والصراع والصيد 
كما يعتمد على أسنانه وسائر أعضائه مباشرة. 
فأعضاؤه هى آلات ولها وظائف متعددة في تجربة 
التكيّف مع المحيط الخارجي بأبعاده الجامدة والحية. 
والآلات التي يخترعها ويستعملها الرجل البدائي هي 
بسيطة للغاية وتكون في الغالب امتدادا لأعضائه: 
فالسلاح المصنوع من الخشب والحجر يفترض معرفة 
وعلما بالأشياء. ولكن هذه المعرفة عملية. وهذا 
العلم منفعي وتطبيقي ولا يتضمن أو يضيع في 
النظريات المجردة. العلم عند البدائيين لا يعرف 
المعادلات الرياضية المجردة ولا يتحول إلى معرفة 
نظرية ومدونة في الكتب على شكل مبادىء أو 
نظريات عامة. إن هذا العلم لا يمخرج عن حدود 
الحاجة إلى التكيف مع المحيط الجغراني» بماني ذلك 
المحيط من اعطار 4 الحياة وإمكانيات تساعد على 
فبعض الحيوانات الضارية تهدد وجود 
الإنسان البدائي ولكن بعض الخيوانات كالأرانب 
والغزلان والأبقار تؤمن له اللحم والجلود ليلبسها ثياباً 
في الشتاء . . وقد يكون فيضان الغبر خطراً على حياة 
الفرد أو القبيلة ولكن النبر في الظروف العادية يؤمن 
الماء والسمك والطيور أحياناً كادة للغذاءء ومن هنا 
نفهم المعرفة والآلة عند الشعوب البدائية من زاوية 
التكيف المباشر مع المحيط الفارجي لا من زاوية 
المعرفة النظرية والمجردة والمدونة في الكتب. 

وحتى موضوع السحر عند البدائيين» فننظر إليه 
من زاوية تجربة التكيف مع المحيط: السحر يعطي 


استمرار الحياة. 
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الرجل البدائي قوة فاعلة في الطبيعة وفي الحياة وفي 
القبيلة . فالسحر هو وسيلة للسيطرة على قوى العام 
الخارجي والتحكم :في ظروفة:. التبخر يفعسل :في 
الولادة وفي الحرب وف الصيد وفي سائر مجالات 
الحياة. السحر هو قوة من الناحية العملية وليس 
نظرية قلطية اوعنادلة ريافدية: لسر اليا 
البدائية هو قوة إضافية تساعد على التكيف مع المحيط 
وتؤمن الانتصار على بعض الصعوبات الناتجة عن 
عمليات الحياة والحرب والصيد والمرض» والعلاقة مع 
الآههة المتعددة أو القوى الخفية التى تسيطر على الحياة 
البدائية. إنه نوع من العلم شرط أن لا نفهم بلفظة 
علم الخصائص التي يطلقها العالم المتمدن على المعرفة 
العلمية من زؤايا الشمول والتجريد والحتمية والمعادلة 
الرياضية. السحر هو علم عمل ووافعي ويختلف كل 
الاختلاف عن علومنا في العصر الحاضر. ويكفى أن 
ننظر إلى السحر من زاوية التكيّف العملي لتكتشف 
مدى تنوعه وتغيره وتطوره مع واقع الحوادث 
والظروف المحيطة في البيئة والقبيلة التي 0 فيها. 
لقد احتاجت البشرية إلى قرون طويلة من التطور 
لتصل إلى مستوى العلم الموضوعي والرياضي 
والمجرّد . 


ثانياً: الآلة والعلم والمعادلة الرياضية : 


ذكرنا ان استعمال الآلة عند الشعوب البدائية شبيه 
كل الشبه باستعمال الأعضاء ويخضع لعمليات 
الكيف. والمعرفة الناتجة عنه تبقى عملية ومحدودة 
بالواقع وبشروطه وبظروفه ولا ترتفع أبداً إلى مستوى 
النظرية العامة والمعادلة الرياضية المجردة والمبادىء 
الأساسية التي يقوم عليها العلم بالمفهوم المحديث. 
والذي بدأ ظهوره في الحضارات القديمة وخاصة في 
الحضارة اليونانية واتسع نطاقه بعد ذلك في الحضارة 
العربية والحضارة الأوروبية وفي العالم الحديث بوجه 
عام . 


إن هناك مجموعة كبيرة من العلماء وفي شتى 
العصورء التي يعود إليها فضل بناء العلوم الوضعية 
وتطورها.. . إن فيناغورس واقليدس وأرحخميدس 
والبيروني والخوارزمي والبتاني ويكارت وغاليوونيوتن 
وبلانلو وآينشتين. . . وغيرهم. هم بدون شك في 
أساس بناء وتطوير علوم الرياضيات والفيزياء وعلم 
الفلك كما أن أبقراط وجالينوس والرازي وابن سينا 
وأمثالهم هم آباء ومربو علوم الطب. وكذلك فإن 
أفلاطون وأرسطو والفارابي وابن خلدون وهيغل 
وأتباعهم هم أساتذة الفلسفة والعلوم الإنسانية 
والاجتماعية على أنواعها . 


إن أهم المزايا التى جعلت العلم لدى الشعوب 
المتطورة يختلف عن العلم لدى الشعوب البدائية» هو 
القدرة على الانتقال من المحسوس إلى المجرد ومن 
الخاص إلى العام ومن المتغير إلى المبدأ الثابت ومن 
النشائج إلى الأسباب . إن الوصول إلى مستوى المعادلة 
الرياضية ولو بشكل نسبي هو أعلى مرحلة وصل إليها 
العلم قي الحضارة الحديثة. والمعادلة المجردة تفترض 
عدة أشياء أو عدة شروط نذكر منها: 
صعيد التجربة أو على صعيد حادثة في الطبيعة 
الخارجية . 

ب ربط بعض العوامل ببعضها على شكل 

إخمراج العلاقة السببية بشكل رياضي على 

مستوى معادلة بالأرقام . 

د اعتبار هذه المعادلة السرياضية كشيء عام أو 
معرفة شاملة وعامة وقابلة للتطبيق وبصرف النظر 

عمن ابتكرها أو الظروف التي برزت فيها. 

وهنا لابدٌ لنا من الاعتراف يأن هذا التعميم أو 
الشمول في المعادلة العلمية لا ينفي أبداً نسبية المعرفة 
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العلمية. وهذا ما أثبته العلم الحديث وخاصة نظرية 
النسبية لآينشتين. فجميع المعادلات العلمية العامة 
والشاملة تخضع بدورها لظروف الانسان الذي يظل 
أسير الزمان والمكان وبالتالي أسير النسبية في النظر إلى 
العالم الخارجي والحساب والقياس ووضع المعادلات. 
ولكن هذه النسبية في المعرفة العلمية والتي أثبتت 
صحتها علوم الفيزياء والفلك والكيمياء والهندسة لا 
تعنى أبداً أن العلم الحديث ينزلق من جديد ني 
الع البدائية للمعرفة العملية واستعمال الأعضاء 
والآلات في تجارب التكيف مع المحيط الخارجي. إن 
0 
1 مطلقاً. ولكنها لا تعني أبداً أنبا فاقدة للتجريب 
والشمول النسبي وفهم الروابط بين الأسباب 
والمسبئبات. فالنسبية التي قال بها آينشتين وعلوم 
اللمنطق الحديث ليست دعوة إلى اليأس والسفسطة 
وإنكار المعرفة التي قال ببا بعض مفكري اليونان أو 
بعض رجال التشكل المدّام في العصور الحديثئة. 
النسبية في العلوم ليست هدماً للعلوم ولا بامنامة 
المعرفة بل وسيلة جديدة لجعل المعرفة أدق والعلوم 
أشمل والنظريات أقرب إلى فهم واقع الوجود 
الغامض والمتشابك العناصر واللامتناهي العوامئل 
الفاعلة في تركيبه وتطويره. 
ونظراً لأهمية المعادئة الرياضية في العلوم والشمول 
في المبادىء والاكتشافات العلمية نستطيع أن نفهم 
لماذا شدّد كبار العلماء والفلاسفة في العصور القديمة 
والحديئة على مبادىء التعميم والشمول والتجريد 
الرياضي في المعرفة العلمية بدءاً من فيشاغوراس إلى 
أفلاطون وأرسطو والبيروني ونيوتن وغيرهم. من كبار 
العلماء والفلاسفة . 


ثالثاً - التقنية والمعرفة : 
لا توجد معرفة بدون تقنية معيّئنة للمعرفة . فالتقنية 
التي هي في الأساس وسيلة من وسائل التكيف مع 


المحيط تصبح بشكل من الأشكال وسيلة من وسائل 
المعرفة النظرية والعملية. فلكل عصر علومه المرتبطة 
بمجموعة التقنيات المادية والفكرية الخاصة به. ومن 
زاوية المعرفة وعلاقتها بالعصر نستطيع أن نشير إلى 
المراحل الثلاث لدور التقنية في مجال المعرفة الحسية 
والعلمية والعقلية والمنطقية: 

أ مرحلة التعادل حيث بقيت التقنية بسيطة 
وسهلة الاستعمال وطيّعة في يد الإنسان. وني هذه 
المرحلة كان بالإمكان فصل الوسيلة التي هي الآلة أو 
التقنية عن المعرفة أو الحقيقة. فالرافعة والميزان 
والبارومتر وغيرها من الآلات كانت بسيطة في تركيبها 
واستعالها بحيث كان بالإمكان الفصل والتمييز بين 
المعرفة كعلم والوسيلة كتقنية أو آلة. ولقد أطلقنا علي 
هذه المرحلة اسم مرحلة «التعادل» لأن ما حصل فعلا 
كان يحمل نوعا من التعادل في القوى بين الإنسان 
والآلة أي بين المعرفة والتقنية كبا أنه كان بالإمكان 
حمل الآلات واستع الا مباشرة فأوزانها معتدلة ومقبولة 
وأحجامها عادية ومنسجمة مع حجم جسم الانسان 
وأعضائه وقدراته الجسدية والفردية بشكل خاص. 


ب مرحلة السباق أو التخطى: وني هذه 
الرحلة. يناث الآلة شي الأتحان وتسندق جدود 
قوته الجمسنية وأبعاده الطبيعية. فالمحرّك والسيارة 
والقطار وغيرها من الآلات الميكانيكية والكهربائية 
أسرع بكثير من حركات الإنسان الطبيعية وأقوى من 
جسده وأضخم من حجمه وأقوى بكثير من عضلاته 
وأبعد من حدود طاقاته الفردية . وف هذه المرحلة من 
التطور العلمى والتقنى بدأت الآلية تشكل وسيلة 
صعبة ال مئال للمعرفة وأصبحت بذلك تتعدى حدود 
القوى الفردية وتحولت إلى مستوى مختبرات عظيمة 
وصناعات وتجارب ضخمة مما يستلزم ميزانيات 
اقتصادية كبيرة لا تملكها إلا دول أو شركات كبيرة 
جداً في محالات الصناعة والعلوم . إن الانسان بمفرده 
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السيارات أو إنتاج الطاقة الكهربائية أو غيرها دون 
الاعتماد على مختبرات كبيرة تابعة لشركات صناعية أو 
بإشراف دول أو مؤسسات ذات إمكانيات اقتصادية 
بميزة . 

وفي هذه المرحلة تخضع المعرفة العلمية للمناخ 
التقنئي العام والإمكانات الاقتصادية المدوفرة في 
البيئة. . . هذا إلى جانب عبقرية المخترع ل 
أو الخارمن. ولذلك يصح أن نقول إن ضخامة 
التقنية وكلفتها على هذا المستوى هي دافع للاختراع 
والاكتشاف وفي الوقت ذاته تشكل مانعا أو عائقا أو 
صعوبة ف وجه الطاقة الفردية المحدودة. وبمعنى آخر 
تتخطى المعرفة حدود الهواية والمتعة والسهولة لترتفع 
إلى مستوى الاختصاص وتنتقل من الابداع الفردي 
إلى الانتتاج الجمعي العام في حقول الاخخمتيار 
والاخختراع والدراسة. فالصاروخ لا ينتجه إنسان 
واحد مهما كانت درجة ذكاء هذا الإنسان والمركبة 
الفضائية ليست من عمل فرد حتى ولو كان موهوباً 
والسيارة لا تصنعها يد واحدة والطائرة ليست ثمر 
عقل فردي لوحده. فالفريق أو المجموعة... أو 
الكتلة البشرية أخذت مكان الفرد بعد أن وسعت 
دوائر الاختصاص إلى أقصى حد. وفي كثير من 
الأحيان تشترك عدة شركات أو عدة دول في إنتاج 
صناعي واحد . 
رابعا التقنية كبعد من أبعاد المعرفة : 

إن هذه المرحلة هي من أدق مراحل تطوّر العلم 
والمنطق لأنها لا تكتفي بذكر الآلة والمعرفة والتقنية 
والعلم والوسيلة والحقيقة بل تجعل من الوسائل الآلية 
والتقنية بعداً أساسياً من أيعاد المعرفة. وبذلك تصبح 
التقنية بعداً أنطولوجياً ومنطقياً وعلمياً للحقيقة 


نفسها . فلا توجد معرفة مستقلة عن وسائل المعرفة 
ولا توجد حقيقة مطلقة. خارجة عن حدود وسائل 


البحث عنها. وإذا رجعنا قليلاً إلى تاريخ العلوم 
وجدنا أن علم الجرائيم لم ينشأ إلا بعد بكار المجه/ 
وأن أبعاد السماء كبرت بعد اختراع النظار 
والتلسكوب. 

وكذلك فعلوم الذرة تقدمت كثيراً بعد ابتكار 
الآلات التي تسمح بتفجير الذرة وعزل الالكترونات 
عن النواة وإذا نظرنا إلى العالم اللامتناهي في الصغر 
أي عالم الذرة وجدنا أن هناك عوائق عديدة تمنعنا من 
رؤيته ودراسته مباشرة. قنحن نراه وندرسه من خلال 
الآلات والإاشعاعات والتموجات وسائر مظاهر الطاقة 
الخاصة به. ومن هنا نفهم موقف العالم الألاني 
هايزنبرغ من عدم إمكانية جزم الحتمية في مجال 
الذرة. 

المجهر الالكتروني ومجموعات الآلات الخاصة 
بدراسة الذرة هى وسائل للمعرفة العلمية وهى في 
ذات اترفت عازل وجتسزين الأان واتطيفة 
بشكلها العفوي . 

وهذا ما براه أيهنا إذا اتنظرنا إن السياة. بواتحطة 
التلسكوبات الكبيرة الزجاجية والالكترونية» فالسهاء 
تتسع باستمرار والكون يتمدد وحدود الوجود تصل 
إلى اللانهاية وإلى مليارات السنوات الضوئية فالكون 
اليوم أكير وأوسع وأكثر نجوماً من الكون الذي عرفه 
القدماء بالعين المجردة وبالملظار الصغير ذي 
الإمكانيات المحدودة. وسيأي يوم في المستقبل تصبح 
فيه معلومات اليوم بالية وساذجة ومضحكة للغاية في 
نظر من سيأتون بعدنا. 

والنتيجة التى نقصدها من هذه الأمثال هو أن 
المعرفة العلمية تحمل في طياتها إمكانيات الآلات 
والتقنيات التي نستعمله! في البحث عن المعحرفة 
والحقيقة, الآلة لم تعد وسيلة فقط بل أصبحت هذا 
هاما من أبعاد المعرفة نفسها وهذا ما أحدث ثورة في 
علوم المنطق الحديث الذي انطلق من معطيات 


جديدة في فهم الحقيقة ووسائل التعبير عنها. وكسر 
بذلك جميع القوالب الجامدة التي سجن القدماء فيها 
العقل والمقولات وجميع أساليب المعرفة . 


خامساً الإنسان والآلة: 

استطاع الإنسان أن يسيطر على الطبيعة بواسطة 
الآلة وأن يحولها ويتحكم بها لصالحه. ويذلك أصبح 
سيد الكون. فالعلم من ناحية والعمل من ناحية ثانية 
والتطبيق المستمر للاختراع والاكتشاف. . الخ. . 
قد أعطت للطبيعة الخارجية صورة الإنسان الفاعل 
فيها بكل قواه الجسدية والاجتاعية والعقلية. الآلة 
جسدت انتصار الإنسان على الطبيعة فالرافعة 
والدولاب والمحرك والسيارة. . والأدوية وغيرها. . 
هى أمثلة قاطعة على صحة هذا الانتصار وعلى 
إخضاع العالم الخارجي للإنسان في تجارب التكيف 
مع المحيط . 

بقى الحيوان طيلة آلاف السنين يستعمل أعضاءه 

الطبيعية في تجارب تكيّفه مع المحيط ول يبتكر إلا 
نادرا وبشكل محدود للغاية. أما الإنسان فقد ابتكر 
جموعة كبيرة من الآللات وطورها خلال العصور 
وأورثها لأولاده وأحفاده ىا أورئهم علوماً مروضرعة 
وحضارة مدونة فكان تقدمه عظيا وأصبح سيّد الكون 
بشكل من الأشكال. لقد أراح الإنسان أعضاءه 
الطبيعية واستعمل الآلات مكانا وبذلك حرر جسده 
وعقله من العلاقة المباشرة بالطبيعة والاحتكاك المادي 
بالأشياء الخارجية وأصبح يطل على العالم الخارجي 
من خلال مجموعة من الآلات والتقنيات التى ابتكرها 
واستعملهنا . فاللعقة والشركة والسكين والدولاب 
والزجاج والسيارة والطائرة والأدوية والثياب. . 
الخ. . . كل هذه الأشياء أصبحت مجموعة من 
الوسائل العازلة بين الإنسان والعالم الخارجي فهي 
تعزل جسمه وحياته وتحميه من اللقاء المحسوس 
والمباشر بمادية الأشياء الخارجية وأخطارها وأشكافا 


البدائية والفشة. العلاقة مع الطبيعة أصبحت غير 
مباشرة أي من خلال مجموعة الوسائل والآلات التي 
ابتكرها العقل البشري لتأمين وتسهيل وتحسين تجارب 
التكف مع المحيط الجغرافي والاجتماعي . 
سادساً: الإنسان فى يد الآلة: 

في المرحلة الأولى كانت الآلة في يد الإنسان وكانت 
بذلك وسيلة من وسائل التكيف والسيطرة على 
الطبيعة الخارجية. في هذه المرحلة لعبت الآلة دورا 
إيجابياً في مساعدة الإنسان وتطويره وساعدته على 
التحكم بظروف حياته ومحيطه وحررت أعضاءه وعقله 
إلى حدّ عظيم. . 

أما في المرحلة الثانية أو الجديدة فقد وقع الإنسان 
في قبضة الآلة. وأصبح أسير التقنية وعبدا لاختراعاته 
واكتشافاته. وفي هذا المجال اختلفت أشكال تجربة 
التكيف وتعقدت أمور العمل والحياة والسلوك والنمو 
والتطور. وأصبح على الإنسان أن يواجه مشكلة من 
نوع جديد. لقد صار الإنسان في يد الآلة. لقد 
أصبح الإنسان خاضعا للآلة التي اخترعها فهو يركض 
ويلهث للحاق بها. ان أعضاءه هى ذات حدود في 
القوة والسرعة والطاقة ولا تستطيع أبداً أن تسابق 
الدولاب والصاروخ والمحرك. وأن شروط التنفس 
ونبض القلب وامتصاص الغذاء وإفراز ال هرمونات. . 
ها شروط وظروف وقوانين طبيعية وبيولوجية محالمة 
لقوانين الميكانيك والكهرباء والغازء الخ . 4 أصبح 
جسم الإنسان وعقله وشعوره خاضعا في الظروف 
الجديدة للبيئة» لشروط تقنية تخالفة لإمكانيات الجسم 
والأعصاب والمشاعر والحاجات النفسية . لذلك أصبح 
على الإنسان أن يتكيف مع الآلة التي ابتكرها ومع 
التقنية التي طورها. . . هذا إلى جانب تكيفه مع 
المحيط الخارجى والطبيعى والاجتماعى . وهنا بيدأت 
مأساة الإنسان الحديث وبدا عنده الاغتراب والضياع 
واليأس والإحساس بالعجز والتقصير ى| نشأ عنده 


عام جديد من القيم المادية الجديدة والقائمة على 
إفرازات وحاجات وضرورات فرضتها التقنية على 
الإنسان الحديث. ونتيجة لانزام الإنسان ووقوعه 
أسيرا قِ يل الآلة وعبدا مطيعا ومنفذا ما تأمره وقهليه 
بدون شفقة ضاع عن نفسه فتنكر لذاته وظلم وجوده 
وجهل أعماقه. وقد تركت هذه المرحلة أثرها في 
الشخصية والسلوك والثقافة في جميع مجالاتها من شعر 
وفن وأدب وفكر واقتصاد وعادات اجتماعية. كما أنها 
أفر زت نماذج جديدة للتفكير الاجتماعي والاقتصادي 
والنظر إلى الذات والآخرين وسائر الشعوب. وهذا ما 
شجع التنافس بين الدول والحروب والاستعمار 
والاستغلال وانكار القيم الانسانية وأوقع الانسان 
فريسة للطمع والجشع وضحية للمطامع الفردية 
والاجتاعية والسياسية . 

سابعاً - الإنسان والعلم الحديث: 

يعطي العلم الحديث للإنسان دوراً أساسياً في 
المعرفة العلمية والمنطقية ولا يفصل أبدا الحقيقة 
العلمية عن موقف الإنسان العالم وظروف وجوده 
وبحثه ووسائل قياسه. ومن هذه الناحية لابد لنا من 
الإشارة إلى بعض النقاط لتوضيح هذه الفكرة 
الأساسية والعامة معتمدين بذلك على أهم النظريات 
العلمية الحديثة : 

أ المفهوم الجديد للرّمان والمكان. . فالنسبية 
العامة لا تعطي للزمان والمكان الشكل المطلق الذي 
أعطاه نيوتن لما في القرن السابع عشرء. بل تشدّد على 
مجموعة التغيرات الحاصلة ني الزمان والمكان حسب 
الإنسان المراقب للتجربة العلمية وحسب قوة الجذب 
وأشمية الكتلة التي تتحكم بالحقل أو المجال المحيط 
ها. لقد استبدلت النسبية ميدأ القوة الواحدة يمبدأ 
المجال أو الحقل العام . 

ب - إعتبار القياس ووسائل القياس المادية خاضعة 
للتغير وليس لها أي شكل مطلق. وبالتالي فشائج 


ضبط وقياس التجربة تظل نسبية ومرتبطة يمكان 
ووضع الشخص المراقب وبحدود وتركيب الآلات 
والوسائل المستعملة في المراقية والقياس والحساب. 

ج - اعتبار الأشكال الهمندسية كالطول والعرض 
والسماكة أموراً نسبية وخاضعة للسرعة والحركة. 
فالتمدّد والتقلص والتفكك هي من خصائص الجسم 
المتحرك ولا يمكن ملاحظة هذه الأمور على مستوى 
المسافة القصيرة على الأرض أو على مستوى السرعات 
العادية بل يجب الانتقال إلى السرعات العظيمة للتأكد 
منها وضبط حساباتها. وهذا يجعلنا نفكر بعلم الفلك 
وأبعاد السمات وهندسة ريمان ذات السطوح المنحنية . 

د الربط بين الطاقة والكتلة ومرئع سرعة الضوء 
واعتبار سرعة ضوء مطلقة وأعلى سرعة ممكنة حيث 
تتحول الكثلة بكاملها إلى طاقة نتيجة السرعة الحائلة . 
وهذه المعادلة هى في أساس الفيزياء الذرية ونظريات 
الطاقة الحديثة.. 

هذه المفاهيم الجديدة الت أدخلتها النسبية في 
العلوم الفيزيائية تركت أثرا عظيياً في الفلسفة والمنطق 
وقضت نبائياً على النظرات القديمة التي اعتبرت أنه 
بالإمكان حصر العقل في قوالب أو مقولات منطقية 
محدودة ومطلقة وخارجة عن حدود الزمان والمكان 
والتطور وتقديم العلوم. كا أن نظرية آينشتين أعادت 
للإنسان الدور أو القيمة في التجربة العلمية مهما كان 
نوعها: فلا يوجد علم أو حقيقة علمية خارج شروط 
الإنسان العالم والمراقب وهذا ما سمح للعلماء 
بتصحيح محاولاات علم الفلك والفيزياء والكيمياء 
وحتى الهندسة والمنطق . 


ثامناً - صورة الإنسان والعالم في العلوم الحديثة : 
إذا كان من الصعب إعطاء صورة 0 


للإنسان والعلوم في العصر الحاضر نظراً لكار: 
العوامل التي تتحكم بالإنسان وحياته وعقله 0 


وإذا كان التبسيط الزائد في هذا المجال يقود إلى 
التشويه والخطأ وأحياناً إلى الغش 0 فلابد من 
الاعتراف بأنه من الممكن الإشارة إلى عع عديدة 
هامة في مجال حياة الإنسان وفي مجال تطور العلوم 
دون ادعاء الحصر. نظراً للأهمية المطلعة لهذه النواحى 
الي يصح اعتبارها كناذج أو دلائل أو إشارات غابرة 
إلى مجموعات متشابكة من العناصر والعوامل 
اللامتناهية في العدد والأهمية والتفاعل والتداخل 
والتعاكس : فا حياة والكون والإنسان والعلم هي من 
التعقيد الفني بحيث لا يستطيع العقل استنفادها أو 
حصرها. 

أ - إننا لا نتناول الإنسان وصورته من زاوية 
الاقتصاد أو العمران أو التخلف ولكن من زاوية 
العلوم . ومن هذه الناحية فالصورة التي نراها للإنسان 
هنا للأسف صورة مضطربة وقلقة وبائسة» لأن العلوم 
الحديثئة خلقت ذعراً وهلعاً في قلوب الفرد والجماعة. 
فعلوم الذرة أوصلت العلاء إلى القنبلة الذرية والقنبلة 
الهدروجيئية وإمكانية الحروب الذرية وإيادة الجنس 
البشري وتفجر الكرة الأرضية بكاملها. ومثل هذه 
النتتائج لا تعطي سوى القلق والخوف وعدم الثقة 
بالوجود والأنظمة الموجودة وإعادة النظر بالمفاهيم 
الدينية والأخلاقية. على أنواعها. هذا إلى جانب 
الحس بالزوال والخطر والرعب. 

ب - إن اتساع العلوم وكثرة الاختصاص وابتكار 
الآلات جعلت الإنسان يرى أن الكون المحيط به كبير 
ولانهائي ومخيف. وأنه هو صغيروضئيل وتافه وزائل 
وعابر. فعلم الذرة وعلم الفلك واستعمال المراأصد 
وآللات الغوص والتحليل والكمبيوتر والرادار جعلت 
الإنسان يرى أن الطبيعة الخارجية ليست على البساطة 
والسذاجة والسهولة في تركيبها كها ظن سابقاً. 
فالأبحاث الحديثة في الطب والكيمياء ودراسة البيئة 
وعلم النبات وعلم الحيوان جعلت المرء يعيد النظر في 
كل ما عرفه وتعلمه في الماضي. العالم الخارجي عظيم 


وغريب وصعب الفهم وكثير الأبعاد. . . وهكذا يشعر 
الإنسان بعجز عقله وبحدود معرفته ونسبة مفاهيمه 
وتفاهة مقاييسه . فالكون هو مصدر القلق والاحساس 
بالغربة والخوف والعجز عند الإنسان. وإذا كانت 
العلوم الحديثة قد ساعدت على الانتصار في بعض 
تجارب التكيف مع المحيط الخارجي والسيطرة النسبية 
على الطبيعة»فإن هذه العلوم نفسها قد أعطت 
الإنسان صورة محيفة عن الكون وأبعاده وقوته 
واتساعه | أظهرت بالمقابل ضعف الإنسان وحقارته 
في الكون. 

ج ‏ ومن هذه النقطة نفسها انطلقت بعض 
الفلسفات الديئية الحديثة للعودة بالإنسان إلى الإيمان 
بالله ىا انطلقت مجموعة من الفلسفات الملحدة ! 
انتهت باليأس والغربة والعدمية وانهزام ارجا في 
هذا العالم. فالفلسفة كانت ولا تزال تنطلق من 
المعطيات العلمية والتقنية والحضارية للبيئة التي تنشأ 
فيها. والتفاؤل والتشاؤم والفرح واليأس لا تعني شيئاً 
بذاتها بل تعكس حالة معيئة من حالات الحضارة 
والعلم ومدى الفاعلية في شعب من الشعوب 
واستعداده للتكيف والتطور والاجابة عن الأسئلة التى 
تطرحها عليه شروط البيئة الاجتماعية والطبيعية. 
ويظهر ان المجتمعات الحديثة وخاصة بعد الحسرب 
العامية مجتمعات قلقة وغير مستقرة وهذا مظهر هام 
من مظاهر مأساتها ومعاناتها في الحياة. 
تاسعاً ‏ هل يبقى الإنسان؟ 

قد يكون طرح هذا السؤال محازفة عظيمة والردٌ 
عليه مجازفة أعظم : 

هل يبقى الإنسان موجوداً في الكون؟ 

هل يبقى الإنسان موجوداً على الكرة الأرضية؟ 

هل يعيش في كوكب آخخر إذا استطاع أن بجر 
الأرض؟ 


هل نستطيع من خلال دراستنا للعلوم الحديثة 
الإجابة ولو بعض الشىء عن هذه الأسثئلة الصعبة؟ 

أ ذكرنا أن هناك أخطاراً عديدة على الإنسان 
وحياته وبقائه نتيجة تفجير الطاقة الذرية.» فهل يكون 
الخطأ أو القصد أو العبث أو الجنون أو أسباب أخرى 
كاروب والسيطرة والتزاحم » أسانا لاندلاع حرب 
ذرية غير محدودة يذهب الجنس البشري ضحيتهاء 
لقد نبّه علماء عديدون إلى أخطار التفجر الذري وعلى 
رأسهم آينشتين وهذا م يمنع من استعمال القنابل 
الذرية في الحرب وتدمير وحرق مدينة هيروشي| ومدينة 
ناكازاكي. إن خوف الإنسان في محله على صعيد 
القرد د والمجتمع 00 أن التطور الإخلاتي ل يكن 


لاك و ا 
الوضعية . 

ب إن من يدرس علوم البيولوجيا والأنتربولوجيا 
والبالينتولوجيا يكتشف أن بعض الأنواع في عالم 
النبات أو الحيوان قد عاشت على سطح الكرة 
الأرضية أو في مياه الأنمار والبحيرات أو أعياق البحار 
بضعة ملايين من السنين ثم انقرضت لأسياب لا 
يعرفها العلماء تاماً. فالأرض كانت مملوءة بزحافات 
وقوارض وعمالقة كالديناصور وكذلك كانت بعض 
المناطق تعج بأنواع من الحشرات 'والأعشاب والأسهاك 
لكات والتي انقرضت تماماً ولم يبق منها سوى 

بعض النماذج المتحججرة والتي نشاهد قسأاً منها في 
لاسن الأوروبية والأميركية . 
فهل يكون النوع البشري نوعاً من هذه الأنواع أو 
جنساً من هذه الأجناس المرشحة للانقراض بعد فثترة 

من الزمن نجهل حصرها الآن؟ إن وجود يعض 
الحيوانات التي انقرضت قد استمر ملايين السنين أي 
أكثر بكثير من وجود الجنس البشري على الأرض فما 
يمنع أن يكون للبشر نهاية وانقراض في يوم من الأيام؟ 


المقارنة تسمح للعقل بهذا الافتراض العلمي فهل 
هناك دليل عل العكس؟ 

ج - إن المشكلات الناتجة عن البيئة ومنبا تلوث 
الغذاء والهواء والماء وكثرة المواد الاصطناعية 
والكيميائية ألا تترك أثراً على الحياة وعلى القدرة على 
النسل وعلى استمرار الجنس البشري . هناك مجموعة 
كبيرة من الأسماك والحيتان تموت أو تنتحر بفعل 
التلوث الذي أصبح يهدّد كل البشر على الأرض . 
فالبحار والمهواء والسكن والأنجار والبحيرات 
والأشجار. . . وكل شيء أصبح رن . وزيادة 
3 ذلك كثرة المبيدات التي يرشها الإنسان فتعمل 

في المباية إما مباشرة على صعيد الصحة وإما 
لا صعيد النسل والانجاب والطاقة 
الجنسية . 


د العوامل الخارجية على سطح الكرة الأرضية 
والتي يظن البعض أنها ثابتة ودائمة بالرغم من تغيرها 
المستمر. وفي كثير من الأحيان تتحول هيده العوامل 
إلى أسباب لكوارث طبيعية في بقعة من بقاع الأرض 
أو في الدنيا قاطبة. فإلى جانب البراكين والهرّات 
والزلازل هناك مشكلة الفياضانات التي قد تحصل 
عندما تبدأ الثلوج الموجودة على القطبين الشمالي 
والجنوبي بالذوياق والتحول إلى مياه غزيرة تجرف 
وتغمر كل بقاع اليابسة وتتحول الأرض إلى بحار 
متصلة بعضها ببعض فتموت الحضارة البشرية وتغرق 
الصحراء وتنقرض جميع أجناس الحيوانات التي تدب 
على الأرض وتتنفس من ااطواء مباشرة . 

الثلوج المتراكمة على الجبال وعلى القطب قد تكون 
مصدرا 8 للطاقة ولخدمة الإنسان في الشروط 
المعتدلة والمعقولة. أما الذوبان الكامل والسريع لها 
فيتحول إلى كارثة عظيمة على كل الجنس البشري . 


على ذلك نستطيع أن نشير إلى مجموعة 


هر وزيادة 


كبيرة جداً من العوامل أو الشروط الفاعلة في الحياة 
والبيئة الؤنسانية والحيوانية والنباتية والتي يقود عدم 
انتظامها أو عدم توازنها إلى كوارث مخيفة ومهدّ 
للحياة بوجه عام ولخحياة البشر بوجه خاص: فالمجال 
المغناطيسي والمناخ الحراري والغلاف الإلكتروني 
للأارض. والانفجارات الشمسية والتجاذب بين 
الكواكب والاصطدام بالنيازك. . . وخروج بعض 
الأجرام عن محور دورانها أو دخوها في دواشر جديدة 

إمكانيات اللقاء أو الاقتراب أو الاستيعساد 
الخ.. . كل هذه الأمور قادرة أن تفعل في الحياة 
وتؤثر على الأرض ومناخها وطريقة دورانها وإمكانية 
استمرار الكائنات الحية على سطحها. إن عمر 
الانسان قصير للغاية بالتسبة لعمر الأفلاك ولا 
يستطيع معرفة ما يحصل في الكون بسهولة أو ما قد 
يحصل في المستقبل . أما الإنتقال إلى كوكب آخر فقد 
حصل ذلك في حدود ضيقة للغاية وضمن المجموعة 
الشمسية وبعض الكواكب والأقار فيها والتيى يعتبرها 
العلماء قريبة إلى حدٌ ما من الأرض . أما المسافات 
التي تفصل النجوم والمجرّات «بعضها عن بعض 
فعظيمة للغاية وبالإمكان اعتبارها لا متناهية بالنسبة 
لحجم الكرة الأرضية وحجم الإنسان وأبعاد جسمه 
وقدراته. ان هذه المسافات ثقاس بالسنوات الضوئية 
وقد تبلغ العشرات أو المئات والآلاف وأحياناً الملايين 
والمليارات. ومثل هذه المسافات لا يمكن قطعها في 
حدود طاقة وعمر البشرء فقد ينقرض الجنس البشري 
وقد تنطفىء الشمس قبل أن تصل المركبة الفضائية أو 
الصاروخ إلى المجرات الموجودة خارج مجرتنا المعروفة 
باسم درب التبان. إن هذه المسافات التي تفصل بين 
المجرات كبيرة ومخيفة ولا متناهية بحيث تتعدّى حدود 
الخيال والتصور والعقل وكل وسائل الحساب التي 
نعرفها اليوم . 


فهذه المشكلات وغيرها تجعلنا نتساءل عن الإنسان 


ومصيره على الأرض وفي هذا الكون الغريب. فعلوم ١‏ يصعب الإجابة عنها بشكل دقيق وواضح. والذي 
البيولوجيا والفلك والطب والفيزياء والكيمياء نرجوه هو أن لا تتحول هذه الأسئلة إلى تبرير للكسل 
والرياضيات والتحليل. . . الخ. . . وضعت أمام22 واليأس والجمود بل أن تبقى دائماً أساساً للبحث 
الإنسان المعاصر مجموعة كبيرة من الأسئلة التي والاكتشاف ومضاعفة الجهود. 
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ملفا 1 , الفلسفة والعلوم 


لحضارة العربية الاسلامية 
( اطلالة فلسفية علمية 5" ) 


تقديم : 

يخيم على المناخ الفكري الذي نعيشه في وطننا 
العربي والإسلامي. جو يحتدم فيه الجدال حول موقفنا 
من التراث. وتصطرع فيه الاتجاهات نحو ما اصطلح 
على تسميته «الأصالة والمعاصرة» أو الجمع بيب فيا 
سمى ب «التحديث» أو «التجديده». لا يمكن لأي 
باحث عربي ‏ مهما كان تخصصه ‏ إلا أن ينتخرط في 
متابعة هذا النقاش المحتدم الذي ظل يشغل عقل 
ووجدان مفكرينا ومثقفينا منذ اصطدامنا بالحضارة 
الغربية المعاصرة في بدابة القرن الداسع عشر وحتى 
يومنا هذا. وكان النقاش طوال هذه الفترة يتفجر 
ويشتعل عند الأزمات, ثم لا يلبث أن يخبو ويتوارى 
تحت السطح 5 ظآظ2 المجال أمام التحديات 
البضوية . ولا يعني هذا أنه كان ينحسر أو ينطفىء» 
وإنما كان يضطرم دائيا تحت السطحء منتهزاً الفرصة 
المواتية للاشتعال مرة ة أخرى. 


5 السيد نفادي**) 


ما هي الحضارة العربية الإسلامية؟ 

يعرف المستشرق الروسي «ف. بارتولد» الحضارة 
العربية الإسلامية على النحو التالي: «حضارة 
الإسلام» أو وحضارة العرب» اسم لحضارة الشرق في 
القرون الوسطى. ولم يكن العرب وحدهم مبتكري 
هذه الحضارة. ولكن جميع سكان الشرق الأدنى وقبيا 
من افريقياء الذين ظلوا مدة طويلة منفصلين عن 
الحضارة الأوروبية. آخى بيئهم الإسلام ‏ دينا ودولة. 
واللغة العربية, لغة العلم والأدب. . ولقد ابتدأً 
استعمال كلمة «الشرق» بمعنى البلاد المتحضرة مقابلا 
للغرب في عصر الامراطورية الرومانية. و يكن 
يوجد في نظر اليونان إلا الجنوب الحار المتحضرء 
والشهال البارد موطن المتوحشين7" . 


والحقيقة أن المقصود بالحضارة العربية 
الإسلامية © تلك الحضارة التي بدأت منذ حكم 


(*) بحث قدم لمؤتمر «قضايا في الفلسفة الإسلامية» الذي انعقد في الفترة من 10 إلى 1990/3/12 بجامعة الخرطوم ‏ السودان . 


(©©) شعبة الفلسفة والدراسات الإسلامية/جامعة الث طوم . 
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الأمويين.البلاد الإسلامية بعد الخلفاء الراشدين» 
ودام حكمهم احدى وتسعين سنة. وتوالى على 
الخلافة فيها أربعة عشر خليفة, كان أوهم معاوية بن 
أبي سفيان (60-41 ه/680661 م) وآخرهم مروان 
الشاني (132-127 ه/750-744 م). وكانت عاصمتهم 
دمشق. وحاول الخليفة الأخير مروان الثاني أن ينقل 
حكمه إلى حرّان, المدينة المعروفة بقدمهاني 
الحضارة. وبعلائها في الفلك والرياضيات, إلا أن 
خلافته لم تطل بما يكفي لتحقيق رغبته. 

وعرفت خلافة عبد الملك بن مرواكن 
(86-65 ه/ 705-685 م) وابنه الوليد بن عبد الملك 
(96-86 ه/715-705 م) بالفتوحات وتوسيع رقعة 
الامبراطورية الإسلامية. فوصلت أطراقها حدود 
الصين شرقاًء وشواطىء المحيط الأطلسي غرباً. 
فشملت بالإضافة إلى الجزيرة العربية؛ حوض السند 
وبعضا من الهند. وسمرقند. ويخارىء, وخوارزم» 
والري واذربيجان. وخوزستان, وماوراء النهر. 
وعموم ديار سوريا وفلسطين., وما بين الغهرين بما فيها 
حران والرها ونصيبين وانطاكيا والرقة وديار بكر وآمد 
وأقبانا احرف هن اتنا المعري ع كلت شال 
افريقيا بما فيها مصر وقبرص وتونس والمغرب الأقصى 

اسبانياء ودخلت الإسلام معظم تلك 

الأقطارء وتكلمت باللغة العربية, وتعلم المسلمون 
منها أنواع الحرف والمعارف . 

ولقد عنى الأمويون بنقل العلوم القديمة من يونانية 
وفارسية وهندية إلى اللغة العربية. . وكان للسوريين 
مدارس متعددة فيما بين الغبرين والبلاد المجاورة لا 
رعاها الأمويون وقد نتج عن امتزاج السوريين 
الأصليين بالأمويين أن تزاوجت العقول المختلفة. ىا 
تزاوجت الأجناس المختلفة, فنتج عن هذا التزاوج 
«الثقافة العربية) © , 


كما عنى الأمويون بالعلوم فأجازوا ترجمة كتبها 
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العملية كالصئعة والطب والنجوم . وكان من بيغم 
خالد بن يزيد بن معاوية خطيباً شاعراً وفصيحا 
افا جيد الرأي كثير الأدب. قولف بالعلوم ولذا 
سموه حكيم آل مروان. وكان أول من بدأ بترجمة 
المؤلفات اليونانية كما ألف هو نفسه بالعربية في 
الكيمياء والطب والنجومء لذلك يعد من أوائل 
المؤلفين العرب . 

ولقد أمر عمر بن عبد العزيز من الخلفاء الأمويين 
بترجمة الكتب فترجم في زمنه كتاب القس أهرن في 
الطب من اللغة السريانية إلى اللغة العربية» وكانت 
هذه الترجمة سهلة لأن اللغتين متشابهتان في الألفاظ 
والقواعد. وقد تولى الترجمة ماسرجويه9 . 


الابداع الأصيل للحضارة العربية الإسلامية 

كا أن المقصود بالحضارة العربية الإسلامية. تلك 
الحضارة التى نمت وازدهمرت خلال عصر الخلافة 
العباسية. التي بدأت بالخليفة أبي العباس عبد الله 
(132 ه/749 م) الذي خلفه الخليفة أبو جعفر 
المنصورء. وهارون الرشيد, والمأمون. ومحمد 
المعتصم. وغيرهم., وحتى سقوط بغداد وانقراض 
الخلافة فيها بقوات المغول (656 ه/1258 م). وتعتبر 
الخلافة العباسية حدثا جللا ومن نوع خاص في 
مقاييس التاريخ. فهي خلافة العلم والمعارف بكل 
صنوفها النظرية والتطبيقية والفلسفية التي حققت 
للعرب المركز الرفيع بين الحضارات الإنسانية. وهي 
تختلف عن الخلافة الأموية في أنها أقل تعصباً للقبيلة 
والقومية العربية . 

ففي الخلافة العباسية وجد النصارى والصابئة 
واليهود. وحتى المجوس يمالا اننا للعمل في صف 
المسلمين» » باسم المحالفة وتحت حماية الممادىء 
الإسلامية المتعالية عن التفرقة العنصرية والداعية إلى 
احترام المذاهب والأديان والألوان. ومن ثم فقد بدأ 


البحث العلمي والفلسفي في الإسلام طليقاً لا تحده 
عسو اسن أن الدين + بحل العربي عن الفارسي 
والمسلم عن المسيحي» وبالعكس. ودخل بعض 
مفكري المسحيين مع المسلمين في حوار وجدل لم يخل 
من دقة. فقد مس أمورا تتصل بالعقيدة وبعض 
المشاكل الدينية). ويكفينافي هذا الصدد أن 
نستشهد «بديزموند برنال» مؤرخ العلم الشهير» إذ 
يقول: 

«لم يضع الدين الإسلامي. منذ البداية قيوداً على 
الفكر البشري مثلما فعلت المسيحية. فعندما ظهر 
الإسلام» لم يكن هناك خطر على من يؤمن بالوثنية أو 
الفلسفة. فقد سعى قادة المسلمين. عقب القرن 
الأول لفتوحاتهم: سعياً جاداً في الحصول على المعارف 
اليونانية القديمة وعلى غيرها من الثقافات بقدر ما كان 
القرآن يسمح بهن , 

وعندما دخلت الفلسفة في أفكار العلاء, انبثقت 
عن طريقها ملكة الاجتهاد في تعليل الأمور والبحث 
عن الحقائق. فظهرت من أعهال العقليات المتفتحة 
أفكار ومذاهب سياسية ودينية جديدة بواجهات 
فلسفية أو علمية» كان منها مذهب الاعتزال» وهو 
مذهب عقلٍ وديني أقدم من ميلاد الخلافة العباسية. 
إلآ أنه لم يستفحل أمره ويعلو صوته إلآ في عصرهاء 
إذ صار مذهب الدولة الرسمي في حكم الخليفة 
المأمون. 

وظهرت في الخلافة العباسية أيضاً المذاهب السنية 
الأربعة وهى: المذهب الحنفى وامامه أبو حنيفة 
النعمان بن ثابت الكوفي المتوفى في خلافة المنصور سنة 
150 ه ]767 م2 والمذهب المالكي وامامه مالك بن 
أنس المدني المتوى في خلافة هارون الرشيد سنة 
0 ه/796 م والمذهب الشافعي وإمامه محمد بن 
ادريس الشافعى الغزي المتوق في خلافة المأمون سنة 
5 ه/820 م 5 والمذهب الحنبلي وإمامه أحمد بن 
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حنبل البغدادي المدوى في خلافة المتوكل سنة 
1 ه/855 م. 

والواقع أن هذه المذاهب السنية الأربعة هي التي 
ابتدعت : يسمى «بالفقه الإسلامي» وهو الفقه الذي 
ينقسم إلى «علم الفقه» و«علم يوك الفقه). علم 
الفقه هو «العلم بالأحكام الشرعية المكتسب من 
أدلتها التفصيلية. أو هو مجموعة الأحكام الشرعية 
العملية المستفادة من أدلتها التفصيلية) . أما علم 
أصول الفقه فهو «العلم بالقواعد والبحوث التي 
يتوصل بها إلى استفادة الأحكام الشرعية العملية من 
أدلتها التفصيلية . أو هى مجموعة القواعد والبحوث 
التي يتوصل بها إلى استفادة الأحكام الشرعية العملية 
من أدلتها التفصيلية© . 

ويد التق الانبدي تداعا خالضا راضية 
التحضارة الزنية الأملذيةة بيد جد لكأن 
نسمي الحضارة الإسلامية بإحدى منتجاتها فإنه 
يكن غلا ااتترك عننا آنا وحصارة قم وذللك 
بالمعنى نفسه الذي ينطبق على الحضارة اليونانية حينا 
نقول عنها انها و«حضارة فلسفة»© , فقد ابتدع ف 
قسمه الثاني (علم أصول الفقه) مناهج (أومسالك أو 
قواعد أو أدلة) لم تكن معروفة من قبل. ٠‏ وقسم 
المسالك أو الأدلة إلى قسمين: أدلة نقلية وهي النص 
والاحمال وفعل الرسول (ص). وأدلة عقلية وهي : 
السبر والتقسيم والمناسبة والشبه والطرد والدوران 
وتنقيح المناط وطرق أخرى”"". كما استخدم من 
ضمن مناهجه قياس التمثيل» وهو يختلف اختلافاً 
ا عن منيج القياس الأرسطي الذي أطلق عليه 
«ابن تيمية» اسم قياس الشمول. 

إذ يفرق ابن تيمية بينهما بقوله: «ان قياس التمثيل 
أبلغ في افادة العلم واليقين من قياس الشمولء وإن 
كان علم قياس الشمول أكثر فذاك أكبر. فقياس 
التمثيل ف القفياس العقلٍ كالبصر ف العلم الحسي» 


3 الشمول: 0 الحسي . ولا ريب 
أن البصر أعظم وأكمل. والسمع أ وسع وأ مل 011: 

والواقع أنه سواء نظرنا إلى المتتجات الفكرية 
للحضارة الإسلامية من ناحية الكم أو نظرنا إليها من 
ناحية الكيف فإننا سنجد الفقه يحتل الدرجة الأولى 
بدون منازع. . فما من مسلم كان يحسن القراءة 
بالعربية؛ إلا وكان على اتصال مباشر بكتب الفقه. 
إذن» فالققه من هذه الناحية كان «أعدل الأشياء 
قسمة بين الناس» في المجتمع العربي الإسلامي » 
ولذلك كان لآ بذ أن يترك أثرة كتويا. فيه ليس فقط 

فى السلوك العملي للفرد والجماعة - الشيء ء الذي 
ميلف أساساً - بل 5 «السلوك العقلٍ» افيا أي 
في طريقة التفكير والانتاج الفكري. . أما من ناحية 
«والأصالة» أو الكيف فيجب القول بدون تردد أن 
الفقه الإسلامي إنتاج عربي إسلامي محض. انه من 
هذه الناحية يشكل إلى جانب علوم اللغة. العطاء 
الخاص بالثقافة العربية الإسلامية2", 


عصر الترجمة 
يذهب «بارتولد» إلى أنه من الخطأ الظن بأن 
دخول علم اليونان وفلسفتهم إلى العرب كان بتأثير 
الأوامر التي صدرت في أيام المنصور والمأمون بالبحث 
والحصول على المخطوطات وتترجمتها إلى العربية وأن 
ثمة علاقة بين العلم في العهد الإسلامي والعلم 
اليوناني الذي كان منتشرا في ايران قبل العهد 

الإسلامي 213 . 
إل أن الحقيقة التي لا يمكن انكارها هي أن حركة 
الترحمة قد نشطت في عهدي الخليفتين الرشيد 
والمأمون خاصة. فقد نسب بعضهم ترحمة الكتب 
اليونانية في عهد المأمون إلى رؤيا رآها المأمون ‏ فقد 
ذكر ابن أبي أصببعة أن المأمون رأى في منامه شيخا 
بهي الشكل جالساً على منبر وهو يخطب ويقول: : أنا 
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أرسطاطاليس ‏ فانتبه من منامه وسأل عن 
أرسطاطاليس. فقيل له: رجل حكيم من اليونانيين 
فأحضر حنين بن اسحق وسأله نقل كتب الحكماء 
اليونانيين إلى اللغة العربية» وبذل له من الأموال 
والعطايا شيئاً كثيرً" . 

وأيَاً كان الرأي في صحة هذه الرواية. إلا أن 
الشابت هو أن ولع الخلفاء بالعلوم وكتبها جعلهم 
يشترطون الحصول على الكتب كشرط من شروط 
الصلح في المدن التي يدخلونهاء وصار بالتاللي حكام 
الدول المتاحمة لأقطار الخلافة العياسية يتقربون إلى 
الخلفاء بهداياهم النفيسة من الكتب. وحصل الخلفاء 
بهذه الطريقة على العديد من الكتب القيمة والنادرة. 
ولما رأى أعيان الناس شغف الخلقاء والأمراء بالعلوم 
يادروا يحاكون أسيادهم بجع المخطوطات الأصلية 
والمنسوخة ويتبارون في اقتناء أنواعها وأكبر عدد منهاء 
ويتعلمون لغة كتابتها ليستطيعوا قراءتها وترجمتها إلى 
العربية, فلم يكد يمر ثانون عاما على سقوط حكم 
الأمويين حتى كانت معظم مؤلفات أرسطو 
والأفلاطونية المحدثة. ومؤلفات ‏ ابقراط وجالينوس. 
وكتب فارسية وهندية قد ترجمت إلى العربية . 


ومن البديهي أن يغبض بالجزء الأعظم من 
التعريب وبصورة أسساسية المسيحيون من أهالي 
البلادى أو أولئتك الذين دخلوا في الإسلام متأخرين» 
إلآ في حالة التعريب من اللغة البهلوية, وقد قام به 
مترجمون من أصل زرادشتي. واحتل النساطرة من بين 
المسيحيين يها مكان الصدارة 5 هذا المجال. وكان 
على رأس هؤلاء حنين بن اسحق» وهو من أصل 
عربي مسيحي . وكان أول من أشرف على (بيت 
الحكمة» الذي أنشأه المأمون. 

ا ا 0 
نع وس لوعت إل لسري ا رهاض ا 


الفهرست. وكانت سبعة متها مما ترجمه حنين وثلاثة مما 
ترجمه تلميذه عيسى بن يحى والكتب السثة عشر 
لجالينوس قام بترحتها مع تلميذه «(حبيشي 24 ويقول 
صاحب الفهرست (ص 289) أن حنين كان يترجم 

من اليونانية إلى السريانية ويقوم حبيشي بالترجمة من 
السريانية إلى العربية - وهذه تراجع من قبل حئين 
نفسهء وقي بعض الأحيان كان يرجم رانينا من 
اليونانية إلى العربية”". 

ومن أشهر الخرانيين المثقفين كان ثابت بن قرة 
(ولد 836 م. وتوفي 901 م) وأولاده ابراهيم وسنان» 
وعائلة أخرى تدعى زهرون09. 

كها اشتهر أيضاً الأخوة الشلائة «أولاد موسى», 
وهم الذين جاءوا من خراسان وشملوا العلوم 
الرياضية برعايتهم . ولا يِفُوتَننا أيضا أن تذكر قبطا 
بن لوقا في النصف الثاني من القرن التاسع. وأسرة 
بختيشوع النسطورية. أما التعريب عن البهلوية فقد 
باشره قبل المترجمين السابقين واشتهر به ابن المقفع 
(ت 758 ه). ونحن ندين له خاصة بترجمة مجموعة 
من القصص احكيمة المسماة «كليلة ودمنة» اقتبسها 
من الأدب الحندي وذاعت في العالم الإسلامي» وأفاد 
منها الشاعر الفرنسي «لافونتين». كا ندين له بترجمة 
أخرى لكتاب جامع يتناول التاررخ الفارسي47. 

والحقيقة أننا لى نعدد هنا أسماء جميع المترجميين. وإنما 
اكتفينا بذكر بعضهم . ولكن ما يجدر الاشارة إليه, هوأن 
الترجمة لم تتناول جميع ألوان الانتاج ا لديم . فلم نتتصد 
للأدب الاغريقي لما فيه من تعارض مع الدين الإسلامي . 
كالم يتمثل من التاريخ خ اليوناني إلا بقصة الاسكندر. . 
وكل ما طلب من الثقافة الاغريقية ضوما يمكن الافادة منه 
من علوم وفلسفة . 


عصر الابتكار والتجديد 
ولاشك أن المحصول الذي اطلع عليه العرب 


106 


من تراث الأمم السابقة كان ععظيماً. فى حدود 
منتصف القرن التاسع أصبح تحت يد العرب مختلف 
العلوم , ولم يمض قرن حتى كان العرب قد استوعبوا 
هذه العلوم استيعاباً اما وعمدوا ف الوقت نفسه إلى 
تصحيحها ثم إلى اضافة معارف جديدة لم يسبقهم 
إليها أحد09, 


ففى الفلسفة وضعت مؤلفات أرسطو جميعاً وعلى 
وجه التقريب بين أيدي المسلمين منذ القرن العاشر 
عامة. أضيف إليها كتاب متحول في اللاموت؛ كا 
وضع بين أيديهم قسم من آثار أفلاطون. وقد درسوه 
مع ذلك من خلال الأبحاث الأفلاطونية الحديشة. 
وبخاصة تلك التي نشرت في أواخر الأزمنة القديمة 
من بروكلوس إلى أفلوطين. وكان حنا فيلوسونوس 
آخر مثل للمدرسة الاسكندرانية قبل العرب فلاقى 
عندهم شهرة واسعة. وأخيراً أطلعوا على مؤلفات 
الرواقيين والفيشاغوريين المحدثين والغنوصين. . 
الخ . وذاع صيت أرسطو في عامة الاي لور في 
مرتبة «وزيره من ورزاء الاسكندر وأمسبى شبيهاً 
بالس ا 


وعلى أثر ذلك ظهر فلاسفة من طراز الكتدي 
(ت 256 ه/870 م) في عصر المأمون2 ويعسد مؤسس 
المدرسة الأرسطية في الفلسفة, إذ كان أول من أخحذ 
بمذهب المشائيين في الإسلام. وأول من لقب 
بفيلسوف العرب. وأول من تبحر في فنون الحكمةء 
وأحكم جميع العلم. وثبت معاني الفلسفة في ألفاظ 
عربية دقيقة. أما فلسفته فتقوم على أساس رياضي 
تمتزج فيه الأفلاطونية الحديثة. بالفيشاغورية 
الجديدة200 , 


وقد ألف الكندي في العقل رسالة أثْرت في جميع 
الفلاسفة الذين جاءوا من بعده. فقسم العقل أربعة 
أقسام وهي : 


- العقل الذي بالفعل أبدا وهو العمل الأول أو 
الله. 
العقل الذي بالقوة . 
- العقل بالفعل الذي خرج في النفس من القوة 
إلى الفعل بتأثير العقل الأول. 
العقل الظاهر الذي تخرجه النفس فيكون 
موجوداً لغيرها منها بالفعل0©. 
والكندي كغيره من فلاسفة الإسلام يحاول التوفيق 
بين الفدباقة والدينء فلا كانت الفلسفة علم الحق 
وكان ما حاء به الوحي موافقاً در فإن الحقائق الي 
تأتي مها الفلسفة تتمى مع حَمَائو ئق الدين22, 
اذن للمعرفة عند الكندي طريقان : أحرهها طريق 
العقل. والآخر طريق الوحي . وهذان الطريقان 
يوصلان إلى حقيقة واحدة. وما حاوله الكندي من 
التوفيق بين الحقائق التي يبتدي إليها بالنظر العقلي 
0 المستفادة من مصدر ديني ) كان المعتزلة قد 
ليه في دفاعهم عن الوحي والعقل. فهو وإن 
0 0 في القول بالعدل. والتوحيد. وفي 
اثيات النبواث. والقول بحدوث العالمء وتنزيه الخالق 
عن صفات المخلوقات»: إلا أنه يختلف عنهم بسعة 
أفقه العلمي 7 . 
كا أن الكندي يعل واضح | اللينة الأول قِ توضيح 
مشكلة حرية الارادة ترظيها فلسفيا فلاحظ أن 
الفعل الحقيقى ما كان وليد قصد وإرادةء وأن إرادة 
الإنسان قوة نفسية تحركها الخواطر والسوائح . وهو 
من المؤمنين بالسببية» إلى حد أنه قال بالتولد الذي 
قال به المعتزلة. والعلة عنده ضربان: قريبة فهي 
مباشرة. وبعيدة فهي غير مباشرة. ويؤكد فكرة العناية 
الالحية التي يخضع الكون بمقتضاها لسئن ثابتة20. 


أما الفارابي (ت 339 ه/950 م) فقد عنى أكثر من 
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الكندي بالأخلاق والسياسة وعلم النفس. وواجه في 
صراحة مشكلة القضاء والقدرء وشغل بسلوك الفرد. 
كما شغل بتدبير شؤون المجتمع. ولعله أشد المشائين 
العرب عناية بعلم الاجتماع 27 , 

وترجع مكانة الفارابي العلمية إلى أنه أنشا مذهياً 
فلسفياً كاملا وقام في الفلسفة العربية بالدور الذي 
قام به أفلوطين في الفلسفة الأفلاطونية الحديثئة» وكما 
لقب أرسطو بالمعلم الأول فكذلك لقب الفارابي 
بالمعلم الثاني 29 , 

والحقيقة أن فلسفة الفارابي كانت فلسفة تلفيقية. 
فقد رأى أن الفلسفة واحدة برغم اختلاف مذاهيهاء 
وعليه فقد خلط بعن آراء كل من أفلاطون وأرسطوء 
وخيل إليه أن الحكيمين لا يختلفان في آرائها(. 

وإذا أردنا أن نضع الخطوط العريضة المركزة 
لفلسفته. لقلنا أن الفارابي يؤكد على أن للعالم محدثاً 
وأنه أحدثه من عدم وأن علة الأحداث هي الإمكان 
لا الحدوث وأن العالم محدث لا في زمان أي أنه محدث 
بالذات قديم بالزمان وأن الله فاعل على سبيل القصد 
بإرادة قديمة وليس كفاعل مطبوع وأنه اختار أحداث 
العالم أزلا لأنه نام الشروط والمؤثرات ولو تأخر عنه 
فعله لدل ذلك على تجدد شرط أو زوال عائق. وكل 
ذلك لا يليق بالله8© , 

وفى القرن العاشر الميلادي قامت ببغداد طائفة 
أطلقت على نفسها اسم «اخوان الصفاء وقد قدمت 
هذه الطائفة حوالى عام 980 م مجموعة رسائل يبلغ 
عددها 52 رسالة كان الغرض منبها تأليف دائرة معارف 
كاملة للفلسفة والعلم. تتناول الأريع عشرة الأولى 
منها الرياضيات والمنطق». وتدور الرسائل الخمس 
عشرة إلى الحادية والأربعين حول ما بعد الطبيعة وتدور 
الرسائل الباقية حول الالهيات والتنجيم والسحر كما 
ظهر في تلك الفترة ابن سينا الذي يعد أعظم فلاسفة 
المشرق العربي9©. 


والواقع أن ابن سينا إت 428 ه/1037 م) يعد في 
طليعة الفلاسفة الذين وضعوا مبادىء التفكير 
المدرسي» وحاول الجمع بين الدين والفلسفة. وهو 
وإن لم يشتهر عند الأوروبيين بشرح مذهب أرسطو 
كا اشتهر به ابن رشد. للد سبال ابيع الفلسفة 
أعمق وأبعد. وسبب ذلك أنه لم يقلد أرسطو حذو 
النعل بالنعل كما فعل ابن رشدء ولم يقيد نفسه 
بمذهب واحد بعيته» بل كان يأخذ من كل مذهب ما 
يرضيه» ويجمع مادة بحثه من كل حدب وصوب» 
ويمزج علم اليونان بحكمة الشرق. فساقته هذه 
القدرة على الجمع والتوفيق والمزج والتأليف. إلى إقامة 
صرح فلسفي عظيم يمشل المذاهب القديمة أحسن 
تمثيل ويعبر عن روح عصره أصدق تعبيرا0. 

و 7 
سينا ومذهب حقيقي له؛ فإن المذهب الرسمي هو 
المذهب المشائي القائم على الخلط بين أرسطو 
وأفلاطون من خلال التاسوعات وآثار الشراحء ولم 
يكن ابن سينا في هذا المجال سوى المعلم الذي 
يعرض الآراء ويلخصها بطريقة أدعى إلى الفهم 
وحسن الاستيعاب. واذن فمجهوده ينصب على 
حسن الصياغة ولا يمتد أثره إلى المضمون0©. أما 
المذهب الحقيقى له فكان أقرب إلى أقفلاطون منه إلى 
أرسطو في كثير من المس ل29©. ويتضح هذا بصفة 
خاصة من مسألة قدم العالم. فقد قال ابن سينا بقدم 
المادة والصورة والحركة والزمان» ويقيم على ذلك أدلة 
لا تختلف في جوهرها عن أ“لة أرسطو. . . إلآ أنه 
جمع بين فلسفة أرسطو وفلسفة أفلاطون» لأن العام 
ف هذ المذهب أزلي وقديمء إلا أنه يصدر عن الله 
صدوراً أزلياً وضرورياء كصدرو النور عن الشمس» 
أو الحرارة عن النار. ولا وجوب ولا خيرية ولا كيال 
في هذا العالم إلا بما يفيضه الله عليه من الصور. 
فكأن كل شيء في هذا العالم مظهر من مظاهر الذات 
الالحية 63 , 
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ويتضح من هذا الصيغة الأفلاطونية عند ابن 
سيناء إلى الدرجة التي جعلت الدكتور «أبو ريان» 
يذهب إلى أنه «إذا أتيحت لابن سينا فضلة من عمر 
بعيداً عن الصراع السيامي والعمل الطبي الدائم» 
لتبلورت في كتاباته الخطوط العريضة للاتجاه 
الأفلاطوني الذي سنعرفه فييا بعد من خلال المذهب 
الاشراقى)29 , 

أما في العلم فقد كان هنا الابتكار والتجديد 
الحقيقيان. إذ أن العلم اليوناني قد اشتمل على علوم 
الأقدمين كالمصريين القدماء والبابليين. إضافة إلى 
الانجازات التي حققها اليونان أنفسهم ‏ وانحصرت 
العلوم حتى ذلك العصر في الطب والرياضيات 
والجغرافيا والفلك. وكانت أهم الكتب التي اعتمد 
عليها العرب كتب ابقراط وجالينوس وديسقوريدوس 
في الطب اليوناني مع بعض الكتب ال هندية؛ وكاب 
المجسطي لبطليموس السكندري قي الفلك. وكتابه 
قِ الحغرافيا. وكتب اقليدس وأرشميدس» 
وأبولينوس» وديوفنطس اليونان في الرياضيات» 
وكتاب «السند هند» في الفلك والرياضة وهو النسخة 
المندوكية المنقحة من كتاب سدهانا لبراهما كوتبا 
00 

هي أهم الكتب التي تلقاها العرب من الدنيا 

ا عن طريق اليونان والهنود والتي كونت المادة 
العلمية التي بنوا عليها بمضتهم العلمية. وذلك 
بتصحيحهم لكشير من الأخطاء التي جاءت في هذه 
الكتب». بالقدر الذي سمح به علمهم وعصرهم. 
اضافة إلى العلوم الجديدة التي أضافوها إلى هذه 
العلوم مثل الكيمياء؛ والجير في صورته الجديدة, 
وعلم البصريات اهام وحساب المثلثات المسطحة 
والكروية. والحساب الجديد الذي نقلوه عن المهنود 

0 إليه يه عل ذائعاً69 . 


في الرياضيات والبتاني. وموسى ابن شاكر وأولاده 
والبوزجاني. وابن الشاطر والبيروني في الفلك. ومثل 
جابر بن حيان» والكندي والرازي في الكيمياء ومثئل 
الحسن بن اطيثم قِ البصريات». والطبري وابن سينا 
في الطب. . إلخ ولسوف نتناول بعض هؤلاء . 


كان محمد بن مومى الخوارزمي من أقدم 
الرياضيين العرب» عاش في أيام الخليفة المأمون. 
واشتغل في بيت الحكمة «وتسوفي بعد سنة 
2 ه / 846 م) 0 وهو أول من وضع كتابا 5 
الحسابء وأول من ألف في الجبر وفتح أبواب عصر 
جديد في الرياضيات على مصراعيه . فقد ألف كتاب 
الجير والمقابلة تحقيقاً لرغبة الخليفة والمأمون. وأول من 
استعمل علم الجمبر بشكل مستقل عن الحسابء 
فدخلت كلمة جير إلى اللغات الأوروبية بنطقها 
العربي 27818668 . 


كذلك نجد من أعظم علاء الإسلام» البيروتي 
١ت‏ 1048 1م) الذي يعد فيلسوفاً 20 وقلكي] 
وخترافياً وموشوعياء: وح ككابه .والآثاز الباقية من 
القرون الخالية الذي ألفه حوالى سنة ة 1000 م تناول 
فيه تاريخ الأمم القديمة بالستين والعهود تقومياً. ومن 
المند» و«القانون المسعودي» 
5 ف «الهيئة والنجوم» و«التقهيم لأوائل صناعة 
التنجيم» ‏ مختصر في الهندسة والفلك والتنجيم . 
درس البيروي في هذه المؤلفات» قبل جاليليو بخمسة 
قرون». مسألة دوران الأرض حول محورهاء ولكنه لم 
توصل :إن شيعه وامتعة. وشمل السهاياتة الخلقية 
تفسير العيون الطبيعية والآبار الأرتوازية. وفق مبدأ 
توازن السوائل في الأواني المستطرقة, وتقدير سرعة 
الضوء الذي حسب فيه أنها لا بد أن تفوق سرعة 
الصوت بكثيرء واشتغل أشنا في مسألة الوزن 
النوعي 2©. ولقد استعصل البيروني أسلوب المشاهدة 
بمهارة تامة في النجوم. ومعرفة الأرض والجمغرافيا 


مؤلفاته الرئيسية ‏ «تاريخ 
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وعلم الحياة. . وكان حين يبحث في مسألة في 
جزئيات الطيعة ع كان يلجا داى! إل الظطيية تسيا 
في وضع طبيعي غير تصنعي طالباً فيها العون 
والمدد69 , 

أما ابن الهيثمٍ (ت 1039 م) فقد كان عالماً ناررا"في 
الطبيعيات وائك! في البصريات. وقد أظهر في علمه 
تطورا ف استخدام الطريقة التجريبية. وكان مؤلقه 
الرئيسي «كتاب المناظره أول وصف علمي للعين. 
وحاول أيضاً أن يشرح الرؤية بكلتا العينين. وحاول 
قياس ارتفاع طبقة الحو فوق سطح الأرض مستنداً ف 
حساباته إلى الاعتقاد أن الشفق يبدأ بالتلاثبى عندما 
تكون الشمس 19 درجة تحت الأآفق 0 , ش 

والواقع أن من أعظم انجازات ابن اليثم على 
الاطلاق هى أبحاثه في الضوءء قلقد عارض 
معاصريه 7 سبقه من أصحاب «الأشعة البصرية». 
وأعلن أن للضوء وجوداً في ذاته. وأن انتقاله لا بد 
وأن يمحدث في زمان ما وأن «خفى عن الحس» 
رافضاً في الوقت نفسه النظرية المتوارئة منذ اليونان 
القائمة على مبدأ خروج الشعاع من البصر إلى 
المض 0 

وما زال ابن الهيئم يعرف بمؤلف «مسائل في العين» 
وليس كتاب «جون بيكام» ف أواخر القرن الشالث 
عشر في البصريات الا مقتطفا من كنات ابن الهيثم» 
وثمة أصداء دقيقة من كتاب «المناظر» تتردد في كتاب 
«البصريات» لوتيلو» انتفع متها «يوهانس كبلر». 
ولعل روجير بيكون مؤسس العلم التجريبي أفاد من 
الأصل العربي لكتابات ابن الحيئم ومن السترجمات 
اللانينية أيض». ويقول عنه «برونوفسكي» : «إنه 
العالر الأوحد 0 كان يملك كيرا علما اند 
مبتكرا من بين من أنجبتهم الحضارة العربية»9, 

ولا ننسى أيضاً جابر بن حيان في الكيمياء» 
تختلف الكيمياء عتده اختلافاً بيناً عن غيرها د 


الروح أو في التفصيلات فهي تمتاز بالميل إلى الناحية 
التجريبية واستبعاد الخوارق» والانجاه العلمي الفعلٍ. 
بينم الكيمياء القندفية كبوا نا تدها إل الرؤيا 
الوجدانية واستخدام فكرة الخوارق في التفسير. ومن 
ناحية التفصيل نجد جابر؟ يعنى بالكيمياء العضوية 
شمووها ويستعمل «ملحا ُ يعرفه اليونانيون 
والشرقيون. وإنما استعملته الكيمياء الإسلامية ونعنى 
به «فلح النوشادر»48) :5 
كما رفض جابر فكرة أرسطو بشأن تكون 
الفلزات. . . وقال أن الفلزات لا تتكون من اتحاد 
صوري الدخان ‏ الذي هو حالة وسط بين النار 
والتراب عند أرسطوء والقوام المائي ‏ الذي هو أيضا 
حالة وسط بين الحواء والماء؛ وإنما تنشأ الفلزات من 
تفاعل عنصري الزئبق والكيريت اللذين يأتيان من 
تفاعل صورتي أرسطو آنفتي الذكر. وفسر اختلاف 
العناصر بتباين نسبة كمية الكبريت في المركب الذي 
ينتج من اتحاد الكبريت بالزئبق. ولقد بقيت هذه 
النظرية معمولا بها ني أوروبا حتى القرن الشامن 
عشرء وكانت أساس نظرية الفلوجستون التي تقو 
أن كل المواد القابلة للاحتراق والفلزات القابلة 


للتأكسد مكونة من أصول زئبقية ‏ كبريتية ‏ 


لحةاتة) 


أما من حيث المنيج العلمي عند جابر. فقد كان 
حريصاً على أن يقصر نفسه على مشاهداته الى تجيء 
التجربة مؤيدة لها. إذ قد تكون الظاهرة المشاهدة 

حدثاً عابرا لا يدل على اطراد في الطبيعة49). أيضاً 
يطلق جابر اسم «التدريب» على ما نسميه اليوم 
«تجربة» وهو يجعلٍ أجراء التدرييات (التجارب) 
العلمية شرطاً أساسياً للعالم الحق 40 . 

أما ابن سينا فيعد أعظم فلاسفة وعلماء المشرق 
العربي. فقد نبغ في والهندسة والطب وألف فيه كتاب 
«القانون» الذي ترجم إلى اللاتينية وظل عماد دراسة 
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الطب في أوروبا حتى بداية القرن السابع عشر. وقد 
لقب «بالشيخ الرئيس» وعرف في أورويا باسم 
«افيسنا» وتقارب مؤلفاته المائة كتاب في الفلسفة 
والطب والمهندسة والفقه وعلم اللغة والفن. اشتهر 
بمؤلفه «كتاب الشفاء» الذي قسم فيه العلوم العملية 
إلى الأخلاق والاقتصاد والسياسة, وقسم العلوم 
النظرية إلى الطبيعة والرياضيات وما وراء الطبيعة. 
ولعل أهم اسهاماته العلمية كما ذكرنا كتاب 
«القانون في الطب» وهو موسوعة طبية في حوالى 
مليون كلمة؛ ظل يتمتع بأسمى منزلة في الغرب أكثر 
من ستة قرون واستعمل نصا تعليميا حتى حلول 
الطب الحديث في بداية القرن السابع عشر © . 


ويؤكد «مايرزه على تأثير ابن سينا في الغربء 
بقوله «ولدينا بعض الأدلة على أن ليوناردو ودافنئى 
استعمل مؤلفات اين سينا أو أعدها لذلك في أربع 
وعشرين اشارة إلى ابن سينا في دفاتر ملاحظات 
ليوناردئع2 , 

ومع ابن سينا تنتهيى سلسلة الفلاسفة في المشرق. 
وتبدأ شعلة التفكير الفلسفي والعلمي تتعرض 
للخفوت والانطفاء بنباية القرن الحادي عشر 
الميلادي. أما السبب الذي يمكن أن يرجع إليه 
لممحا اكلا ل الدرق ويد علض المتصير 
المركي السلجوكي وسيطرتهم على الخلافة العباسية 
وهؤلاء كانوا يتخذون 'موقفا متزمتاً قٍِ الدين ويسلكون 
العدالة بين الشغوت» ومن هنا فقد زاد ف ظل دولته 
التعلق بالغيبيات والاتجاه إلى التصوف حتى إذا ما حل 
القرن الثالث عشر حتى كان التفكير العلمي قد خباء 
ولم يعد للفلسفة من مكانة بجانب التصوف والغيبيات 
كك نقد الغزالي لفلف 00 كال يعبر عن فترة 


والاتصال بالعالم الغيبي عن طريق طقوس الذكر 
والرقص والجذب, أما التفكير العلمي فلم يعد له 
مكانة إلى جانب منطق التصوف. 

وعندما ضعفت الخلافة العياسية. وانتهى الأمر 
بقتل آخر خليفة عبامي عام 1256 على يد المغوا 3 
تقطعت أوصال الدولة الإسلامية الموحدة» واستقل 
الحكام ببلادهم. والذين كان لبعضهم بعض 
البطولات الخاصة في تشجيع العلم. ولكن النزاع 
بينم انتهى بقيام الدولة 00 التي لم تترك بدورها 
يجالاً لأي انتعاش فكري ولم يتيسر للشعوب العربية 
أي أمل في التفكير الحر. 


انتقال حضارة المشرق العربي إلى المغرب العربي 

كا أن المقصود بالحضارة العربية الإسلاميةء تلك 
الحضارة التى اشتهرت «بانتفاضة المغرب الإسلامي») 
بعد هبوط المشرق الإسلامى, والحقيقة أن انتفاضة 
امغر حاتت لأسف ماخرة وشريعة اللنول. اند 
ظهرت أول بوادر التفتح العلمي مع خكم المرابطين 
الذين سمحوا بحرية أوسع بما سمح به الأمويون 
الأوائل» فنشطت معهم حركة نقل العلوم والثقافة 
من المشرق إلى المغرب. فلقد عنى الأمراء الأندلسيون 
وعلماؤهم وذوو الوجاهة والثروة منهم بتشجيع حركة 
النقل والترحمة والتأليف. فترحموا كتبا جديدة أو 
أصلحوا الترجمة التي قام بها الأمويون والعباسيون. 
ولقد استقدم عبد الرحمن الناصر رجالا يحسنون اللغة 
اللاتينية وآخرين يحسنون اللغة اليونانية» وأوجد منهم 
مدرسة للترحمة نافست زميلتها في بغداد. فأنجبت 
الأندلس عدداً لا يحصى من العلماء في شتى فروع 
العلم. فقد أغنى الأندلسيون العالم ببحوثهم في 
التاريخ الطبيعي ولا سيها علم النبات. وكان معظم 
الأطباء من عرب الأندلس قد اتخذوا الطبابة حرفة 
كالية إلى جانب عمل آخر يتعاطونه, فقد كانوا 
فلاسفة أو فقهاء أو مؤرخين أو أدباء أو كتاب أو 
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شعراء وكان لاسبانيا المسلمة أو الأندلس العربية أثر 
رائع في تاريخ خ العلم والفن والطب يمافي ذلك 
العمران. فقد حملت الأندلس تراث العلوم والفنون 
القديمة. فحافظت عليه ونفحته اضافات عظيمة 
الشأن كبيرة الأثر. وبلغت الأندلس قمة المجد في 
و ال ب ل 
وكانت قرطبة عاصمة خلافتهم ردحاً من الزم ©) 


وكان من أهم المترحمين في القرن الحادي عشر 
الميلادي هو سليمان بن يحيى بن جيرول. وني القرن 
الثاني عشر ظهر أبو بكر بن باجة. وابن طفيلء, أما 
ابن رشد فيعد بحق أعظم فلاسفة العرب قاطبة» 
فقد عارض المناهج الغيبية في العلوم. وكشف عن 
عقلية تمتازة في شروحه لأرسطوء وألف في الطب 
كتاب الكليات» وإن كان يمثل نقطة البداية في تاريخ 
الفكر العلمي العربي؛ [ لا أنه كان في الواقم نقطة 
البداية في العالم الغري. إذ كانت معظم كتب ابن 
رشد قد ترجمت إلى اللاتينية وتغير ميزان الفكر العالمي 
ابتداءًٌ من هذا القرن حين بدأت روح النهضة تسري 
في العالم الغربي لتؤسس الحضارة الصناعية الجديدة. 
وكذلك استعادت النهضة الأوربية جذور نمائها من 
الحضارة العربية الإسلامية حينما أطلت عليها من 
نوافذها في جامعات الأندلس بصقلية وجنوب ايطاليا 
ثم بعد ذلك الاحتكاك الكبير بين الشرق والغرب في 
الدروته الصليية: 


أفضال العرب الحضارية 


ويعسترف «بسرونوفسكي» ‏ وهو من أبرز العلماء 
المعاصرين ‏ بفضل الحضارة العربية الإسلامية على 
حضارة الغرب بقوله: «نظن نحن الغربيين ‏ أن 
ايطاليا تمثل مولد عصر النبضة. ولكن بدء حمل 
الجنين كان في اسبانية أبان القرن الثاني عشر. وقد 
تمثل ذلك وعير عنه بمدرسة التراجمة بمدينة ططفيطلة. 
حيث ترجمت الكتب الاغريقية القديمة (وكانت قد 


نسيتها أوربا) عن العربية والعبرية إلى اللاتينية.. ومن 
بين الانجازات الفكرية العديدة التى حققتها طليطلة 
مجموعة من الجمداول الفلكية التي كانت تعتبر بمنابة 
موسوعة فلكية لمواضع النجوم . ومن الصفات المميزة 
لتلك المدنية في ذلك العصر أن الجداول كانت 
مسيحية بين الأرقام عربية» متطورة قليلاً إلى الشكل 
العصري الذي نستعمله الآنع629 , 

بيد أننا لا نعدم من يبخس الحضارة العربية 
الإسلامية حقها في أنها قدمت اسهامات أصيلة 
للمعرفة البشرية عامةء والعلم خاصة.ء ويزعم أن 
علياءها ومفكريها وفلاسفتها إنما كانوا مجرد نقلة لمن 
سبقهم . فهذا «راندال» يقول في كتابه الموسوم 
«تكوين العقل الحديث»: «يظهر أن عظمة العرب 
كانت كامنة في مقدرتهم على تمثل أفضل ما في التراث 
الفكري للشعوب التي احتكوا بها أكثر ما كانت في 
أي ابداع أصيل»©5© , 

والحقيقة أنه لولا جهود العرب لبدأت النهضة 
الأوربية - في القرن الرابع عشر ‏ من النقطة التي بدأ 
فيها العرب نهضتهم العلمية في القرن الشامن 
للميلاد»”©. كا أنه من المؤكد أن الأمثولة ا حضارية 
في العالم الإسلامي خلقت الحافز الأو ل عند كل 
أوري لتغيير فط حياته. ومؤكد أيضا أن هذا الأمر 
والأحداث التي رافقته تضافرا معا على الخروج بأوربا 
من بحر الظلهات59 , 

بيد أن حركة الانتصاف للفكر العربي من قبل 
الأوربيين أنفسهم تمضي قدماً ولكن ببطء وحذر. فإن 
عددا لا يستهان به من المفكرين والمستشرقين الغربيين 
أمثئال ماكس مايرهوف». وسارتون وجيكر وسيتفنسون 
ورودنسون وكاجوري ونلليئنو وماستيون وبلاشار 
ومونتجمري واط وبيرك. . . إن هؤلاء جميعا ونفرا 
قليلاً قد اعترفوا - على تفاوت فيما بينهم ‏ بالاسهام 
الكبير الذي قدمه العلباء والمفكرون العرب للحضارة 
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الانسانية وخدمة الحقيقة العلمية» كما أنهم شهدوا 
بفضل التراث العربي الإسلامى وبالمشاركة الفعالة 
التي حققها هذا التراث طوال قرون عديدة في ميدان 
التقدم العلمي والرقي الإنساني69. 


فلجد «مايرز» يقول: «تى عصر الترجمة الذي دام 
0 سنة من 750 م إلى 900 م سنوات من الابداع 
الإسلامى الأصيل والسيادة الفكرية»©6 , 


وق الفصلين الغاني والثالث من كتابه الموسوم 
«تأثير الإسلام في أوربا في العصر الوسيط». يسهب 
«مونتجمري واط» قِ قراءة الانجازات العربية قِ 
جوانبها وأبعادها المتعددة. ففي مسألتي العلم 
والفلسفة يستبعد «واط» السؤال الأسامى : «إلى أي 
مدى كان العرب مجرد نقلة لما اكتشفه اليونانيون. وما 
مدى اسهامهم الأصيل في ذلك؟ 

يبدأ المؤلف بمسألة اتقان العرب لاستتخدام 
«الصفر» الذي كان ربما قد وجد لدى المنودء إلا أنه 
لم يستخدم بهذا الاتقان إلآ مع العرب. . ويتوقف 
المؤلف عند الخوارزمي الذي يعرف في الأدبيات 
اللاتينية ب (52005ة:معاه) ويذهب إلى أن العرب في 
بداية عهدهم بالفح أفادو امن التراث القائم في 
العراق وبلاد الشام وخاصة في جنديسابور. حيث 
مدرستها الطبية المشهورة. ثم نراه يعدد الانجازات 
العظيمة هذه المدرسة ويذهب إلى أننا لن ندرك قيمة 
هذه الانجازات إلا في اطار مقارنتها بمستوى الطب في 
أوربا آنذاك. حيث كانت الأمراض ترد إلى«الشيطان 
الساكن في الأجساد»77 , 


كيا يعترف العالم ومؤرخ العلم الشهير «برنال» في 
كتابه الموسوم «العلم في التاريخ» بأفضال العرب بقوله 
«وعندما يقرأ المرء الأعمال العلمية الإسلامية فإنه يجد 
في تناوهم ها أسلوباً واعياً يتفق مع ما عرف عن 
أسلوب العلوم الحديثةع 68 , 


ويعترف عالم آخر معاصرء ويعد أشهر فلاسفة 
العلم في الولايات المتحدة الأمريكية هو «توماس 
كون»» يعترف بفضل الحضارة العربية الإسلامية على 
حضارة الغرب,؛ إذ يذهب إلى أنه خلال العصر 
الإسلامي من القرن العاينى تابع العرب جميع جميسع 
العلوم التقليدية وقاموا بتنميتهاء ويقول «وغالبا ما 
كانت هذه المتابعة بمستوى البراعة الفنية التى تمائل 
تلك التي حدثت في العصور القديمة. ولقد تقدم علم 
البصريات بصورة ملموسة)» , 


تواصل الحضارات 

والحقيقة أننا لا نتكر تأثر الخضارة العربية 
الإسلامية بكثير من الانجازات العلمية والفنية 
والفلسفية التي حققها القدماء إذ أن تفاعل الحضارات 
واتصاهما بعضها ببعض. إنما أصبح شيكاً مؤكداً 
بحيث يتعذر انكار تأثير حضارة سابقة على حضارة 
لاحقة م01 , 


فلا شك أن اليونانيين كانوا مدينين بالكثير 
للسابقين عليهم من الشرقيين ولقد أدرك الباحثون أن 
الكلام عن «معجزة يونانية ليس من العلم في شيء. 
فالقول أن اليونانيين قد أبدعوا فجأة دون سوابق أو 
مؤثرات خارجية. حضارة عبقرية في مختلف الميادين 
ومنها العلمء هو قول يتنافى مع المبادىء العلمية التي 
تؤكد اتصال الحضارات وتأثيرها بعضها ببعض)60. 

والواقع أن أعظم ما يمكن أن يفخر به العلم 
الإسادسي 5 5 عصر ازدهاره هو أنه أضاف بالتدريج 
إلى مفهوم العلم معنى جديداً لم يكن يلقى اهتياماً بين 
اليونانيين» وهو استخدام العلم من أجل كشف 
أسرار العالم الطبيعي وتمكين الانسان من السيطرة 
عليه © , 

كما أن الحقيقة هي أن أوربالم تبدأ استقلاها 
الفكري وانطلاقها العلمي إلا بعد أن استوعيت علوم 
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المسلمين. وعلى الرغم من أن أوربا - كبا يقول جلال 
مظهر - في عصر النبضة قد أخذت موقفاً معادياً لعلوم 

المسلمين. وبدأت تظهر بواكير حركة لهجر مؤلفاتهم» , 
إلا أنها كانت لا تزال في حاجة قصوى إلى الركون إلى 
علومهم إلى جانب ابتكاراتها الجديدة. فعادت مرة 
ثانية في أواخر القرن السابع عشر وبداية الثامن 
عشرء. عندما أيقنت أن رجوعها إلى اليونان أو 
استقلالها الكامل عن علوم المسلمين هو مجرد تهويم 
في عام الخيال. ولكن لا ينبغي أن نتصور أنها عادت 
إليها بالاذعان نفسه الذي أذعنت به في سابق عصرها 
(عصر الترحمة من العربية إلى اللاتينية). وإنما عادت 
تستقى منها بطريقة استقلالية لتكملة النقص الذي 
كان لا تزال ثغراته في حاجة إلى سدها من علوم 
المسلمين0© , 


وعليه فإن تواصل الحضارات حقيقة 
لانكارها. 


ثابتة لا مجال 


أزمة الفكر العربي المعاصر, والموقف من التراث 

ومن عرضنا الموجز لانجازات الحضارة العربية 
الإسلامية الفكرية والعلميةء يمكئنا أن نستخلص أن 
م العربي واتقامس كانا اسيرات اي 0 
الساحة الثقافية في الإسلام أوجها 7 القول- 
في القرن الرابع المحجري/ العاشر الميلادي. ففي ذلك 
الوقت اتسعت هذه الساحة إلى أبعل مدذى نمكن سواء 
من ححيث المعارف والعلوم المارسة فيها. أو من حيث 
المشاكل التي ضرحت للنقساش أو من حيث الأفكار 
الي سم تداوها من قبل المثقفين والمفكرين. وفي ذلك 
الوقت كانوا يمارسون المعرقة النقدية عن طيب خاطر. 
ودون أن 0 5 يسبب العقائد الدينية أو 
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لكن هذه الساحة قد ابتدأت تضيق وتتقلص بدءاً 
من القرن الخامس الهجري/الحادي عشر الميلادي 
عندماراح تأسيس المدرسة والاعلان الرسمي 
للمذاهب السنية يفرضان بالتدريج ممارسة مدرسية 
للفكر الديني دا عن العلوم الدنيوية.. بحيث 
اختفى الموقف الفلسفي كليأكة , 

عندئذ راح ينتصر نمطان من العلماء ويسودان طيلة 
العصور المدرسية هما: نط الفقيه الذي يحفظ عن 
ظهر قلب ويعيد انتاج ال المدرسية للفقه دون أي 
ابتكار أو تجديد عقلي. . ثم نمط الشيخ أو المرابط 
بحسب لغة أهل المغرب . وهنا الأخير يكتفي 0 
الرجل الوحيد الذي يعرف أن يقرأ ويكتب من بين 
السكان الأمين في القرية. وهو الوحيد الذي يعرف 
أن يكب عريلة ار ججاياء ويشرف على تنشيط 
جمعية دينية من المؤمنين. ويؤدي الصلوات 
الشعائرية؛ ويسهر على الحفاظ على الحد الأدن من 
التواصل على الفرائض القانونية للإسلام©». 


بل وأصبح اهجوم على الفلاسفة سمة العصرء 
حيث يمكننا أن نتخذ مثالا واضحاً في هذا الصدد ألا 
رهو نقد الغزالي للفلاسفة في كتابه وعهافت الفلاسفة» 
وانكاره لمبدأ السببية وتشكيكه في الارتباط الضروري 
بين الأسباب والمسببات. وهو المبدأ الذي يرتكن إليه 
تقندم العلوم ‏ لم يكن ليقوم وتستسلم إليسه العقلية 
العربية ‏ إلا بعد أن دخلت حضارة العرب طور 
الذبول والانحدار. فانفسح المجال أمام الفكر الغيبي 
ليضيق الخناق على الفكر العلمي والابداع الفلسفي . 
إذ أن الأسباب التي حملت الغزالي على 0 السببية 
ترجع في النهاية إلى رغبته في ترك باب المعجزات 
مفتوحا. فهو لم ينكر فعل الطبيعة إلا ليعلق الأفعال 
والأسباب كلها بإرادة الله9© , ومع ذلك نجد ابن 
رشد في كتابه «تهبافت التهافت» يتصدى بشجاعة 
نادرة لدعاوى الغزالي؛ دفاعا عن الفلسفة والعلم. 
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أما اليوم فنحن نعيش أزمة حقيقية. لا تخفي علينا 
أسباءها. وعنئدما تشتد بنا الأزمة يحتدم الجدال حول 
موقفنا من التراث. وغالباً ما يتخذ هذا المجالء طاء 
الاستقطاب بين من يدعو إلى «الأصالة» أي التمسك 
حرفي بما جاء به الثراث دون تعديل أو تجديد. لأن ما 
جاء به التراث إنما هو الحق المبين الذي لا يأتيه 
الباطل من أمام أو من خلف,. وبين من يدعو إلى 
«المعاصرة» أي الأخذ بأسباب ما أنجزته الحضارة 
الغربية الحديثة والمعاصرة من تقدم فكري وعلمي 
وتقني الخ. فننفض عن كاهلنا أثقال الجهل والتخلف 
ونلحق بركب الحضارة المتسارعة الخطى . ولا نعدم 
من يتدخذْ من هذا الاستقطاب موقفاً وسطاً يدعو إلى 
«التجديد» أو «التحديث» أي تمحديث ما أنجزته 
الحضارة العربية الإسلامية من انجازات فكرية 
وعلمية. وذلك عن طريق وصل التراث بالمعاصرة. 
فتكون بذلك قد حققنا الجمع بين الحسنين. أي 
تمسكنا بهويتنا الثقافية والدينية من جهة. وتحقيقنا ما 
نصبو إليه من لحاق بركب الحضارة المعاصرة من جهة 
أخرى . 

والتريب حعاً آننا مهمومون هذه القضنية .وكانا 
المعضلة التي لا يمكن حلهاء رغم أن حلها في رأبي 
يسير: وهو أن الحفاظ على التراث لا يعني أن نظل 
محصورين داخل نطاقه نجتر أيجادنا السالفة دون أي 
التفات إلى متغيرات العصر وانجازاته. يذهب 
الدكتور «مرحباء» إلى أننا حين نعتز بتراثنا الفكري 
الذي خلفه لنا رجالات من أمثال الكندي والفارابي 
والرازي وابن سينا وابن اليثم وابن البيطارء واين 
النفيس. وابن باجه وابن طفيل» وابن رشد وابن 
خلدون. . فليس معنى ذلك أننا نلتمس لدى هؤلاء 
فكراً ندين به اليوم في العقود الأخيرة من القرن 
العشرين» ل م ع 1 أو حلولا 
لمشاكل ومعضلات تطرح في هذا العصر. كلاء إنه لا 
بهمنا مضمون هذا التراث بقدر ما تهمنا روحه. . 


فالاعتزاز بالتراث ليس معناه تقديس الموى والعيش في 
القبورء وإنما معناه أن تنفذ إلى روح ذلك التراث 
ونتذوقه ونعانيه ونحياه حتى يكون جزءا من كياننا© . 

هذا بالإضافة إلى أننا ‏ كما يذهب إلى ذلك 
الجابري ‏ لا تملك اليومء ولا حتى منذ اصطدامنا 
بالنموذج الحضاري الغربي المعاصر. حرية الاختيار 
بين أن تأخذ به ويين أن نتركه. فلقد فرض هذا 
النموذج نفسه علينا منذ بداية التوسع الاستعماري 
الأوربي» وبكيفية خاصة وحاسمة منذ القرن 
الماضى"؟ . 
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ومن ثم إذا أردنا أي تطور حقيقي للفلسفة. فلا 
بد من استيعاب فلسفي لمنجزات العلم الطبيعي 
والعلوم الأخرى. فإذا ما اعترفنا بأن العلوم المعاصرة 
قد جاوزت بمراحل عديدة علوم التراث. فلا يبقى 
أمامنا سوى استيعاب فلسفي لمنجزاتهاء وأعني 
وبالاستيعاب الفلسفي» أن نتفهم موضوعاتها 
وأغراضها ومنباهجها ومشكلاتها. . ثم يمكننا بعد 
ذلك أن نستقل في فكرنا. فلا يمكن أن يكون لدينا 
استقلال في التفكيرء إلا إذا كان لدينا منبج تفكير. 
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ملف 1 . الفلسفة والعلوم 


الفكر الوضعي المنطقي 


في الذ) :. العربية 


مدخل 

1 - أعمومات: 

تلقف القطاع المنطقي ‏ » من حيث هو ولمعرفيات 
قسم من الفلسفة بدلالتها العربية القديمة والراهنة. 
الوضعانية المحدثة ‏ العامة أو بأسماء أخرى لها قريبة - 
بثقة حذرة» بمحبةٍ قلقة. فذاك قطاع عريق؛ لم 
يتوقف قط عن أن يكون في خدمة الفلسفة عتدتاء 
وني بنية التعليم الديني» وفي التغاذي مع المنطق 
العربي الإسلامي الخاص فق قطاعه الأصولي (مسطق 
أصول الفقه). إلآ أن تراثا اللنطقي - في مصادره 
الرئيسية.» وق في الشروحء وفي الشروح المتراكمة على 
الشروح - تحدى طموحات الوضعانية في محاولتها 
لجعل المنطق كل الفلسفة. ولتضخيم المنطق تضخيا 
هو عند القاع تقزيم للمنطق عينه وللفلسفة أيضاً. 

فالمثيرات التى أحدثها التصور الجديد للمنطق. 
على يد الوضعانية هذه في الوعي الفلسفي العربيء 


الرأهنة 


ولا سيا الممثلة بزكي نجيب محمود» ولّدت استجابة 
عند مناطقتنا التقليديين هى صدمة. ولا استقرارء 
ودعوة للحداثة أو للتحديث وإعادة التكييف. إلآ أن 
سياكة ذلك القطاع ‏ وصلابته أو غناه امتصتا 
الصدمة ؟ 0 يلبث أن اجتاف الجديد واستبدن منطق 
الرفماقة أو علوناتا للمتظق كربا وتوسهات: 

قطاع االمنطقء في الخطاب الفلسفي العربي 
الراهن. دَخْلنَ واستدخل المصطلحات المنطقية 
للوضعانية : دجنها وروؤضها بحيث صارت «محلية» 
ومن «البيت». ومحركة مغذية. 


أثارت الوقنعائة المحدثة, على يد فيلسوفنا وعلى 
يد اا وناصرين لها ختلفينء 0 
تياراً 2 ار ري 0 
وخاصة ضد تقزيمها لدور الفلسفة. أو للفلسفة من 
حيث هي رؤية شَئالة ومعرفة نقدية بالأشمليات 
برا وتغييراً في الإنسان والقيم والعلائق والمجرد. 


(#) قسم الفلسفة ‏ كلية الآداب والعلوم الإنسانية ‏ الجامعة اللبنانية ‏ بيروت - لبنان. 


فكأنَّ الوضعانية العربية اعتدت على «كرامة) 
الفلسفة؛ ؛ أو كأن ذلك الجرح النرجسي بدا مولا 
العاملين عندنا في مجال الفمل الفلسمي. 

0 البعد التأملٍ والمنْرّه للعمل أو البُعد النظران 
الصرف للفعل البشري» إلى الاهتياج السوداوي 
هنا نلقى تشئجات» وردود فعل مقصدها: الدفاعٌ 
عن الفلسفة ف دورها التعميري الشمولي ومعرفتها 
الكُلّية حيال التخصص المكرّس للعلوم؛ ومهاجمة 
الوضعانية بالقول الانفعالي الدفاعي الذي ملخصه 
أنها لا فلسفة, وفكر معادء وسخيفة. وتافهة, 
وحقيرة. وهراء. ..©0, 
م نييية تتربة رين الشغيمن ف لحك 
والاستيعات: 

لا نقوم بدور المؤرخ. لعل الأقرب إلى موقفنا هنا 
هو موقف المحاكم . لن نبسط عمارة زكي ن. محمود؛ 
لن نفس بل ولن نْصِف برغم أنْ تقديم الوضعية 
المنطقية عند فيلسوفنا واجب. فمن الخطأ أن نفصّل 
السهل والسريع أي أن تاغيد كه فكدرة ة واحدة ثم 
ندحضها: نُظهر لاصوابيتهاء وغربتها عناء ولا 
معقوليتها. وما إلى ذلك من تسفيل اتفعالى وتجزيئي . 
إِنْ موقفنا. الذي يعي خطأه يحاكم ؛ هو نقذدانيء 
يتعلم ويتجاوز. يكتسب أو يجشاف ثم يشتخطى 
سكوعيا ومبقيا على الحوتي الخلاق التكييفي في 
مرحلة أولى» إِنْ عملية التقاط فلسفة التقاط 00 
الرئيسي. للمبدأ العام الأبرز فيهاء لجوهرها أو 
لفكرتها المحورية . اودكدا فإنَ ذلك الالتقاط تَعرّفٌ؛ 
وهو أيضاً تشخيص للعمادي والاعتمادي, للعامل 
الأكبر. ثم. في مرحلةٍ ثانية» يتأق توتير الفكرة 
الرئيسية بك حر ولق وكي تحاكم تلك الفكرة 
الأساسية. والعمارة الفلسفية, محاكمة هي من حيث 
القابلية على التحقيق2 ومن حيث الامكانية على 
الانغراس في الواقع والنفاذ في الوجود والشروط 


119 


والقيم . وبعد النظر الفلسفي في المحك العملي 
لفلسفة ماء للوضعانية المحدئة هناء يصار إلى إعمال 
الفكر النقداني في المحك النظري. في صوابية النسى 
الفلسفيء واقترابه من الحقيقة.» ومدى الحقيقة فيه أو 
حقيقيته. وذلك كله لا يحجب النظر. نظراً خاصاً 
مستقلاء في القطاع النظري المحض اللانفعي اشر 
(التفكير المنزه الحر) الذي تقدمه عقيدة أو نسق. 

ستكون طريقتنا في محاورة الوضعانية المحدثة. وفق 
هذه المراحل. تأده على غرار دراستنا لمدارسن غلم 
النفس3) إلى كشْفٍ المستصفىي في الحَاهَيُه: ما بقى 
ويبقى ١‏ ثم ما قد انتهى ويفنى . فذلك 00 
التفجير للوضعانية العربية يؤدي إلى إقامة لائحة 
نسميه حسنات ومجلوبات. أي إلى عرض النقاط . 
تحولت إل شع ق الفكبر الفلشمي وفي الثقافة 
مرا ثم إلى إقامة لائحةٍ بما نسميه معاطب ومثالب 
أو ل القديمء شائنات. قد تبرز 
هنا عدم موافقة على هذه الطريقة؛ وقد يقال إن ما 
هو زائف قد نقدّمه بعد أسطر قليلة على أنه شائن؛ 
وقد يقال .+ وقد شال 4 إن ردّنا على تلك 
الاعتراضات هو أننا نحاكمء» نكشف الأرض الخصبة 
والأرض ال ا 
التعبير الشعبي الدارج. «الناقض والمنقوض». ! 
نقدم الث والسمين كي نتعلم ونتجاوز. كي نخضع 
الظاهرة (في قيمتيها: المتمرة والحاذبة) إلى الدراسة 
النقدية التي مرة أخرى. تُفجر وتخلخل قصداً للنظر 
الاستيعابي وإبقاءً للوعي متوتراً منفتحاً. أما الكلمة 
الأخيرة فيجب أن تكون خطاب الصحة النفسية 
العقلية في كل ذلك. 

3 التقاطٌ الوضعانية المحدثة وتفجيرها من الداخل: 


د الوعي ببذه الفلسفة » لطرحها أمام العقل 
المحاكم. بوصلنا إلى توتيرها؛ وإلى توتر ذاتي. فقد 
تحدّث الفكر الفلسفي السائد المشبسع بالتوجودائيئة: 


والتيارات التقليدانية. والمعتقدات الشمولية. 
والتفلسفات الأدبية » والآرائية ة الاصلاحية, والحكمة 
العملية. ورك الوضعانية المحدثة الوعي 
الفلسفي بطريقة صادمة راصق وحملت اسم مذهب 
مستقل. ف) هى هويتهء وما هى أضلاعه عند ز.ن. 
محمود؟ , ١‏ 

التجريبي». يمكن تسميته بالوضعية الملطقية. أو 
بالتجريبية المنطقية. أو بالتجريبية العلمية)»©, يقدّم 
لنا محمودء إِذْنْ مذهبه الفلسفي كفرع مستقل. وله 
إسم خاص»ء داخلٍ ذمة المذهب ا العام. بل 
إنه يقدم لنا أيضاً نظريته في 0 والمنطق باسم 
«المنطق الوضعي »ء ليدل به على أنه «منطقٌ منظور 
إليه بعين ترى الأمور بمنظار المذهب الوضعي 0" . 
فالمنطق «أداةً فعالة في تحليل المدرّكات تحليلاً يتتهي 
إلى نتائج تؤيد وجهة النظر التي يأخذ بها الوضعيون 
المنطقيون» ؛ والمنطق الرياضي والوضعية المنطقية «قد 
يلتقيان فق شخص واحدى وقد يفترقان. فيأخذ رَجِلٌ 
بالأول دون الثانية. ويأخحذ ل آخر بالشانية دود 
الأول....»©؛ أما موقف الفيلسوف العربي فهو 
بحسب ا «إنني آخذ بالمنطق الرياضي أداةٌ 
للتحليل وبالوضعية المنطقية مذهبا © . 


توضح هذه التقديهاتٌ لمحمود. بقلمه, في السنة 
1 أي في الطبعة المثيرة لرضاه. أنه رسّخ انتهاءه 
للمعلّن في الطبعات السابقة للكتاب وخاصة للطبعة 
الأولى (1951). كم أنها توضح تصوراته الخاصة 
للمنطق إِذ هو يقول إنه يبسط الموضوع متأيّداً بمذهب 
دون مذهب. وينصر التميز الفاصل بين القضية قُْ 
العلوم السرياضية والقضية في العلوم الطبيعية؛ 
ويجانب بقوة الفلاسفة العقليين رافضاً وقدرة العقل 
على 3 العلم اليقيني مجررعي إل 
الحواس...»). ومثيتاً القول «بضرورة الاعتهاد تحلى 


التجربة الحسية في دراسة الطبيعة). ولأجلٍ توضيسحٍ 
قد ينتفع إن سهل الحصول عليه (من المقدّمات على 
غرار ما تفرضه أو تقوم به النقدانية الكسولة) 
أوالامساك به. ثلقي القبض على فيلسوفنا وهو يكسرر 
(في العام 1956) الاصرار على «أن تفهم الأسمءٌ 
الكلية بمفرداتها الحزئية. فإذا ما تبين أن الاسم بغير 
مسمّياتٍ جزئيةٍ تقع في خيراتنا الحسية فعلاً أو 
إمكاناً. ؛ كان لفظة فارغةً من المعنى مهما يكن لا من 
وفع ف آذاننا بسبب طول استعالهان© , 


4 - جانب آخرء الإيمان بالعلم وحده: 


رأينا أن فيلسوفنا يأخذ بالمنطق الرياضي أداة 
للتحليل ؛ ثم هو في جانب آخر يُبرز نفسه آخذاً 
بالمنطقية الوضعية مذهبا. في النظرة الثالثة لعمارتهء أو 
لعطائه الختصب الصسة » تبدو «إيماناته» بالعلم, 
وحملته على عدو اسمه «اللغو) . جل نتيجة لتلك 
المنطلقات: «نتاج العاطفة ة من فن نّْ وأدب وما ل 
علامة تدلّ على وجود المدئية «أكثر منّه عاملاً من 
عوامل ايجادها»؛ كما صار أيضاًء بموجب ذلك ا 
للوضعية المنطقية الجديدة, ْحُوَأَء في الفلسفة 
المحمودية هذه, ما تقتضيه مبادىء المذهب أن ا 
وهكذا فإن الميتافيزيقا كانت أول الصيد؛ وبذلك فإن 
تلك «الفريسة» جعلت كلاماً فارغاً لا يرنفع إلى أن 
يكون كدباء لأن ما يوصف بالكذب كلام يتصوره 
العقل. ولكن تدحضه التجربة؛ أما هذه فكلامها 
كله هو (. . .) رموزٌ سوداء تملأ الصفحات بغير 
مدلول. - وإنا يحتاج الأمر إلى تحليل منطقي ليكشف 
عن هذه الحقيقة فيها؟9© , 


5 جانبٌ رابع. مع الأخير في المريع : 
'يأتي الضلع الرابع تطبيقياً. ولغرضٍ تغيري . 


يمد لآخير قعل الفلسفي: عند فلوسا دين 
محمود. تنويري مرتكزٌ على الأسس الثلاثة الأخرى 


بتكامل ؛ وليس فقد ال أو بتغاذ متبادّل. إن 
الت أوء بكلمة دقيقة محددة, «(المذهب 
المحمودي؛ . في مواجهة 7 للعياني والشروط قصداً 
للتغيير المبني على التفسير أو «الوصف أو التحليل». 
تدلنا النقدانيةٌ الخفيفة على الطريق الخفيف أو على 
أسلوب الثعلب السريع. لخياين ال ضع إن وعنا 
مبذه المخاطر. يقودنا هذا التيرير إلى المقدمات. إلى 
المقدّمات المتلاحقة لكتاب «المنطق الوضعي») حيث 
تلتق القضية الأضق الولف من خلال تصر انه 
بأنه: : أعدٌ نفسه للقيام بشيء من من التحليل المنطقي 
موقناً بأنه إذا ما هدم ركناً من أركان البناء المتداعي 
(الذي هو 5 منظوره الخاصء الماورائيات) وأقام 
مكانه قِ عقول الشبياب دعامة من دعائم التفكير 
العلمي الوضعي فإنه يكون قد بذل الجهد في «توجيه 
الفكر توجيهاً متبجأء"". 

وضمٌ قواعد المنطق يُتبِي بالإنسان إلى النظرة 
العلمية» وكتاب المنطق الوضعي أساسء أو هو بمثابة 
الآنبادن من بناء المنذعب الوضعي الذي غرم زه 
تحمود على تشييده. كما يبدوء من مقدمة الطبعة 
الأولى» البُعد التكييفي للفعل الفلسفي محصوراً يما 
هو فكري: موجه لطلاب الجامعة كي يصطبغوا 
باللون الوضعي في تفكيرهمء ولتزداد «قدرتهم عل 
المقارنة والنقد. ثم على الهدم والبناء». وبعد حمس 
سئنوات, في العام 6 وكانت الشورة الناصرية 
تلجبى الطرنق ضوت"التكيفن التنويرئ الشتامل» 
يوضح ز.ن. محمود نفسه قائلاً إنه يريد منا أن يتتهي 
بنا الأمر إلى نظرةٍ علمية تجريبية هي «شرط لا مفرٌ 
منه إذا أردنا لأنفسنا نهضة فكرية صحيحة» . والنبضة 
الى يريدها هي «خبضة فكرية صحيحة» : ذاك غرضه 
[مقصده. غايته]؛ وكان سبيله [طريقه وطريقته] قائ) 
على الاستعانة بملطق القضاياء وملطق الحدود. 
ومنطق العلاقات» والاستدلال المباشر. ثم على نظرية 
القياس الأرسطية. وفلسفة العلم الصوري من منطق 
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ورياضة وأشكال الاستنباطء ثم فلسفة العلم 
التجريبي بما في ذلك العلوم الإنسانية!7!". 


6 الوعي بمخاطر النقدانية السهلة. 
نوعان جاهزان وسريعا العطب: 


إن أسهل التهم. وربما يقال إِنْ أشيع وأعرض 
النقائص البارزة. هي التي مفادها أن هذه الوضعانية 


تلفيقية» انتقائية. توفيقية» تبسيطية. هامشية» تراجع 
عنها مؤسسها وقوضها بيذه. كما تردء ضمن 
التجريحات الفعلية. الكلامات السريعة في أنها فلسفة 
مستوردة. أو تابعة. مفصّلةٌ في الغرب أو منتّجة ف 
الغرب ومن أجله وبروحه وشروطه الفكرية 
الاجتماعية. غير قابلة للعيش والتأقلم في حقلنا 
000 امقتافة نو حوره عاجزة عن تقديم 
حلول أو تكييف. تعتيمية. . . بل وينهال عليها هنا 
سيل من نوع آخر مفاده: إنها بورجوازية. رجعية. 
هذان النوعان من التسفيل للوضعانية العربية. من 
الدحض والرفض, هما أشهر مافي المألوفيات 
والجاهزات في الثقافة العربية المتأثرة في لا وعيهاء 
بحسب تحليلنا الشخصي, بالموقف الحضاري 
والترسّبات الاستعارية حيال الغرب. هما نوعان 
جاهزان. مسبقان؛ كالتهمة لنهية الكسولة فعا السافينة 
ُلقى على من ليس هو في صمَّنا أي تأني من موقفٍ 
متعصّب أحادي النظرة. ريبما سنجد أدناه ما يقترب 
منباء لكنّ ما قد نصل إليه سيأتي بعد نقدانية 
استيعابية ؛ بعد التحرّي المستطاع والمرغوب» بعد 


الوعي الممَكْرَن بطرائق ومضامين النقدانية الجاهرة. 
7 معايير المحاكمة التعليمية التحاوزية 
حيال الفعل الفلسفي الرشداني: 
للفعل الفلسفي الرشداني [الكثير الرشد. يحسب 
المعنى القديم ؛ والمتوجّه | إلى ما هو راشد ناضجح 


عقلاني» يحسب المعنى الراهن] وظيفتان متلازمتان: 
مهمة التفسير. ومهمة التغيير. أما اضلاع ذلك الفعل 
المتوازية المنساوية فهي: اقتصادي. مادي؛ أي هنا 
يكون الفعل على الطبيعة ومن أجل اللقمة أو من أجل 
استمرار الفاعل [الإنسان] عينه. ثم هناك الفعل على 
الآخرين أن اق لكونا عن ذى لقرعي عاد 
جتمعي وتاريخي ؛ والفعل النظراني المحض أي حيث 
القطاع المنزّى المجرّد. الأشملي والبعيد عن النفعي 
العملي مباشرة . 


القسم الأول 
مجلوبات الوضعانية المحمودية. زائناتها وقدراتها: 

تأثيرها النافع ظاهرة اجتماعية حضارية نلتقي بهاء 
وتواجهناء في دراسة التلاقي الحضاري عبر التاريخ . 
ففي موقف الحضارة العربية الإسلامية حيال اليونان 
والهند وفارس. أو ني موقف الحضارة الأوروبية 
الوسيطية حيال. حضارتنا الجر تلك. يسهل 
التقاط منافع ظاهرة نقل الفكرء أ و تلقيحه وتخصيبه 
أو جدلية الخصوصي والعام؛ التعلّم والتجاوزء 
إدخال التجارب النديدة في البنى القديمة أو إعادة 
الصياغة وإعادة التعضية : 

- استجابة على مثيرات, بلسمة لانجراحات 
حضارية: توازت الوضعية المنطقية مع حماس ف 
الوعي العربي حيال العلم. فقد كان العلم. وما 
يزال. الناقص المرغوب. ومُلهِبٍ الخيالَ ومُغذّي 
الآمال. وهكذا فإن تلك الفلسفة تغذت من التوق 
الجماهيري للعلم؛ وما ينتظر منه أو يلقى عليه. 
وحرّكتها داخل ذلك الوعي. والحقل المتعطش 
لتحقيق رغباته بواسطة العلم. منطلقاتٌ فلسفية 
ومقاصد متمحورة حول: غرس التفكير العلمي » 
التحليل المنطقي, العلم كجسر للتكيّف النشيط مع 
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الحضارة التكنولوجية» العقل والعقلانية. المنبج 
العلمي. فلسفة العلم والفلسفة العلمية» إلخ. لقد 
هيات الظروفٌ الواقعية لاقتيال فلسفةٍ متمركزة على 
العلم. ٠»‏ وتتحرك به أو تهبىء لترويضه وامتصاصه . بل 
كأن فلسفتنا تلك أتت لتغطية ذلك التهيق ورداً على 
المثيرات الخارجية من حضارة الأقوياء. ولعلّ أقوى 
الباقيات من تلك الفلسفة أنها تريد أن تكون علمية. 
وأن تكيّف الواقمٌ والوعي عندنا بحيث تمتص مناهج 
العلم. وروؤيته للحياة والفن والقيم ؛ وأن تفوم على 
العقفل؛ وتشرب روح العصر لإنتاج مايتجه 
أصحاب الحضارة في هذا العصر. فأشهر مصطلحاتها 
هى : المنطق. العلم. والتجريب (. . 36 الفيزياء. 
الرياضيات: الجباوة ل وهي مسكتلات 
0 الأمم الناقصة ا والارادة ف المجتمعات 
المنجرحة الجرية واللقمة والتوكيد الذاتي الضرامي . 


ب - تطوير النقدانية الاجتهادية على يدز. 
محمود: محمد لفيلسوفنا كي ن. محمود إغناؤه للنظر 
الفلسفي العربي. ووعيه الممكْرَن بحاجة ذلك النظر, ' 
وبالمغروسات الضرورية للحقل العربي وللفضاء 
الفكري العام مد له. من جهة أخرىء أنه 
المفكر الأبرز في فضاء الوضعانية العربية. ومن نوافل 
التأكيدات أنه حقق نفسه. وأخلص لعمله وما أناطه 
من دور للفلسفة والفيلسوف والمثقف. يضاف إلى 
ذلك» 00 أنه يكشف عن أصالة: فمن 
الواجب. في جلسةٍ لمحاكمته. الاقرار يأنه أسهم 
ليس فقط على صعيد تحليل وتغيير العياني 
والاجتماعي » بل وأيضاً في مضمار التفكير الفلسفي 
المحض . بعبارة تحمل الأوضح . إِنْ ز.ن. محمود 
حمل سلاح النقدانية. إحدى خصائص التفكير 
الفلسفي العربي منذ العصر الاجتهادي على يد 


الأفغان وعبده وأمشاطماء في وجه واقع ‏ مئخن 


بالانجراحات والندوب» وداخل وعي فكري متوتر 
ومشحونٍ برواسب التجربة الاستعمارية المأساوية. هنا 
الفكرء وتكيّل الحرية» وتوضع في مصلحة الفعل 
السياسي. وتبقي عل الذهنية الانفعالية والسلوكات 
اللاتكيفية واللاعقلانية02, 


ج ‏ الدور التكييفي أو التحريك والتحريض 

يغزر الكلام الايجابي عند تدبّر الدور التكييفي» أو 
الرؤية للتكييف الحضاري النشيط. للأستاذ ز. 
محمود. فالضلع التقويضي لذلك الدور بارز في 
تحليلاته لكلياتٍ طنانةٍ مشحونة بالانفعالية 
واللاعقلانية ومستغْلة لمصلحة الفكر التقليداني 
والنمط الاجتماعي القاهر القادر. أما الضلع الغارس 
فبارز في عمليات التنوير بواسطة تحليل مقولاتٍ 
سياسية اجتاعية آسنة ومستغَلَة لاستلاب الإنسان 
وتقزيم العقل والتجريب؛ وبواسطة إعادة التمحيص 
للعمارات الفكرية الفضفاضة وللمعاني والقضايا 
والمذاهب والقيم. وبالدعوة إلى فض الغموض وإلى 
الدقيق والواضح والصارم كصرامة الآلة والعلوم 
الطبيعية3 , 


د أحد يناة الوعى الفلسفى الراهن: يظهر زكى 
محمود كأحد التجسيدات لشورةٍ الفلسفة؛ في الذات 
العربية» على التقاليد والتنظيرات التي ترد الفلسفة إلى 
الدين. والاصلاح الديني الاجتماعي ؛ ؟ وعلى النظر 
الفكري الذي يقزم الفلسفة بحضره لها في الفلسفات 
المندينة. أو في قراءةٍ وإعادة قراءةٍ للفلسفة العربية 
الإسلامية. كما يبرز فيلسوفنا قائداً من قواد اليقظة 
الفلسفية المتأججة؛ .ومناضلا في سبيل الابقاء على 
ذلك التأجج ضرامياً؛ وال أو ممثلاً ميتجاً لتيارٍ 
فلسفى يحارب التيارات العرفانية المقصد المسياة حينا 
وجودانية أو شخصانية: وحيناً آخر صوفية جديدة 
عربية ؛ ويخاصم تيار اللينينية الستالينية بأسمائه المتعددة» 
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ويضع نصب عينه تيار الذرائعية [البرغماتية]. 
والفلسفة التحليلية. وتيار التقليدائية العربية وتيار 
خصومها. شاء لوعي الفلسفي العري أن تكون 
الوضعانية عاصفة تقوّض الباليات» 2 ويا 
رسا حرك طاقات الإنسان على الحياة المتجددة. . 
فهل حققت له ذلك؟ تلك كانت المحركات 2 
داخل الفعل الفلسفي العربي, فأين توفق وأين 
فيلسوفنا الكيير04؟ 
أخصام الوضعانية ومقاوماتهاء كلمة أجمعية: 

من الأخصام الذين تحاربهم الوضعانية العربية. أو 
إنها تكون نقيضا لهم . ما نراه تحت اسم منطق الهوى 
(النطق الآهوائي). والسببية السحرية الخرافية, 
والتفسيرات «الصوفية» والأسطورية للظواهر أو 
التموفى وسادى الويهاتة الطاينات للاقة 
والعقلانية» للتجربة وللتحليل المنطقي. للوضوح 
والايضاح في القول والفعل والعلائق. للموضوعية 
والمناهج السائدة في العلم. إن وضعانية محمود تجربة 
صادمة ف الفكر العربي : رجرجت يقينيات» وفسخت 
0 إن تحليلاتها. أو توضيحاتها المتحرية 

جقة بالمبضع النفاذ لمصطلحات ما ورائية غامضة 
ا الماهية,. النفس. الشابت. الوحدة. 
الكثرة). تبرز بمثابة المطهر الكيميائي أوالمزيل للمُحمج 
والجرائيم . كذلك فإن عمله الحرائي يتجسد في هدم 
عبادة البيان حيث «التمؤز بتكرار الألفاظ» أو 0 
بسحرها القاتل؛ وفي توحيد الفكر واللغة”". إن 
الوضعانية تجابهنا بخطاب جديد في الفكر العربي: لا 
تمشاؤل: :ولأ كرده) ولسن سوفعيفينا الأنتكاد: إل 
مطل أزلي أبدي, أو إلى سلطة غيبية» أو إلى سلطة 
قائمة ة أو موروثة نقلية: فهنا خطاتٌ 5 إلأذافء ف 
المنبج التجريبي , في الثقة بالمعطى الحسي وبما ينفع 
وهنا خطاب نحريضي» ودعوة هدم اطق 
«الأرسطي». وللتجربة النيوتونية 5 العلم ؛ كي تُشاد 
التجربة الثالثة مع العلم المتمثّلة بأنشتاين والنْسّبانية . 


تبرز استزراعاتها و«إصلاحاتها» حاضرة في خض 
ورَض الأسانة [الرُكودية] في المنطق. وفي تصور 
العلم. وي المعرفيات وحتى في الدراسة اللغوية. كما 
أنها أثارت الاهتام بالفلسفة؛ وأطلت بفلسفتنا على 
العالمء والبرغماتي. والمذاهب الفيزيائية والرياضية 
واللبولئعية .. فانت متكدرة يلتك إلى ها عبو عنفت 
تقليدي بالمذاهب الشمولية والايديولوجيات الرحبة . 
لقد فضحت اهتماماتها بالخزتي. ويتحليل الكل إلى ما 
هو ذرات وعناصر. الكثيرَ مما هو قشري في السلوكات 
المنمطة. والذهنية الانفعالية. بذلك دعت إلى 
الانتتهاض من الوضعي ؛ ؛ وإلى الاعتداء التكسيري 
عن الحم القائقة والصيره لغواً وتبويشاً؛ وإلى 
ترسيخ ما تثبت ثبت التجربة صوابيته ؛ وإلى الاستناد إلى 
الأدوات المنطقية وأجهزة الفكر العقلاني. قد يصعب 
التمييز القطعي . داخخل مجلوبات الوضعانية» بين ما 
يعود إلى التقويض. وما يعود إلى الغرس . الأهم وأنها 
تمثل نقطة اتعطافٍ إذ هي مذكرة بأعنف المواقف 
العتريية الاسلامية ضد الفلسفة. إلا أن الرفض 
مؤْسس هنا على رؤيةٍ أخرى للفلسفة, فهو يود منها 
أن تترك للعلوم كل محال كي تنحصر في تحليل اللغة 
فقط. أو البحث في العبارات والألفاظ. من جهة 
أخرى. إِنْ الفلسفة الوضعية المنطقية صعبة» وتفرض 
جلذاء بل وعحية لماه سكل الاحشناطة با أو 
ملاحقتها: ١ن‏ شع ل ارلا ركان 
المنطق تغدو أساسيةٌ في الفلسفة9)؛ بل ولأنْ الفلسقة 
هذه تقرب جداً من المذاهب الفيزيائية والبيولوجية 
والرياضية . 0 الاقتراب فإنها فلسفة مُخُصِبة : لقد 
أدخلت اليناء كا سلف. قطاعاً منطقياء وغرست 
فلسفةً للعلوم أي أغنت قطاعات الفلسفة المحضةء 
والمعرفيات» والميتافيزيقا. إنها تفكير متميز بالمنانة؛ 
ويعزز الصلابة في النظرء وفي تصوّرنا للعالم 
والإنسان. 
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لكن تعقب هذه المعاول التي قدمتها الوضعانية. 
وكشت الستصفن ها بذرنة وعرنيتة: لا يعني أننا لا 
نرى فيها إلا ذلك البُعد التكييفي الايجابي. فسنرى 
أعها ذاتث نزعة مثاليةٍ شديدة البروز؛ بل وها 
«ماورائيات» خاصة بها بعد أن رفضت الماورائيات» 
أو دعت إلى هدمها, واعتبرتا مجرد لغو. في هذه 
الحالة إِنْ الفلسفة. وإِذْ تغدو المنطق غينه وَجَله 
تتخلى عن البحث في الوجود وأصوله وغاياته, 
وتنقط اختلافات الفلاسفة حول «وأشياء», الكلام 
قينا لين فهجا ول ميدا: إلا أن الفلسفة تغدو 
اعورةه فتاه غم نجلل النقايا وذرطيعها 


القسم الثاني : الزائلات والمرذولاات 

1 محاكمة أبعاد الفعل. والفعل الفلسفي: 

إِنْ محاكمته, بموجب المعايير عيغها التي أبرزت 
الانيمجابية في تصوراته اليه للتكييفية العربية 
الخلاقة تلفظ أيضا أحكاما سلبية. فقد تلتقط تلك 
المحاكمة الجانب الْعِيِم والتعتيمي في تلك التصورات 
الاستراتيجية والنظر الأشملى في التفسير والتغيير. لعل 
أبرز تلك المعايير هو وجوب الانطلاق من الفاعل 
نفسهء من الإنسان. من علائقه أو وجوده المجتمعى 
التاريخي» من طبيعته البيولوجية العقلية الاجتاعية, 
0 فعله الأربعة: 


البُْعد الذاتي للفاعل: ما هي حال الذي يقوم 
7 ماذا تودّ الوضعانية لذلك الفاعل أن يكون 
ويتحول؟ وماذا تقول للفيلسوف والمهني والجندي؟ 
يبماذا تسمح للفاعل أن يفعل وأن يأمل؟ إِنْ الفعل 
يصنع الإنسان. ويتحكم ف تصرفاتنا والحتصيننا:. 
ومن السهل ملاحظة أن الوضعانية ل أو تَقَرّم هذا 
البعد؛ وبذلك فهي تبتر الفعل. ولا تغطي ذلك 
الفاعل الذي هو 5 وجوده وتارحيته وقيمه وعقله. 


الغرض الأكبر للفلسفة, للفعل. للفعل الفلسفي. 
للفعل في المادة والطبيعة أو على اللإنسان نفسه وق 
حقله وجذوره . يعنى هذا أن الوضعانية لا تنظر في 
صقل الإنسان ككل : لا تأخذه في وحدته واجمعيته 
سق اإلبائشة ولا تومّج قدراته التكييفية 
التغييرية . إنها نظر مُسُوه ومْسُوه؛ إنها ناقصة. 


ب البُعد الاقتصادي وحيال الطبيعة للفعل. 
للفلسفة الوضعية : الفعل ري في الحقل والمواقف. 
في الطبيعة والمادة. لكسب اللقمة وتعزيز إنسائية 
الإنسان. فهل أعملت الوضعانية النظر في ذلك البعد 
ينا وتوجيهاً ل ورؤية ةَ أشملية؟ هنا أيضاً 
تظهر الوضعانية قاصرة. وتنصرف عن ذلك الشأن 
الاقتصادي. المادي. للنشاط البشري. فهى لا تولي 
ذلك العامل ؤوره» ولا تنيط يه إمكاناك وقدرات. 
ولا تجعل منه أحد الشروط القديرة في تحرير المواطن 
من الاستلابات والاكراهات والقواهر. إنها تختزل 
هذا البُعدَ للفعل. وتصّرف الفلسفة عن إعمال 
الألباب في تديّر ظاهرة الكسبٌ وحيال الطبيعة. 

.اج - البعد الاجتماعي: تُلتَقط بسرعةٍ هشاشة 
ضلع الفعل الوضعاني في محال العلائقية والمجتمع 
والتاريخ ؛ بل وتبرز أيضاً فض ة ذلك العم الذي 
يصمت. أو يوافق. حيال اللاتوازن في العلائق 
الاجتماعية. وحيال الاستلابات والقواهر النايعة من 
5 والتاريخ التي تتعدى على إنسانية الإنسان. 
أو تمنع تحقيقه المعافي لذاته وصحته النئفسية الاجتماعية 
الانجابية . سَيكوت الوضعانية عن الانجراحاتت لغةٌّ 
وانصرافٌ نقدانيتها عن الخلل الاجتماعي شبه رضى 
ومساندة. فحيث لا تعلن الوضعانية خطابها في رفض 
القائ ثم اجتماعياً ساسا واقتصادياً تعلن. بطريقة غير 
0 مواققتها وعدم حياديتها ومناصرتها”". إن 
البعد الاجتماعي هزيل سقيم. متدثّر بالحيادية 
الفاترة» منصرفٌ عن تصور حلول أو تفسيراتِ 
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لمشكلات الفعل في المجتمع ‏ للمشكلات الاجتاعية 
عند الإنسان. للضلع الاجتماعي قٍِ الفلسفة. 

د البُعد النظري المحض للفعل, النظرانية 
المحيضة: التنظير في ا والأشمل : 1 مذهب 
النظر افي اللانافع اشر اد النأملي. للفعل الفلسفي 
في الفكر العربي. قفبتحديده لدور جديد للفلسفة. أو 
برفضه لدورها التفليدي ومصطلحاتها الموروثة وجاها 
المعهود. ينصر بطريقةٍ غير مباشرة مكانتها. فهو 
كحال رافضصٍ الفلسفة فق تجربتنا الينبوعية» كحال من 
عادى عدا وغيلان والحلاجء أو كحال ابن حنيلن 
والغزالي والأشاعرة وآابن ن الصلاحء يؤيد قيمه الفكر 
والتفلسف أو وجودهما وعدم هامشيته] وحضورهما. 
فمن يعادي الفكر يعادي بفكر . ورافض التفلسف 
يتفلسف . والدليل. 6 تراثناء على أنْ الفلسفة كانت 
مائلة فاغلة » أ وحاضرة مهددة. هو عا كانت تتهدّد 
وتلاحق . 

الدور المناط بالفلسفة بعد تقويض الماورائيات : 

يك البحثث 5 دور الفلسفة. وفي ميذانها وخاصة 
في مناهجهاء إلى الضلع النظري في الفعل الفلسفي . 
فذلك المذهب رفض 2 كيا رأينل الفلسفة من حيث 
هي معرفة بالكليّات (تغييراً ال ويا في ضلعي 
تلك المعرفة الملتصقَّين) . ثم هو ردٌ تلك الفلسفة إلى 
توضيح ‏ للمعاني. أو إلى تحليل منطقي . فالفلسفة 
بذلك ليست سوى التحليل المنطقي للغة كي يزول 
الغموض, وكي نقضي على التشوش وعدم الدقة. 
وعلى اللغو. وبذلك يصبح البحث في القضايا 
المنطقية. والارتداد على الشكل تقليبا وتوضيحاء. 
وتحليل قضايا العلم. موضوعات للفلسفة بمعناها 
ومقاصدها قٍ الوضعانية العربية. ومن البحوث 
الأخرى. الناحمة عن تلك الرؤية للفلسفة» الاح 
على إحالة الفلسفة إلى نافل. بل على إلغائها. 


فال عتغانة توضلك :هع إل امتعاذ الفلنفة أو يال 
القضاء على هذه المعرفة؛, وليس فقط إلى جعلها 
فاسدة عقيمة» مجدبة ولا تجديةع مُضرة ة وفارغةع 
لوا بلا معنى. خرافة. غائمة. إلخ. . . ومن 
السوي التسلح هناء لرد هذا الخطاب أو لاستتكاره» 
بالتاريخ ال الل ا ل عليها؛ 
ورفضها ليس إلغاءً لها. إنها ذات تاريخ » ومنغرسة في 
الإنسان والمجتمع . 

تَشْفرَ الْوضعَائيةٌ فى تلكا المخناضة للفلسفة» أو 
في حصر الميدان الفلسفيٍ وتضييقه وإلحاقه بالعلم» 
عن كونها مذهياً واحدياً يدعي لنفسه أنه يكفي ‏ 
وينفي ؛ أو فكراً حصرانياً. احتكارياً. من هنا ثارت 
ا سلف أعلاه. ردودٌ فعل ودفاعاتٌ هجومية عنيدة 
من مشل (إعمال) القول فيها تقطيعاً. ونفياً. وطرداً 
لأقوالها ومزاعمها في أنه «لا شأن للفلسفة بالعالم وما 
فيه من أشياء» لأن ذلك من عمل العلماء»9) , 


3 - من نقض الماورائيات إلى النظرية اللغوية في 
الفلسفة : 


يكرر زكي ن. محمودء كما كررنا أعلاه. قوله في 
أن المباعريها هي والحكم على أشياء غير محسوسة». 
وإنها مسمى من غير المحسوسات؛ وأنها كلّ ما ليس 
حك ماشسراء وكل ما ليس وضعياً. . 9" , ويتلذذ 
في القول إها مرفوضة محذوفة لأنها ل 
هو واقعي وملموس»؛ وهي نتيجة أخطاءٍ في منطق 
التركيب اللغوي لعباراتها»9. لقد صارت مهمة 
الفلسفة: إذن تحليل الققداناء 0 المعاني. 
وتجلية ما تركه لحا العلم أو يخلقه به. فغرض 
الااسلة خيونوان لور مهنا فى التدر ل 
المنطقي وحدهء وأن تطرح كل محاولة نحو وصفب 
شيء من من العام وصما إيجابيا تعتمد فيه على 
التأمل. . .»؛ إننا ننكر الميشافيزيقا إنكاراً تاماً من 
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جهة. ونريد من جهة أخحرى أن نترك «الأشياء» 
كالإنسان والمجتمع والتاريخ واللغة والطبيعة إلى 
العلوم . لأنّ العلماء وحذدهم بما لديبهم من أدوات 
ومناهج للبحث» هم القادرون على الوصول مهذه 
المباحث إلى نتائج يمكن الاعتهاد على صدقهاء7© . 
وحيث أن 2 هي الواقع الملموس للفك 220 فإنَ 
تحليل الفكر يغدوء في هذا المذهمب الفلسفي. تحليلا 
للغة. لقد صار التفكير هنا: «ليس إلآ ما تدور به 
عضلات اللسان وأوتار الحلق ‏ وما إلى ذلك من 
حركات, هي الكلماتء التي نرثّبها. . ... دون 3 
يكون وراء هذه التشكيلات الكلامية كائنٌ غيبي 
مستور اسمه التفكير»0: صارت الفلسفة تحايلا 
للغة. صارت الفلسفة «لا فلسقة». ما هى الآن قيمة 
تلك النظرةء عمد 3ن غتهزةء إل اللغة 
بقسميها(”. وإلى 00 ويعد أن رأينا قصور 
الدور المعطى عنده للفلسفة, وووقوع فيلسوفنا في ما 
ورائيات وفي مثالية شاء لمذهبه أن يحذفهاء ماذا نقول 
في تفسيره للغة والتفكير؟ 
4 محاكمة النظرية الحسية في المعرفيات: 

يذهب زكي ن. محمود مذهب هيوم» «والتجريبية 
العلمية». في اعتبار الأفكار صورا للانطباعات 
الحسية. فالمعرفةق في ذلك المذهب» مستمدة من 
تلك الانطباعات أو الأصول الحسية.. 9©. لن 
نعيدَ هنا عرض تلك النظرية الحسية حيث الابتداء 

من الحواس» وحيث تكوين الأقكار من 0 
الاحساسات» ثم تمازج وتعفد تلك الأفكار. . 
حافظت المدرسة الحسية [الحسيانية] عند 6 
الانكليز على مكانة قديمة مستمرة؛ وكان هناك 
كوندياك الفرنسي أوء بكلمة مختصرة؛ المدرسة 
الرَبْطانيةٌ في علم النفس التي جعلت من الفكر ترابط 
معان سٍِ الادارك الحسي مجموعة أحاسيس .» ومن 
الإحساس عنصر الفكر أو لحري 061 , (راء عن نقد 


النظرية السلوكية في المعرفة: مذاهب علم التعين* 
050 ومنذ فترة بعيدة. حارب الاتجاه الدينامي 

في علم النفس تلك النظرية في تفسير الفكر وبناء 
المعرفة0©؛ وحارب أيضاً مدرسة فور سبورغ في 
«الاستبطان التجريبي »00 . إللأ أن أكبر ثورة جرت 
ضد المذهب الترابطي ؛ في ملاحقته للعناصر الحسية 
وقوانين تركيبها وتجمّعها وعملهاء كانت الثورة 
الشكلانية [الغشتلطية] التى رفضت المدرسة السلوكية 
وقالت إن النظرية الحسية الربطانية مذهبٌ كيماوي» 
ذَرَانء تلصيقي ١‏ تقطيعي » آلي ء تجميعي ١‏ عنصراني 
[يُعيد الفكرة إلى عناصر مجزيئية...]. وفي 
الملجمل» ؛ يبقي ز. حمود أميناً للمذهب الحسبي. 
ويكرر بثقة مبادىء ذلك المذهب60؛ وغير واثق » أو 
بلا اهتمام. بمصطيات علم النفس الديشّامي 
والخشتلطي والتكوبي: .إن غلم نفسن المعرفنة. :وغل 
النفس التكويني » قل تجاوز النظرية الحسية والمذهب 
الترابطي 008 , والادراك (الحسي) أخذ من الاحساس 
المكانة والمكان . 


لقد أدى الانقفال المطبق» في مذهب محمود. على 
المعطيات الحسية. والخيرة الحسية. وصور 
الانطباعات, وما ماثئل ذلك من كلماتٍ متشابهبة 
مكررة» إلى إنكار العلّية (على طريقة هُيوم) مستئداً 
في ذلك على ما ادّعاه كاتبنا من أنه هنا يتأيّد بمواقف 
العلم الحديث©. كما أن ذلك الانقفال عينه هو 
الذي أدى به أيضا إلى العودة إلى مذاهب قديمة ةو تنكر 
وجود العام. أو تجعل من العام صورة فارغة, وقالباً 
مشتركا غير موجود في الواقع 9. هنا نلقاه أيضاً 
يطابق بين الظواهر 0 بحكم تلك الأفكار 
الضيقة والمحصورة عند تصور واحديٌ حي 
ميكانيكي » أمبريقي للإنسان» ولف ماذا 
سيكون مبدأ التحقّق؟ 


رأينا أن الخيرة الحسيّة هي وحدها مصدر المعرفة 


127 


بالواقع. أو بالعالم الخارجي ؛ وأنْ العبارة المقبولة هي 
التي تتحقق في حدود تلك الخبرة أو هي التي يتكون 
معناها موجوداً في المعطيات الحسية©© , فكيف يكون 
0 حك اححقيقة يقة وأين 0 إن الرسعا المحدثة 
لا يعترفف للحقيقة نك جيرج والمتحقق 
الامبيريقي». أما المحكى عند . عمود. قلا نحده 
ف ف الجتمع + ولا ف فعل العقل (المذهب العقلاني). 
ولا ف الحلس أو في غيره؛ إننا نجده في قول الوضعية 
المنطقية : إن معنى العبارة هو طريقة تحقيقها . المحك 
هوجلة لا نستطيع تحقيقها؛ إنه قضية ةَ تحَكُم على 
غيرهاء ولا جور السؤال عن الخيرة التي تؤيدهال ولا 
نكم على ذاتها أي لا تخضع لمعايير ومبادىء المنطق 
لأنها من مط أعلى من الجَمل أو القضايا المنطقية. هنا 
سقط ز. محمود ‏ كما يَظُهر بوضوح ‏ في نوع من 
الماورائيات, ف الماهيات النابتة العامة الخارجة قَّ 
الحمس وصورة. التي حارها 9 ولعلنا لا ندري حيدا 
ماذا لم يقبل فيلس وفنا بحل تلك المشكلة على طريقة 
تارسكي ”27 وليس بالهرب إلى «الغيبي» أو إلى حيث 
القول بقاعدة لد تخضع للقواعد. وبميدأ هو خارج 
المبادىء. هذاء في حين أن ما هو بَعد اللغة. ما بعد 


المنطق, هو الحل المنطقي السليم. 


أ سيئات المذهب الحسبي والأمبيريقية: شاء 0 
يجعل من عمل الفكر نوعاً من الكيمياء؛ فقد بحث 
ف العناصر الأول وق كي كمعطى 9 
وق هبورة ذلك الاعمتاس ‏ من السهل أن تكزر 
هنالء بسرعية ة وإلاح 3 5 مذهب ميكانيكي , 
كيميائي » تجزيئي ‏ تحليل ؛ وأنه واحديٌ النظرة 
للونسانء أي يُغفِل وحدة الكائن وكلَيتّه وديناميته ؛ 
ويتنكر للعقل البشري أو للبنى الفكرية التي لا ترتد 
بتعقيداتها وتنوعها إلى قوانين ترابط المعانيء أو إلى 
التفسير الأمبيريقي المبسّط الخفارجي الميكانيكي 


الخبروي . وكذلك فقد تأكد أن الإدراك [الحسى] 
عملية معقدةء وهي أكثر من جموعة الاجتاشيين : 
وكا ذذلكه بها يقول» علمام نفس الشكل عن الماء. أو 

قطعة البوظة أو أي فرك كيميائي فالتاتج 0 
العناصرء أو من الجُرّيئيات البسيطة المكونة. لا 
نجده في تلك العناصر بل هو مختلف عنها؛ وتشيرة 
يُغير في كل منها أي في دور العتصر وكاس لا 
يستطيع المذهب الحسبي . ولا التجربية والتجريبية, 
تفسير الوعي الأخلاقي ؛ وبدون الذهاب إلى القول 
بتأليه العقل فإنه لا مجال لإغفال تكامل التجريبي 
والعقلي. 


ب حسنات ومقيولات: يالغت مدرسة علم 
النفس الشكل في إلقاء المثالب على المذهب الحسبى. 
وأغمطته حقه لا سيما في تقليلها لعطاءاتٍ ذلك 
المذهب الكثيرة. فقط أعطى هذا للتجربة دوراً 
ضرورياً لا يمكن كا مر إغفاله. إِنّ نظرية ز. 
محمود في المعرفة جديرة قديرة: جديرة بأن تؤخذ على 
نحو تعمني» وبحيث تتأصل في الفلسفة العربية أي 
بحيث يُبَحَثْ لها عن مستندات ومرجعية قصلو 
داخل ثقافتنا المعرفيائية . ٠‏ ثم هي قديرة اليوم د توه 
الفكر إلى ضرورة الانطلاق من التجربة؛ وايلاء 
العيانٍ والمحسوس قيمة كبرى. والانصراف النقدى 
عن النظريات الحدسية والعرفانية, والتحاور مع 
المذاهب الحسية المادية والواقعية. إن رجرجة 
المعرفيات التقليدية. حيث يعطىٍ للمسبق والفكراني 
المثالي والما افوق حسي منزلة 9 و 3 عملية تقوم 
بها فلسفاتٌ هي نظير الوضعية المنطقية بمذهبها في 
التحليل وثي المعرفة وني الابتداء من الحسي والاكتفاء 

٠.‏ بل وعدا هذا المحكُ ' النفعي المباشر للإنسان 
8 والمجتمع عندناء فإِنْ ذلك الاتجاه الحسي أو 
التجربي .ل يكن غريباً ب ولن يكوك خريا - داخل 
الفعل الفلسفي العري. إن علم النفس يرفض 
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التفسير الحسبي الواحدي للعلّية» ولإدراك المكان 


والزمان» وللإنسان والعالم الخارجي69©؛ ويرضى اليوم 
5 58 شتلطي أو و وف معطيات علم النفس 
التكور بق والمعرة في لتلك الافهومات7© , 


5 - نقد البراغماتية في ثوبها العربي. سقوطها 
وتجاوزها: 

تقول: لا توجد] حقيقة واحدة؛ توجد حقائق 
متعددة, أو أنماط من الجعيفة: أو حقيقة 3 هذا 
المضمارء وفي ذاك وذياك . وتعرّف الذرائعيّة الحقيقة 
بأنها «التطابق مع الواقع». فالحقيقى هوما يتطابق 

مع الواقعي , أي إننا هنا أمام تمديد وتطويل للحقيقة 
0 السائد على الصعيد العملي. والمألوف في 
«الحس المشترك». لا نزاع في أن هذا الخطاب تعريفٌ 
للذرائعية يرفض المذهب العقلاني» ويعادي ابيا 
المذهت العاف هنا وهو الأمبيريقية (التجربية؛ 
الأمبيرية. الليسة: ع ومن ثم فإنه يفسّر كل 
عقيدةٍ بحسب نتائجها وتالياتها العملية. وهكذا 
فالذرائعية تتوجه إلى ما هو نتيجة, إلى ما يتلو الفعل 
أو يتبسع المبدأ وينجم عنه. ويكلمات أوضح ء إن 

يقي هو ما ينجح . الحقيقي هو الناجح. أو هو 
النافع» والمثمر, والمنتج . وذلك على صعيد التجربة 
الفيزيائية؛ حيث الحقيقي هو ما يقدّم المغانم للفكر, 
ويكون ذا مردوديةٍ ورَيع؛ وعلى صعيد التجربة 
النفسانية؛ وحتى على صعيد التجربة الديئية حيث 
يكون معتقد حقيقياً عندما ين كل الصعيد 
الروحي أي في حال أن ذلك المعتقد يُعَرّي ويقوي 
ف الحياة ويرفع بنا فوق الحياة الحيوانية . 


نتعلّم من الذرائعية أن الفكر شديد الارتباط 
بالعمل. وأن العإلم في مختبره لا يحكم على فكرةٍ أو 
ملاحظة بأنها حقيقية إلآ بعد التحقق من نجاحها. 
إل أن الذرائعية تبالغ, وتوخدن الفكر التجريبي » 


ومَثلِن العمل والنفعي والتقني. لقد أظهرت 
التكنولوجيا «حقيقة» بعض المبادىء في العلم. ونقع 
تلك ال عند تطبيقهال ونجاحها في في رفسع 
يات العيش عند الإنسان إِذْ نقلته إلى القممر 

ا وثورات متلاحقة نافعة ناجعة. لكن المذهب 
الذرائعى يتنكر للاعتراف بأن الذكاء الفردي ليس 
كله تطبيقياً أو عملياً؛ وأن الفكر البشري لا ينحصر 
في العملي بل هو يتحرر من الغرض الباشر؛ ويتحرر 


مما هو أني. وينتج ج ما هو نظراني محض أو مرّد منزه لا 
عملي. [قا: نقدنا للمذهب الحسي. وللأمبيريقية 
والتجريبية]. 


إن الذرائعية» من حيث هي منهج» شاءت حل 
المشكلات الماورائية أو القضاءً على مماحكات ومعارك 
لفظيةٍ ولا تنفع الفلسفة. لقد أعطت لمصطلحات الله 
والحرية وما إلى ذلك مدلولاتِ عملية: فمثلاً؛ إن 
الحكم الجر [الحرية المطلّقة] إِهَان فقط. وإمكانٌ 
لظهور وقائع جديدة في العالح . 


هدمت الذرائعية 2 الحقيقة؛ وجعلت منه 
أفهوماً غائياء شديد العمومية والتعقيد والاتساع . 
وإذا كان محك الحقيقة هو النجاح؛ فياذا هو ذلك 
النجاح؟ وما هو ذاك النافع؟ فهل ا هي إشباع 
حاجات المرء ؟ إِنْ كان ذلك الاشباع هو المقصود. 
أفلا نقع في العودة إلى مذاهب فكرية قديمة تجاوزتها 
الثقافة البشريةء والتكييفانية» والصحة العقلية؟ أم 
هل المنفعة إشباعٌ متطلبات عقلية وروحية؟ هنا نعود 
إلى المذهب المثالي. وفي جميع الأحوالء فإن 
«الحقيقي» في الذرائعية يستلزم الخروجٌ من الذاتاني 
واحتضان ما هو موضوعي . ولعل أسوأ ما 0 
مذجباً ناقضاً وبعيد بالإنسان إلى النفعية. هو رؤيتها 
للمعتقد أي تصوراتها حول «حقيقة» التجربة, الدينية 
والروحية. افمعتقدات فاسلة. وتفسووات ذاتية 


محضةةء قد تنحدث من النجاح (الرضى عن النفس » 
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تعزيز القوى الروحية, بث السكينة في النفس»ء 
الاطمئنان والعزا مقاومة مآمي الوجود. . . ) ما 
نحدثه معتقداتٌ صحيحة سليمة أو تصورات 
موضوعية (قا: التجربة الصوفية). لذا يجوز قلب 
المعادلة هنا أي القول: : وينجح فكر لأنه حقيقي». 
ويصعب القول: ويكون فكرٌ ما حقيقياً إذا نجح». 
أي أن الذرائعية تكون مذهباً «ينفعنا» أو ونتبناه» عند 
المنطلقٌ وفي البداية . 


إن الحقيقة هي . في تحليلناء مالم يوجد بعد؛ هي 
ما نخترعه انطلاقا من الواقعة. وليست الحقيقة 
واحدة؛ إنها متعددة. كما أتباء لا وَل إلى النفعى. 
والناجح, والناتج أو الناجم. إنها وليدة التجربة 
البشرية» وثروة بشرية» وهدف بشري لإثرائنا. 
الذرائعية» بتعدد أشكالها [را: الحقيقة عند نيتشيه] 
تبريرية: تبرر حقيقة ما بغْبّتها العملية. الاتناققض 
نفسها بنفسها إذن تلك الرؤية النفعية الحياتية» 
للحقيقى؟ عندما أحيا عقيدة لا أعرف أنها حقيقية إل 
إذا نفعتني ؛ فلاذا أبدأ بها؟ أنا متأكد من أن عقيدتي 
حقيقية. ولذلك فإني أحياهاء راعش بموجبهاء 
وأدخلها ف سلوكي وشخصيتي ٠.‏ إن كان عي انتظار 
الثمرة والنواتج فذلك يعني أني ل اعطٍ مكانة للفكر. 
للمقولات. للارتكاز على حقيقة انطلق منبا. إلآ أن 
ذلك يعنى أيضاً أني وائق ومن العينان: وأنطلق من 
وحدة الإنسان وترابطه مع الطبيعة والمجتمع 
والمحسوس . . . وني هذا الجانب الأخير من المذهب 
الذرائعي تكمن مجلوباتٌ يأخذ بها منذ القديم- 
الإنسان العا إنسان الكثرة, في حياته اليومية لأنها 
مجلويات يلحظها «الحس المشترك) . يذلك فإن ذلك 
المذهب قديم» عاميّ. راسخ جداً في الحياة العملية» 
ونقلٌ ل وميكانيكي للسلوكات المتغيرة اليومية 
البسيطة. ولعلنا نستطيع أيضاً الجزم بأن تلك 
الصياغة للمتغير اليومي تقوم على «فلسفة» صلْبها 


التغير في الوقائع. بعبارة أخرى, لعلنا هنا حيال 
مذهب يوازي. عل نحو خطي آليء بين اللاثبات في 
الوقائع [الواقعات] واللائبات في السلوكات؛ أو أننا 
حيال مذهب يتغاذى مع نمط فكري اجتماعي يعبد 
النفعي . والحسي» والفردي 

أظهرت؛, محاكمة الذرائعية هناء حسنات وشائنات 
أو ما يزول وزال من جهة؛ 5 هو باق وسيبقى حارثاً 
وتكبيفياً من جهة أخرى. ماذا نقول إذنء وفق ذلك 
الحكم, بحق الذرائعية العربية؟ يقول خطاب 
الصحٍ النفسية؛ أو خطاب التكييفانية» إِنْ كلّ فكرة 
تزرع في تصوراتنا للإنسان العربي المستقبلي. لمشروع 
إنضان عي للمشروع القوميّ الحضاريٌ؛ وكل 
معنى. أو اتجاه. يسرع ذلك الإنسان المرغوب المسقّط 
على الاحتمال الواقعي وعل المشروع المجتبى 
الإيديولوجئّ. هما فكرة ومعنى ايجابيان. وسيكونان 
مثمريّن لتحقيق ذلك الكائن والنحن. لذلك الإنسان 
والحقل . فالذرائعية ليست فقط مذهباً يميل إليه 
الوضعانيون في العالم, ٠»‏ بل ونحن نلقاها أيضاً 
وبدرجات مغتلفة حق في المدرسة العربية السوفياتية 
وحيث نكر المعرفة النظرية المحضة أو الفعل التأمُلي 
البَحْتٌ المصلحة المعرفة القائمة ة على التجربة وعلى 
الانطلاق من أن لا شيء ثأبت . فا هي الخلاصة؟ 

لا شك في أنْ التطبيق العملى للذرائعية, التى 
يقول ز. ن. محمود إنها رائجة في الولايات المتحدة 
الأميركية وتتكامل مع المذاهب الأخرى السائدة في 
العام 00 الماركسية اللينينيةء. 
الشخصانية. ..)؛ تطبيقاً هو على صعيد الأمم 
والحضارات» ردنا إلى الاقرار بآن الدول الناجحة 
صناعياً اليوم هي على حق. وأنّ حضارتها هي 
الحقيقية. وأن عرّقها ولغتها وسياساتها حقيقية 
سديدة. . . من هنا يسهل إيقاع ز.ن. محمود قي 
0 ة من :اليه أو في منسوج مرذولات أشهرها أنه 
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رجعي , بميني. مستسلم للدول ذات القوة راهنا. غير 
وائتي من نفسه وأمته وغده وما يعد غده. وإذا طبقنا 
بلهودة . ن. محمود على العام «الشيوعي»» أو 
السوفياقي» فسيقع فيلسوفنا في تجم من نوع آخر 
هي : عميل لروسياء شيوعي » ملحد. غير واثق 
بأهله. مستسلم . . . واذن» فليس نجاح مذهب أمة 
في السياسة دليلا على صحة ذلك المذهب. ونجاح 
قواهر اجتماعية في وطن لا يعني سذادها ولا منعة 
إوالياتها وطرائقها. . 


القسم الثالثِ ٠‏ : عمارة زر ا محمود 
الفلسفية بجهازها وأدوانها 
1 - رفض المشكلات الفلسفية المعهودة فلسفة: 
رأينا أن ز. ن. محمود يعتقد بخرافية المشكلات 
الماورائية» أو يراها مشكلات بلا يقينيةء وتلاعباً 
بالكلمات». وكليات فارغة لا تستطيع اعطاء حل 1 »أو 
تقديم إجابة, أو ثباتاً أمام مبدأ التحققي 0 معيار 
الحقيقة. فقضية تلك المشكلات قضية لغوية؛ وتلك 
النعلات ليست مشكلات بل هي باطلة؛ ولا تقدّم 
ثق عن الكونء. ولا نصل فيها إلى نتائج . وذاك 
لأن العلوم وحدها تقدم حقائق. وتقود إلى نتائج. 
وتردٌ على تساؤلات. فاليقينء في فلسفة ز. ن. 
محمودء هو وصدق لا يحتمل الخطأ. ولا يكون اليقين 
إلآ في القضية الرياضية وعن الطريق الاستنباطي, 
وهو لا يكون في العلوم الطبيعية»© . 
التعرف على فلسفته الخاصة من خلال مواقفه 
الرفضية : 


لقند فذقت :وضفتانة عرد أغوية عن أشغلة ا 
ورائية. وعن أخرى كثيرة ترتدٌ إلى الميدان المعرفياتي . 
ففلسفته تغطي تساؤلات عامة في الوجود.ء ومشكلات 
عرفية 1 ومبادىء: .قيميّة . إننا نجدء على سبيل العينة 


رداً فلسفياً على أطْرِ عامة ونظر في الوجود من مشل : 
العقل أم الحس. أرسطو أم أقلاطونء 0 9 
الكثرة, المذهب العقلاني أم المذهب الحسي. . 
هو هذا العالم؟ ما هو الواقع والحياة والفكر ا 
والكائن والروح والماهية . . .؟ على كل ذلك أدلى ز 
ن. محمود 33 متصفاً بالرؤية الأشملية, فكيف إذن 
نقبل منه تعريفه المذكور للفلسفة أو تجريحه لدورها 
وقدراتها؟ لقد كان رفضه للفلسفة فلسفة. 
3 - رفض الاستبطان, كلمة في الحدس. المنهجية : 
يرفض الوضعاني الاستبطان كطريقة علمية©؛ 
ويرفض الحدس من حيث الزعم بأنه «وسيلة إدراكية 
انطع أن أعلم ينا ينا متيل عل انخواين أن 
تجيئني بهوالكا . ذلك منج في رأبي ؛ فالاستبطان ذو 
مجال محدد. وليس هو منهج علمي ؛ أما الحدس فهو 
أيضاًء بوجه عام. غير كافٍ». وفعل تريري» وادّعاء 
لايمكن تحقيق صدقهه. أي فارغ ويلا معنى. إن 
الحدس. في الوضعانية, هو الإدراك الحسي المباشر 
لنتيجة تلزم عن مقدّماتِ معترفٍ بهاء أو تلزم عن 
تعريفنا لبعض الألفاظ0©. ويرفض هنا ز.ن. 
محمود الحدّسانية [المذهب الحدسى] عند أرسطو. 
وعند الرجال «التقليديين الذين وثقوا بما ورد في 
الكتب المقدسة وفي كتب الفلاسفة الأقدمين,2* 
وعند ديكارت أو من يُشَأ تطبيق الممهج الديكارتي على 
البحث خارج الرياضيات والتفكير الاستنباطي أي 
على البحث في الطبيعة© , 


4 المطلق والله والخلود: 


يستعمل ز 0 عحمود. والوضعاني» كلمة 
«مطلق, بديلٌ لكلمة «الله»؛ ومن ثم ينكر 
الماورائيات. أو يمحذفهاء لأنها تيبحث في المطلق وما 
إليه مما هو ولا يَدحُل في حدود التجربة الحسية» 
(خرافة. . .» ص 66). إن المطلق. في ذلك المنظور 
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دشيء, جاله مابعد الطبيعة. أو وراءهاء وليمس هو 
جروا من الطبيعة» (المنطق الوضعي» 3 2.1 
ص 41). وني كلمات أخرى. إن المطلق فرضية 
مستحيلة. لا تخضع للتحليل ؛ وو ة مسبقة لا" 
لستطيع المرهنة عليها (كحال وجود الله ج المرهنة 
على وجوده): إذ كيف نقول إنه المطلق» ؛ ثم نسعى 
لتحليله وتعليله؟9", 


وهكذا فالمطلق يكون اذن المتعري عن كل قيد. 
والذي «يقابله المقيّده؛ ولا يمكن أن ويدخل في تطور 
العالم وتقدمه. . . وأن يكون هو نفسه لا يطرأ عليه 
تطور أو تقدمء9" . وكل قول فيه يكون. بحسب 
ز.ن. محمودى بلا معنى, غير منبىء: غير مؤكد من 
الخيرة الحسية أو ني العالم الخارجي . عبارة وصفية هو 
المطلق؛ إنه تلخيص لفظطي لعبارات وصفية كثيرة؛ 
إنه قول فارغ من المدلول والمعنى, وليد لعب بالألفاظ 
لا أكثر ولا أقل 9" , 


5 الروح والنفس: 

هنا يقول محمود ما يقوله في الجوهر والمصطلحات 
الماورائية الكبرى. فالروح رمز, زعم ورائي » دالَةٌ 
قضية» قيمة فارغة بلا معنى,. كلمة كلية. كلام هو 
صورة ة كلام » ليس فرداً جزئياًء بغير مرموز. لا يعني 
شيئاء بلا مسمى . إذا أردنا أن نمسكه لنخيره فلا 
نجده بين الأشياء9” , ليست النفس جومرأ إنها 
سلوك*. ثم إنها كلمة مشوشة لا تشير إلى فرد 
جزئيء وشيء لا يمكن اثيات صدقه أو تحقيقه. . 
ومن السهل أن نكرر الأحكام الأخر ى التي رأيناها 
أعلاه وهي أننا حيال النفس كحالنا نجاه عيارة 
0 : كلام قارمٌء هراء. بلا معنى. صورة 

1 وكل ذلك يذكر بالمدارس السلوكية في علم 

0 وبالمذاهب الواحدية ويعلم نفس 
الحيوان 4 , 


6 الجوهر والمثال والهوية. العام والكلي : 


يرفض الوضعاني الجوهر الذي هو عند 
أفلاطون, موجودٌ خباً في عام المّل(*)؛ والجوهرٌ الذي 
هو عند أرسطو يعرّف الكلمة أو الذي هو العناصر 
الني تحدد اليء ")؛ وكذلك يرفض الجوهر عند 
ديكارت» ولوك وعند غيرهها. ذلك لأن الجميع هنا 
يشيرون بالجوهر إلى شيء لا وجود له في الواقع. ولا 
دليل عليه ولا هو إشارة إلى ظواهر. فالجوهر. 
باختصار. كلمة زائفة, بلا معنى. رمز لمجموعة من 
الصفات. كلمة فارغة») رمز بغير مدلول (را: نحو 
فلسفة علمية؛ أماكن عديدة متفرقة). ونجد الموقف 
عينه حيال المثال. وعالم الثُلء والعام... فهذه 
المصطلحات لا تشير إلى حالات جزئية؛ أو هي 
افتراضات», وعدم فهم: فالشيء ليس هو إلا ظواهره 
التي تدركها الحواس . وليس له ماهية ثابتة» وهويته 
هى ذاتيته. يتذكر الوضعاني. كم رأيناء للمثالية. 
وللمنبج الذاتي (الاستبطان. الانطلاق من الوعي أو 
الذات). فزكي محمود ينتهض من عالم الأشياء 
المحسوسة, من الوضعي . من الواقع9©. 

7 الوجود والعدم : 


تقف فلسفة ز.ن. محمود معادية للبحوث في 
مصطلحات الوجودائية؛ فتلقي 22 المعروفة. 
والتي رأيناها أعلاى على تلك المصطلحات ولا سيا 
على الأساسي منبها وهما: الوجود. والعدم فهنا أيشيا 
يقول كتاب «خرافة الميتافيزيقاء عنهما: إنهما 
مصطلحان مُحْدِئْان مشكلات ميتافيزيقية ؛ وهما كلمتان 
بلا معنى. واسان بلا مسمّى., أو كلمتان فارغتان» 
' الخ. 

الحرية والسببية والجبر الذاتي: 

هنا موضوع فلسفي بارز في الانشغال بالفلسفة 
عند ز.ن. محمود الذي يتناول بشيء من السرعة 
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والانتقائية» في إعماله على التراث العربي الإسلامي . 
الصورة اللاهوتية لمشكلة الحرية مع السيبية 
والشمولية في القانون العام. أما المرحلة الثانية. أو 
الصورة الماورائية. للإشكالية. فيقول كاتبنا هنا إنه. 
وإِذْ هو يسلّم بنظرية التطورء ينقلها إلى مرحلة ثالثة 
أو إلى صورة تظهر فيها الحرية مشكلة الحياة 
نفسها0. والنظرية التي ينادي بها هي حرية الجبر 
الذاني؛ وهي نظرية شائعة اليوم في «الذمة العالمية 
للفلسفة». وتلك حرية ضمن شروط. داخل سياق؛ 
وحرية تلعب على الحتمية والسببية دون أن تعاديهما. 
إنبا تعي دورهماء وبذلك فهي غير مطلقة وإنماهي 
9 المنطق في النشاط الفلسفي العربي. مبالفات 
الوضعانية العربية : 1 
صارت كلمة «منطق» غنية جداً عندنا في العربية : 
ففي الوعي الفلسفي الحالي صار عندنا من ينتمي إلى 
الوفعائية المنطقيةء. ومن يتابع أو يستضيء بأفكار 
المذهب الذري [الذرانية] المنطقي المشتهر على يد 
كازناب» وشايكاتةوانوه ورايشنباخ. . وعندنا 
565 المنطق الصوري ؛ ويبقى المنطق اعون حيا 
شديد الفعالية؛ ومنطق المتناقضات غير مغل . وفي 
جميع الأحوال. فإن التيار الوضعي ينقل دور المنطق 
من مدخلٍ أو آلةٍ أو سلّم إلى مرتبة أعلى. إلى مكانة 
ألصق بالفلسفة بل إلى الاأتصاق . بها وحتى إلى الحلول 
محلها وامتصاصها؛ ومن طبيعته كفن أو للتطبيق 
كمعيارٍ وميزانٍ ومحك | إلى تدبره كعلم نظري. هذا 
التطور في الرؤية والاستخدام للمنطق يعكس تطوراً 
في وعينا الفلسفي يجعل من المنطق موجُهاً عملاقاً 
حيال الفعل الفلسفي» ومكرنا اساسا ميقوراً لذك 
الفعل. قن جهة خرف كان هذا الحلول للمنطق 
في صلب الفلسفة وجوهرها قد طغى على الفلسفة. 
وجعل منها قضايا فارغةء وغرضاً بلا معنى. 


فالوضعانية اترغب للفلسفة بأن تكون فلشسفة تجزببيلة: 
وليسثت موجهة ة لمحاربة قضايا الدين والأخلاق والقيم 
والفن؛ إِدْ كل تلك القضايالا تدلّ_في تلك 
الفلسفة ‏ على شيء أو لا نتحقق منها في عالم الحس 
والبوافم + إن النطق قد غدا هنا تحليك للعبارة كي 
يَعَرِفٌ إِنْ كانت مقبولةً أو غير مقبولة. وتوضيحا 
«للحقائق» الصورية أو الجمَل اللغوية وليس معرفة 
بالعام2©, باختصار. ِنْ ز.ن. محمود يقول: إن 
فلسفته وضعية منطقية «لأنها ترفض ما ترفضهء وتقبل 
ما تقبله, على أساس المنطق وحدهء9©. في ذلك 
القول كثير من المبالغة والثقة المفرطة؛ لكته معبر عن 
القيمة المنوطة بالمنطق في الفلسفة الوضعية هذه. 
0 محاكمة. التحليل والتحقيق في الوضعائية : 
نتفق كثيراً مع ز.ن. تحمود في نقده للمشطق 
الصوري ‏ حيث البحث مرتكرٌ على «الألفاظ البنائية» 
المحدّدة لصورة الفكر؛ وني لمحالفته لآراء مُلّْهمية 
(كارنات» كورات: مَنبل) في المنطق؛ وفي دعوته 
للمنطق الرياضي (ولا نقول: الأنطق الوضعي) 
وتعزيزه أو الاستناد إليه. بيد أنه يتوجب علينا التلببث 
قليلا عند بعض الأمور: 

أ التحليل إعادةٌ الموقفٍ أو الظاهرةٍ إلى عناصره 
الابتدائية» إلى البسائط والذرات والحزئيات المركبات 
للكل سواء أكان هذا من علم الفكر أو من عالم 
الطبيعة. بعد هذا التحليل يتوجب جعل «الوقبائع 
الجرئية هي وحدها ا مرجع الذي يرتدٌ إليه المفكر في 
تحقيق أفكار ه وأفكار الآخرين»6©9©. فللمثال. بعلل 
وفق تلك الطريقة, على صعيد الفلسفة: القيم. أو 
الحرية» أو العالم الخارجي. أو المعرفة وما إلى ذلك 
من مصطلحات كالشعب والدولة والإنسان69. كما 


نحلّل, على صعيد المنطق. العبارة من حيث صورتها 
وطريقة بنائها . 

ب - أما التحقيق الذي كررنا هناء حتى الاملال 
والشعور بالندم» فإنه يكون عند فيلسوفنا بالرجوع 
إلى عالم الواقع» بالارتداد إلى الخيرة الحسيةء فهو إما 
تحقيق لخير أو تحقيقٌ لعبارة. لكن هذا المبدا ليس 
مكناً؛ ولا هو يوصلنا إلى اليقين المطلق؛ وهو لا يقدّم 
لنا اليقين!©. لذلك قيل في ذلك إننا هنا أمام «فلسفة 
الانعزالية واليقين الفردي)70, أو فلسفة اللايقين, أو 
الانعزالية المتبجية (را: الأناوحدية عند فَتَعْنشْيَين). 
ولا ننسى أنناء وكا مر أعلاه, قد وقفنا أمام خطاب, 
في هذه الفلسفة الوضعية. متمركز على البدأ عل 
الذي لا برهان عليه . ١‏ 

نقولء اذنء إِنْ ز.ن. محمود استغل المنطق 
الرياضي للاقناع» بل للابهبار عموماً وبالمذهب 
الوضعاني «المحمودي». ومبدأ التحقيق» في ذلك 
المذهب, فردي بل ونواجه هنا «مثالية مغرقة. 
مسرفة:»"). وأما قدرةء أو مكانة, التحليلات 
اللغوية والنظرية التحليلية في اللغة» فناقصة غير 
باسقة ولا هي متيئة؛ لكنها شديدة النفع والتوضيح إِذْ 
هي تدرّب الفكرء وتفضح المزيّف والأجوف الطنان. 
القسم الر ابع :الر نضانية في القيميات" والفئيات 


١‏ من رفض واقعية العالم الخارجي والميتافيزيقا إلى 
رفض القضايا الحمالية والقيمية : 

ضار معروفاً: كنا قذجا أغلاه اننا غيال ذفن 
يرفض القول بحقيقة هذا العالم الطبيعي أو لا يقر 
بواقعية هذا العام الخارجي . إنه. كما يظهر لنا مذهب 
يرفض كل يقين. بل هو يؤمن باللايقين ويسعى إلى 


(*) يقابلها بالاجنبيات: اكسيولوجيا وهي المباحث (النظرء الدراسة, الميدان المعرفي) في القيم وهي على صيغة: النبوياتء الالحيات» 


السياسيات. المعرفيات . 


133 


عدم اليقين وليس إلى التقدّم والتفاؤل والايمان 
بالإنسانية . هنا يصدق أيضاً ذلك الاتجاه (أو النظرء 
والمسعى) على صعيد الأخلاق أو في ميدان القيمِيّات 
والجماليات!9. سنرى أدناه. على نحو من التفصيل. 
أن الوضعانية العربية عدائية تجاه الأخلاق والمعايير 
والقيم لأنهاء في تلك الفلسفة. غير قابلةٍ لأن تتحقق 
في الخارج؛ أو لأنها قضايا لا يمكن التحقق منها في 
الواقع. فالإنسان لا يستطيع أن يأخذها على أنها 
يقينية, ولا أن يبحث في يقينيتها؛ ليس فقط 
لاستحالة ذلك بل ولأن اليقين, في تلك الفلسفة. 
ليس هما ولا هو مطلوب بل هوء كما سلف, مُلاحَقٌ 
ويجب هدمه باستمرار. إِنْ تحويل الفلسفة إلى تابع 
للعلم» 0 0 
ويتعقبها. أدى بالوضعانية عند ز.ن. محمود إلى أن 
تقرّم النظر. وهكذا مسطير للسفة فاضرة عار 
حيال ميدان أساسي في الفلسفة. ستتقرم وتسقم. 
لأنها اختزلت القيم أو أعادتها إلى الامبيريقي ‏ 
لامر ؛ والعلمي أي إلى الذي يقاس ويقطع ويورّن 
ويجرّب. لقد ألغت البُعد المتعالي لمصلحة المحسوس 
والتجريبي والواحدي الآحادي . 


2 - القيمة الجالية : 


قيمة اليء هي في الوضعانية. (شعصور ذاتي». 
وليست القيمة قائمة في ذلك الشيء أو كائنة فيه. 
فالكلام في القيمة وصف لشعور ذاتي» الاير ع 3 
النفس حيال شيءٍ ما. وهذا يعني أننا نرتدٌ هناء 
كالحال العام في الوضعانية. إلى العالم الخارجي. إلى 
التجربة» حيث لا نرى صفة اسمها الخال ولا أمراً 
اسمه الواجب. بل إنه لا وجود في ذلك العام للخر 
والجمال؛ أو لكائن اسمه الخير أو الجمال. باختصار. 
هنا يقال: إن السعنة عون إنها شيء غير علمي» 
ولا يحْسَ ويُسمّع؛ بل هومعينٌ للعلم. ومناقض 
للوضوح والدقة والخيرة الحسية؛ ومرتدٌ للمنهج 
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الذاتي أو منتوجح هذا المنيج . والقيمة هنا «خالية من 
المعنى. ولا تصلح أن تكون علا ولا جزءاً من علم»؛ 
وهي في زمرة الميتافيزيقا بالمعنى الوضعاني المعروف. 
إن الجمال» باختصارء لا يدركه الحس »ء ولا هو صفة 
موضوعية في الشيء فالقيم جرء من ذاتناء؟ وليس في 
العالم الخارج عن ذاتنا خير ولا فيه حمال. وإنماهو 
عالم من أشياء. وإذا أراد الإنسان أن يقف إزاء 
الأشياء وقفة العالم الذي ينطق كلاما ذا معنى. كان لا 
بد من قصر الحديث على وصف ما يراه وما يسمعه 
وما حسه680), 


- العبارة الأخلاقية : 

هي أيضاً. كالقيمة الجمالية. تعبير عن موقف أو 
عن انفعال . إنها - في الوضعية المنطقية ‏ «لا تصف 
شعا شيئاً ولا تقرر شيئاً من حقائق العالم»!؛ ومن ثم 
فهي ‏ -0000 اسم بلا مسمى, وليست أبداً وقط 
«صفة موضوعية»9؟ إذ ذ يستحيل تكذيب قائلها تكذيباً 
بالعودة إلى الواقع كي مكن التسحفق ميا فاقيا 
الأخلاقية عبارة بغير معنى. بغير واقعة خارجية» بغير 
أصل خارجي . . وباختصار وتكرار. ليست القيمة 
الأخلاقية صفة موضوعية قائمة خخمارج الإنسان, أو 
كامنة في النيء. أما الواجب فهو إمًا أن يكون ذا 
معنىّ تعميميّ إحصائي تدل عليه التجربة؛ وإما أن 
يكون بلا معني أي غير دال على شىء9"'. يبفى يبقى أخيراً 
الكلام في الجملة الآخلاقية» فالجملة التي تقرر حقيقة 
من الوجهة البنائية (س: خيرء مشابهة ل: س 
أصفر) تتفق مع الجملة الحملية إلآ أنهما يختلفان من 
الوجهة المنطقية 0 إلا علامة تربط بين 
(س) وبين (خير) بدون أن يكون ثمة في الواقع 
وتحت ادراك الحواس ما هو خير. هناك ا 
لكن ليس هناك الخير (ولا الواجب. ولا الجميل) في 


4 محاكمة واستيعات : 


يذكر الوضعاني العربي أخذ القيم بمثابة موصيو 
9 ؛ ولا يرى في الأخلاق موضوعا من 
ضيع العلم. ليست نظريته في الأخلاق كافية. ولا 
ا إنها 1 ولا تستبق أو تبني» تلتقط 
كي تحلل وتجزىء أو تفكك. وتلك النظرية التي 
تجعل من المعطى الخارجي . ومن التجربة. منطلقاء 
ترب جد في تنظيرها للمعايير والقيم من المذاهب 
الامبيريقية. ومن المذاهب الحسية وما شاببهها©. 
لذلك يقف المذهب الوضعاني عند الخارج. ويبدو 
قاصراً ا عن تفسير الوعي الأخلاقي والقيم المتعالية0© . 
يضطر الوضعاني العربي» بسبب طبيعة مذهبه أو بحكم 
معاييره ومنبجيته ومعرفياته. أن يقول قولاا خاصافي 
الأدب والفن : كلاهماء في مذهبهء «نتاج العاطفة. 
وعلامة على وجود المدنية أكثر منه عاملا من عوامل 
امجادها». فالفن والأدب هنا ينا قطاع لبعد اناميا ف 
الإنسان أو في الحضارة؛ إِذْ لا يعطى الأدبٌ والفن ما 
يستحقانه. وفي كليات أكثر عدداً ووضوحا. فإن 
اهمال ما لا يتحقق إلار بالتعرية ميدأ يقود 0 
للخيال والفن ؛ ار لما يلبي ونداء القلب. . 
والجانب العاطفي للإنسان©», لكن تلك ا 
المتحيزة» التي تبتر الإنسان ولا تأخذه ككل ضرامي 
عضوي وفي وحدة حية 0 لا تمنعنا من القول إن 
ز.ن. محمود أعطى مساحة واسعة من فكره الفلسفي 
لميدان القيم والتربية والسياسة والأخلاق. لعله يذكرنا 
هنل وف أمكنة أخرى, بالوضعاني المعروف: 
رم في تلك المجالات يحرث ز.ن. محمود 
6 بايمانٍ عنيدٍ بالحرية, ومحارباً من أجلهاء وكل 
ما يعتدي عليها سواء أأىق الاعتداء من طرف السلطة 
أم المجموعة أم الطبقة أم الثروة أو ما إلى ذلك. 
وقاكل ذلك يبفى زان تسرد ل ,مول ( نيه 
ولا يكفى: فعداؤه للمذاهب السياسية الكليانية 
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الشَّّالة دفاعاً عن حرية الفرد. ليس أكثر من 
أعمومة سياسية. أو من آرائية غائمة لا تبلييم 
انجراحات العربيء ولا تخحصب حقله. ولا تثري 
ايديولوجيته السياسية ولا الفلسفة السياسية العف 
أن التليّث عند الوعظانية, أو النداءات المثالية 
الغائمة. في الفعل السيابى قد يكون أقل عرضة 
الصراخ بالبادىء المثالية سيكون قليلٌ الفعالية في 
جتمع منجرح الفعل والعلائق. قليل المردوديةٍ في 
الوعي الجماعي والتوكيد الذاتي. . ومع الأيام كان 
فيلسوفنا 0 ايماناً بصواب تلك الفلسفة؛ وترجم 
فنائدة هله أن تأكيراً لايمانه بهاء مؤلّقات أل رانين 
من مشل: برترائدٌ رسّلُء هيوم الخ. وفي كل 
الأحوال. فإن ز.ن. محمود. المعججب ب رَسَلُء 
يتصرف كأنه حرم على نفسه «أن يقول عبارة واحدة 
ليدلي فيها برأي, في الطبيعة أو الإنسان لأن الرأي 
كائناً ما كان. هو من شأن العلماء ء وحدهمء يقولونه 
بعد ملاحظة علمية وتجارب 0000 وعمل الفيلسوف 
الذي لا عمل له سواه هو تحليل العبيارات الي يقولها 
هؤلاء العلماء77) تحليلاٌ بوفكتها وشيطوا 2 

ما يقرب رَسّلُ من عقلٍ ومن قلبي» يقول ز.ن. 
حمود. هو وهذا الدفاع الحار الذي ينبض به في 
سبيل حرية الفرد من كل طغيان: طغيان التقاليد 
الاجتماعية وطغيان الحكومات»3 . ويشان التربية 
يؤيد محمود «أستاذه» رسل في رفض تسايق السياسة 
للاستيلاء على عقل الناشىء ومشاعره. وفي فهم 
الدول للمواطن الصالح على أنه الذي يوافق على 
النظم القائ ئمة90. ويرى محمود أن ذلك النوع من 
النظر الذي يحلل ويوضح - في مجال الاجتماع 
والسياسة والتربية - شبيه بأن يكون ذا نزعة انقلابية. 
الا إنه يرى أيضاًء من جهة أخرى. أن تلك النزعة 
وإن كانت «هدامة خطيرة» فإنها «وضرورية لتمهيد 
الطريق نحو تغير الأفكار والأوضاع الاجتماعية». 


أخيراً. لا شك عندنا في أن فيلسوفنا قد وعى جيداً 
أنه لن يشتهر بين الناس بكتبه «الفلسفية»» بل بأرائه 
في السياسة والاجتاع. فقد قال عن رسّل: لم يعرف 
الناس بانتاجه الفلسقى حول الرياضيات وتحليل 
العقل وتحليل المادة» فالذي اذاع اسم رسل «هوما 
كتيه في الاجتماع والسياسة والكربية© , 

لقد رسخ ز.ن. محمود. بحماس ومرونة, في 
الاستجابات الواعية الخلاقة على الأسئلة الفلسفية 
العرئية .قار يتصف بالمنعة والبأس. فقد استوعب 
وعزز. بوجه عام جهناذ؟ مضلا بالسية لتيارات 
فلسفية شبه غنائية. أو رحوة وشاعرية. من مثل 
الوجودانية عند بدوي, والشخصانية عند الحبابي» 
والمادية الحدلية عن نفر آخرين . 4 

قلنا إن ز.ن. محمود قد رسخ. واستوعب وعزز؛ 
وإنه من جهة ثانية قد حقق عمله بحاس» وبمرونة. 
بذلك. ومنذ البدايات. نضعه في موقف منيعء 
وصاحب عطاء صلب. وهذا يعنى التدكر للموقف 
الذي يجعل فيلسوفنا هذا غير أصيلء ناقلاً» أو تابعاً 
لتيار «أجنبي» . 

لا يفكر الدورٌ التعليمي» أو موقع الأستاذء 
للمعلم زدك. محمودء ودوره كجسر وحامل رسالة 
الفكر المبشرة المبلغة. فكتبه غنية» متنوعة؛ والطريقة 
التي يقدّمها لتحليل الواقع والفكر. أو المصطلحات 
والقضاياء ناجعة عميمة ة النفع حتى وإن بذا المجال 
فسيحاً للظن في سدادها. 


أما مرونة الرّجل» فقد لاا نشكك في قيمة عطائه 


الفلسفي إذا بدت انتقالء أو تخلورا أو تراجعاً وما 
إلى ذلك: أ/ لقد بدأ نشاطه راغياً في معارضة 


«مذهب هيوم في المعرفة» ومذهب السلوكيين في علم 
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النفس»؛ ثم ارتأى أن يبدأ ومن هذين الأساسين 
قائلا إنه «مع هيوم ف وجوب أن ترد د الأفكار العقلية 
إلى مصادرها الحسية» وإلً كانت أوهاماً لا تفيد»69. 
إن التحول هناء أو المرونة والتجدد. متمثل في 
الانتقال. بتصوره للعقل. من مرحلة ماورائية78 إلى 
مرحلة الوضعية المنطقية. وقد كان اهتامناء في هذا 
الفصلء. يما هومرتد إلى هذه الأخيرة؛ ليس 
باعترضات ز.ن. محمود على هيوم والسلوكانية, بل 
بالتزامه ف شننة لذينك «الأساسَين» 220 ب / تتمشل 
المرونة الشانية في تجربة ز.ن. محمود الفلسفية في 
انكفائها على «الأنا المحلي أو الخصوصي». 


5 خطات التكييفانية أو الصحة النفسية فى شخصية 
الفلسفة الوضعية: 1 

ينب الخطاب التكبيفاني في إمكان وطبيعة. في 
وضعية وبنى. الوضعية المنطقية من حيث التمتع 
بروح المعاصرة. وبمقومات الحداثة وما بعد الحداثة. 
التي تنشدها الذات العربية. فهل تحظى هذه الفلسفة 
العربية بخصائص الشخصية السوية الابتكارية؟ وهل 
دنا وتغذّينا بما يعزز العقلاني والتجريبي». التجديدي 
والإسهامي. المنور والمطور؟ يقدم ز.ن. محمود مذهبه 
بمثابة الجسر إلى ما هو إشفائي, ووقائي واحتمائي . 
فهل نحن هنا فعلاً أمام أدوات وأجهزة» أمام 
إواليات وطرائق. قادرة على توفير الصحة النفسية. 
والتكييف العربي الضرامي الخلاق؟ كلما اتضح لنا أن 
عمليات التمثل والانسعات» النقد والتجاوز التعلّم 
والتخطي , متغلبة على عمليات التوفيق والتكديس» 
التلصيق والانتقاء. كلما اقتربنا من الخطاب الذي 
تمليه التكييفانية العربية وخطابها. 


إلى 
2( 
)3( 
4( 


الحوانني 


يورد ز. محمودء من بين تلامذته, أسماء كبيرة منها: فؤاد زكرياء عزمي إسلامء أميرة حلمي . . 
للمثال. را: محمد الفندي. مع الفيلسوف (بيروت. دار النبضة العربية» 1974)» ص ص 273-259. 
را: زيعورء مذاهب علم النفس. بيروتء دار الأندلس» ط 1. 1972. 

زكي ن. محمود., المنطق الوضعي . ج 1 (القاهرة. 04 ) صض: هادا و. 
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م6.ع.ء صضصدح. 

ماع.ء ص: ل. 5 

م.دع. ض:ام (الكلام من مقدمة الطبعة الأولى. ف السئة 1951). ولعل إشارتنا الى تاريخ هذه الصياغة لملهب محمود 
ستكون نافعة. أدناه . 

م.ع.ء ص: ن. 1 

لا نلقى في هذا الكتاب الاساسي لزكي محمود صياغات تقليدية معروفة في كتبنا حتى اليومء من مثل: والله من وراء القتصدء 
الله الموفق. بحمد الله أننا. . .. إلخ . ولا نلقى أعف إشارة إلى الالتجاء اللفظي للألوهية» ولا لمشاعر مكبوتة أو مُيْلِية محفية وراء 
تلك الصياغات المعهودة. ليس في هذا جرأة فقط. بل ودليلٌ ايمانٍ صادقٍ بالمذهب الوضعي أو بالعلم وقوانينه . 

راء للمثال. تحليلاتةء لمصطلحات كلاسيكية راسخة؛ نحو: المطلق, الحريةع المشكلات الماورائيةء القيم. الأخلاق. . 

يقول: «مذههنا هو أن يكون العلم؛ لا الأخعلاق ولا الدين» مصدر الوحي للفلسفة» (نحو فلسقة علمية» ص 30). 

يذكر أن حمود صاحب أسلوب كتابي متين ؛ ومو جرح كح افيه لبن ؟ وملخص أو شارح (بالمعتى التقليدي للكلمة في 
التراث العربي الإسلامي) ؛ وتتلمذ له كبار في فلسفة العلوم ؟ وشراجع أو مساعد في ترجمة كتب فلسفية (را: 3 . إسلامء لدفيج 
فتجنشتين » ص 9). 

إن «الفكر هو اللغة نفسهاء: نحو فلسفة علمية» ص 67. 

المنطق هوء هناء وجوهر الفلسفة». 

يُكثر المفكرون المتأثرون بالمدرسة الروسية من الالحاح على هذه النقطة. فيجعلون من ز.ن. محمود مؤيداً للاستلاب الطبقي 
والرأسمالي وما إلى ذلك . را: مهدي عامل» أزمة الحضارة العربية أم أزمة اليرجوازيات العربية, بيروت» دار الفارابيء 1974. 
وهنا يسهل أن يقال إن ز. محمود عميل للبرجوازية. وعدو للشعب والفقراء» و. . .» و. . .» وتهم أخرى سريعة جاهزة. 
خرافة . . .» ص 203. 


خرافة.... ص 21. 

يقول أيضاً: «الفكر هو اللغة نفسهاء (نحو فلسفة علمية» ص 67). والفكر هو الألفاظ نفسها وطريقة تركيبها. 

المنطق الوضعي. ج1. ص 79. 

عن تعريفه لقسمي اللغة (الشيئية. واللغة الشارحة)» را: المنطق الوضعي. ج 2. ص ص 40-37؛ خرافة. . . » ص 209. 
زكي محمودء نحو فلسفة علمية» ص ص 284 - 290. 

عن ذلك. را: زيعور مذاهب علم النفس. ص ص 56- 457 295 - 298. 

عن ذلك. را: م. ع. (الفصل الرابع). 

متع.ء ص ص 108 - 110. 

متاع.ء ص ص 295 - 339. 
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(30) را: ز.ن. محمودء تجديد الفكر العربيء ص ص 208 - 214. 

(31) الا يسى أن ز. محمود قد هاجم. هو أيضاً. الترابطية. 

)22( لا ينفيها كلّ العلماء اليوم» وفي كل محال. تؤخذ من حيث هي قضيةً فلسقيةٌ عربية عريقة (را: الغزالي. السببية الصوفية في 
العرفانيات والحدسيات؛ ابن رشدء السببية في الإناسة)؛ ولا تؤخذ من حيث هي.ء عند ز. محمودء حتمية ميكانيكية. 

(33) را: الإسمانية (عسكنلةسنسه88) . 

(34) ز. محمودء. نخرافة الميتافيزيقا. ص ص 86 - 87. 

(35) ,حول قانون تارسكي . والمعنى والصدق (طانى؛ 280 عمنهدء86)؛: را: عربي إسلام, مفهوم المعنى ‏ دراسة تحليلية (حوليات كليا 
الآداب. جامعة الكويت. 2)1985, ص ص 93 وما بعد؛ 103 - 106, 110. نظرية الإضافة (لإعمقلص2ة16), ص 110. 

(36) عن وجود العالم (مشكوك فيه) عند ز.ن. محمود. را: نحو فلسفة علمية» ص ص 196 - 200. 

(37) عن علم النفس التكويني. را: زيعور وسليم ء حقول علم النفس (بيروت,. دار الطليعة. 1986)» ص ص 61 - 84. 

(38) را: نحو فلسفة. . . » ص 208؟؛ قا: خراقة. . . » ص ص 86 - 83. 

(39) المنطق الوضعي. ج 2 ص ص 249, 251؛ نحو فلسفة. . . » ص 122. 

(40) خحرافة.... ص 82. 

(41) خخرافة.. .» ص 139. (والحدسي وإدراك عقلي مباشر لنتيجة. . .). 

(42) المنطق الوضعي. ج 2. ص 210. 

(43) م.ع.ء ص 211. 

(44) في الفكر العربي الإسلامي أن العقل لا يستطيع معرفة الماورائيات. فميدانه مختلف. (للمثال. را: ابن خلدون). 

(45) خمرافة. . ..» ص ص 12 - 15. 

(46) يستعمل ز.ن. محمود هذا المعول عينه في تقويض مصطلحاته الأخرى: الشيء» الشيء في ذاته (الفيذاتية), العنصر الثابت» 
العلة الأولى. 

(47) خرافة.... ص ص 15., 50. 171» إلخ . 

(48) نحو فلسفة علمية.» ص 340. 

(49) قا: زيعورء مذاهب..... ص ص 183 - 192. 

(50) خرافة.... ص 193. 

(51) نحو فلسفة علمية. ص 104. 

(52) م.ع.ء ص ص 44. 48: حرءة/ موقف. .. . ص ص 171., 193. 

(53) را: الجير الذاتقي» ص ص 21 -22. 

(54) المنطق: علم يبحث في بسية الحقيقة» في الفكرء في توافق الفكر ذاته مع ذاته: في الانسجام الداخلي للفكر أو في اتساقه الذاتي. 

(55) نحوفلسفة.... ص 51. 

(56) نحو فلسفة. . .. ص 133. 

(57) خرافة.. .. ص ص 155 - 161. 

(58) عن مبدأ امكان التحقيق (التحقق), را: م. ف. زيدان. الاستقراء والمنبج التجريبي (بيروت» مكتبة الجامعة العربية. 21 
6). ص ص 87 - 203. 

(59) را: يحبى هويدي. ص ص 182 - 187. 

(61) نحو فلسفة. . . . الفصل 7. ص ص 196 - 200. 

(62) خرافة....» ص 111. 
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ماع.. ص ص 110 - 112. 
ماع ص 127. 
مدع. .؛ ص ص 58 - 59؛ ص ص 120 - 121, 
يكرر ز. محمود اهتامه بالفن والقيم في ترويجاته . .وهو يعتير القيم في الإنسان بمثابة الربان في السفيئة. 
من الجائز أحياناً أن نرى في الوضعانية مذهباً ماديء واتكاراً للدين. أو فلسفة لا متدينة . 
3 زيعور. «الوء: عي الأخلاقي»» في: والتجربة الثالثة. . . » ص ص 87 - 120. 
نحو فلسفة. . . » ص 43, 
عن آراء رَسَلُ في الأخلاق والسياسة التي أعجب بها ز. محمود أو توازي معهاء را: ز. محمود. برترائدٌ رسّلء 
ص ص 114 - 129. 
را: ز.ن. محمود. برتراند رسل (القاهرة» دار المعارف. 1956). ص 7. 
هنا تنكشف أيضاً المهمة الثانوية للفلسفة. فالفيلسوف يغدو بذلك تابعاً للعالم» منتظراً ظهور عبارات العلاء كي يحللها 
ويوضحها ويضيطها., 
ز. ن. محمودء برتراندٌ رسل. ص 9. 
متع.ء ص ص 9 -10. 
ماغ.ء ص 10. 
معن صن 11: 
را: ز.ن. محمود, الجبر الذاتي (ترجمة إمام. ع. إمامء القاهرة, اليئة المصرية للكتاب. 1973): ص 4 
عن هذه المرحلة, را: الجير الذاتي؛ أيضاً: عد الناسط سيداء العقل والحرية في فكر زكي نجيب محمود, في مجلة : الفكر 
العربي. العدد 57 . ص ص 109 - 115. 
ويضاف إلى هذا «الارتداد؛ الذي يبقى, إلى حد ماء مقبولاء ترجرج ني مصطلحات كثيرة (العقل. النفس . . . )؛ وهو ما يجرح 
الفكر الفلسفي . 
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ملف 2 , العقل العربي 


محاولة أولية 


لتصديح الصورة المهتزة 


السائدة عن العقل العربي 


هذا المقال هو محاولة أولية للانتصاف لواقع تاريخي 
يخص العقل العربي قبل أن يكون دفاعاً عنه. فالتفوق 

العقلي ليس» بحال من الأحوال» احتكاراً غربياً أو 
وقفاً على الغربيين وحدهم. إذ ليس صحيحاً أن 
مصدر كل تفوق مقصور على الجنس الأوروبي» على 
اعتبار أن هذا الجنس فيه قوى خلاقة فعالة تميزه عن 
بقية الأجناس البشرية الأخرى. وأنه هو وحده جدير 
بفهم جهود المبدعين وقادر على فهمها وخلقها. فكل 
ادعاء من هذا القبيل إ' هو دعوة مبطنة إلى تبرير 
الاستعمار والدفاع عنه والزعم بأنه ظاهرة حضارية 
ورسالة إنسانية . . 

أنا من المؤمنين 5 العري وبالأشخاص الذين 
صنعوه. ولا أقول ذلك تمدحاً بل إقراراً لحق مهضوم 
وتصحيحاً لوضع معوج قي أذهان الكثيرين من أبنائنا 
فضلا عن ا خصوم والأعداء الذين لا ينفكون يثيرون 
الشكوك من حولنا. يبغوننا الفتنة وفينا سماعون لهم 
متهافتون على آرائهم . 


(©#)4 كلية الآداب قسم الفلسفة ‏ الجامعة اللبنانية . الفرع الثالث. 


د. محمد عبد الرحمن مرحبا”» 


هناك امتهان متواصل للعرب مصدره شعور 
الاستعلاء الأوروبي والسيطرة الغربية. لقد كانت 
الذريعة الدائمة للنيل من العرب اعتمادهم الكبير على 
الفكر اليوناني والزعم بأن المبادىء الفلسفية والآراء 
الي جاءوا نما هي صورة مشوشة لمنتجات اليونانيين 
وثمرات أفكارهم . فليس للعرب قدرة على التفكير 
الأصيلء وليست لهم أي إضافة هامة مستقلة عن 
أساتذتهم اليونانيين. ومرجع ذلك إلى نقص 5 
خصائصنا العرقية وتكويننا الفطري - يزعمهم . 

والحق أن جميع الشعوب قادرة على انجاز الأعمال 
العظيمة إذا توافرت لما الظروف الملائثمة ولا يضير 
العرب اعتمادهم عل علم الأوائل وفلسمتهم . فالعلم 
والفلسفة وجميسع عناصر الحضارة لا تقوم إلا على 
تراث الأقدمين والبناء عليها. ولم يتطاول صرح الفكر 
إلا بتجارب الأقدمين ومقتبساتهم. فاليونانيون لم 
يبدأوا من الصفر. بل لقد 8 تلامذة المصريين 
والبابليين والهنود وغيرهم. ولكنهم كانوا نجباء 


وفحولا مبدعين أخذوا عمن سبقوهم ثم تجاوزوهم. 
هنا تكمن عبقريتهم. كذلك كان العرب تلامذة 
لليونانيين والفرس والنود. ثم لم يلبثئوا أن تجاوزوهم . 
لقد انتشرت أفكار اليونان في كل مكان », ولكن 
تأثيرها انحصر في أفق دون أفق. فالعوامل الخارجية 
لا تجدي نفعاً إذا لم تدعمها القوى الداخلية, وهي 
أساس كل تقدم. وهي سر الطاقة الدينامية الي تدفع 
إلى الانعتاق والتحرر والرقي . وهذا ما يفسر انطلاقة 
العرب في القرون الوسطى وهذا سر تفوقهم . 


إن المشكلة الكبيرة بالنسبة إلى كثير من الدارسين 
الغربيين المتخصصين في الفكر العربي الإسلامي والتي 
كانت من أسباب انكاره والتدكر لى أنه 0 تكن له 
طفولةء بل لقد برز [فجأة إلى حيز الوجود] في 
عنفوان المراهقة0©. ويشكو آخرون من غموض 
بواكيره الأولى” . ولعل من أقدم من انجرف في هذا 
التيار أيضاً أرنست رينان عميد حركة الاستشراق في 
فرنسا وأوروبا كلها ني القرن الماضي. فهو يقول في 
كتابه القيّم (تاريخ اللغات الساميّة). «من الخطأ 
وسوء الدلالة بالألفاظ على المعاني أن يطلق على فلسفة 
اليونان المنقولة إلى العربية لفظ (فلسفة عربية). مع 
أنه لم يظهر هذه الفلسفة في شبه جزيرة العرب 
مبادىء ولا مقدمات»©. وبالتالي؛ فإن الفكر العربي 
الإسلامي, لا لم تكن له طفولة ولا مقدمات ولا 
مبادىء. ولما كانت بواكيره الأولى غير واضحة المعالمء 
ويتعبير آخر أكثر صراحة. لا بواكير له فإنما هو فكر 
تراكمى تجميعى غير أصيل. لا تلقائية له ولا ذاتية. 
لقد اتخمته الأفكار الخارجية واتخمته. فانتفخ وانتفخ 
كالاسفنجة. تشربت الماء من الخارج. لا كاليبوع 
يتدفق منه الماء. والخلاصة أن الفكر العربي الإسلامي 
وليد غير طبيعي يدعو للرثاء. وهو أشبه بالفسيفساء! 

ان رينان ورفاقه من أصحاب المدرسة التقليدية 
يحصرون تفسير الحاضر في الماضي. ويخلطون بين 
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الأوقات التي يكفي فيها هذا التفسير والأوقات 
الأخرى التي لا يجوز فيها أبداً الاكتفاء به» وإن كان 
الماضى لا غى :عه لاسر اللخاضر في جيم الحاللات. 

أنا لا أنكر أبداً أهمية الماضي في تفسير الحاضر. إنما 


أنكر الاقتصار عليه وحده في الأوقات غير العادية. 


أي في العصور التي تشهد محولات تاريخية كبيرة. 
ويعبارة أخرى ان رينان وسائر أصحاب المدرسة 
التقليدية ينطلقون من الفرض القائل بأن عرب 
الإسلام هم أنفسهم عرب ما قبل الإسلام» كأنما 
الإسلام حدث عابر عرض لجزيرة العرب دون أن 
يترك أي أثر فيها. ليس عرب الإملام هم أنفسهم 
عرب ما قبل الوسلام . فإن الماضي لا يفسر الحاضر 
كا كافياً إلاآ في حالة واحدة فقط, وهي عندما 
يقتصر التغيير على التغيير الكمي . أما عندما يتعلق 
الأمر بنقلة نوعية هائلة كتلك التي أحدثها الإسلام في 
شبه جزيرة العرب والمنطقة المحيطة مهاء فإن تفسير 
الحاضر بالماضي يصبح عاجزاً مشلولاً لا يأتي بخير. 
ان (1) + (1) > (2). هذا في الأحوال العادية فقط. 
أما في الأحوال غير العادية فإن مجموع الرقمين قد 
يساوي الملايين» بل قد لا يساوي شيئاً على الاطلاق! 
أضف الفكرة إلى الفكرة وانظر ماذا تكون النتيجة. 
فقد تجهض الفكرة بالفكرة. وقد تلتقح الفكرة 
بالفكرة فيتولد عنها ألف فكرة. 

إن عصور التحول الكبرى هي عصور تعجز 
الأفكار. فالتاريخ إنما تصنعه انتفاضات الأفكار. فلا 
اصلاح ولا تقدم ولا اأبداع بلا أفكار. عصور 
التحول هي عصور الطاقة. فقبل التحول لم تكن 
طاقة. التحول يوقظ طاقات كانت هاجعة» فيستفزها 
ويثير كوامنباء ويحرك ما سكن منها. ان هذا المفهوم 
الديناميكي للأفكار هو الذي يفسر ما يسمى بالمعجزة 
اليونانية, وهو بزعمي يفسر أيفاً ما يمكن تسميته 
بالمعجزة العربية. وكذلك المعجزة التي تحققت في 
أعقاب الثورة الغرنسية . 


وهكذا فلا تحول بلا ثورةء ولا ثورة بلا أفكار. 
والأفراد في نظري هم صناع الأفكار. والأفكار شحنات 
من الطاقة. تنمو وتزيد وتتفجر بالاحتكاك واللقاء 
00 والحوار. كيف تفعل هذه الأفكار؟ كيف 

ثر وتتفاعل؟ كيف تنبئق وتتوالد؟ وما هي قوانين 
عملها؟ ذلك هو موضوع السيكوسوصيو ديناميكا وهي 
تسمية مؤقتة أرجو أن أستطيع قريباً أن استبدل بها 
اس غَوائياً أصيلا . 

وهكذا فالعرب «عربان» إذا صح التعبير: عرب 
ما قبل الإسلام وعرب الإسلام» والفرق بينبما هو 
فرق في ثروة الأفكار. طوفان من الأفكار غمر الجزيرة 
العربية من أقصاها إلى أقصاها في أواخمر القرن 
السادس وأوائل القرن السابع للميلاد. القوم هم 
القوم إذا أردت ظاهر القوم. ولكن القوم غير القوم 
إذا أردت حقيقة القوم . فعرب الوسلام هم عرب ما 
قبل الإسلام بحكم بادي الراي والسحنئة الظاهرة» 
ولكنهها عالمان مختلفان من حيث الغايات والأهداف 
والحقوق والواجبات والتبعات والنظر إلى الكون 
واللإنسان والمصير. 

فليست العبرة بالأجسام إنما العيرة بما ينشال عليها 
من معان وأفكار. الإنسان بعقله لابجسمهء بآفاقه 
الفكرية لا بأنسجته اللحماتية. الإنسان شعاع من 

من هو أفلاطون؟ هل هو اللحم والعظم الذي لا 
يكاد يختلف فيه عن أي مواطن اثيني؟ أم هو الصان 
العظيم لأفكار عظيمة؟ لقد مفى أفلاطون ‏ اللحم 
والعظم. ولكن أفلاطون ‏ الأفكار لا يزال بينناء وإلا 
فكيف نفسر استمرار تأثيرها فينا؟ كذلك مضى 
برتراند رسل». اللحم والعظم منذ وقت قريبء 
ولكن برتراند رسل - الأفكار لا نزال نسائله ونناقشه 
في كثير من القضايا العويصة. ش 


من هو آينشتين؟ إنه أفكار آينشتين. وما هي 
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أفكار اينشتين؟ إنها البؤرة التي اصطرعت فيها ومن 
حوها جميع الأفكار الكبيرة ة في عصره. فانتجت صيغة 
جديدة من الأفكار. إنه لقاء بين أفكارء بل مجاببة 
أفكار لأفكار. إنه جيل كامل من الأفكار. لذلك لا 
يمكن دراسة إينشتين إل بدراسة جهاز كامل من 
الأفكار. فالحديث عن آينشتين حديث طويل إنه 
حديث عن حركة ضخمة هائلة من الأفكار العلمية 
والفلسفية والسياسية. . فآينشتيز ينشتين هو كل هذا بل أكثر 


من هذا. أو تقولون بعد هذا إن آينشتين هو البدن؟ 


* 
نا نيا 


من هو محمد؟ هو ثورة محمدء هو أفكار محمد 
هو هذه الأجيال من القادة والرادة والمفكرين الذين 
درسوا على محمد وتخرجوا في مدرسة محمد. حتى 
يكذت أقول إن الفكر العربي الإسلامي يدين كله 
لحركة محمد!! فلولا هذه الحركة لما وجد الفكر العربي 
الإسلامي ولانحذ تاريخ الجزيرة العربية والعالم مجرى 
آخر. وكا يشق موث الأرض ويقلبها رأساً على 
عقب كذلك فعل الإسلام فق عقول العرب 
وأفتدتهم » وقلّب أوضاع المنطقةء فإن اعتناق العرب 
للؤسلام لا يدل على مجرد القيام ببعض الشعائر 
والطقوس والالتزام ببعض الواجبات والامتناع عن 
هن المحرماتة والقضاء عل مجموعة من الأعبراف 
والعادات: وإنما كان انقلاباً شاملا خُثل الحياة السابقة 
وتبدلا عميقاً قي المفاهيم والمبادىء والغايات ت وقير 
الأشياء. فقد كان ظهور الإسلام حدئاً عالمياً ضخما 
ترتبت عليه نتائج هائلة م تقف عند الحدود الجغرافية 
للبلاد التي شهدت بوادره الأولى» بل تجاوزت هذه 
الحدود إلى ما وراءها وظلت تفاعلاتها الفكرية 
والروحية والاجتماعية والسياسية تنتقل من بلد إلى 
بلدء ومن أفق إلى أفق. ومن عصر إلى عصرء حتى 
فرضت نفسها على التطور البشري والحضارة العالمية» 


وأصبحت إحدى الظواهر الأساسية لحركة التاريخ 
وتطور الحياة والمجتمع والإنسان والأرض . 
«* 
*0*« 

قلنا ان عصور التحول هى عصور الطاقة. فإن 
أهم ما تتمخض عنه هذه العصور هو ضخ الطاقة 
بحساب ويغير حساب» وهذا ما يفسر لنا الفرق بين 
عرب ماقبل الإسلام وعرب الإسلام . فبينها كان 
الجاهلي يعيش في فراغ كبيرء إذا به بعد الإسلام 
يصبح عقوا فاعلا في «ورشة» عمل كبيرة! فهو مفسر 
للقرآن. أو جامع للحديث أو إمام في المسجدء أو 
طالب للعلمء 0 في الديوان. أو جندي في 
الجيش ف د أ 

أنا لا شأن لي بالأجسام: فالأجسام هي الأجسام 
في كل زمان ومكان, إثما الشأن عندي هذا الصاعق 
الجديد الذي أصاب الأجسام. أي الأفكار وعلاقات 
الأقكارء واصطراع الأفكار بالأفكار. الأفكار هي 
التي تصنع الشعصوب والأمم. وهي التي صنعت 
العرب. وإلآً فكيف عسانا نفسر الحركة العقلية 
الضخمة التي برزت فجأة مع الإسلام لولا استعار 
الأفكار؟ كيف ثُرانا نفسر نشأة الفرق والمذاهب 
والمدارس قبل منتصف القرن الأول للهجرة» لولا 
تفجر الأفكار؟ الفكر العربي الإسلامي والفلسفة 
الإسلامية والعلوم الإسلامية والكونية إنما صنعتها 
هذه الأفكار والتطورات العميقة التي طرأت عليها 
هنا البواكير التي لم يتمكن رينان وصحبه من رؤيتها. 
فالبدايات عند رينان يجب أن تكون على الطريقة 
اليونانية «المعيارية»» وإلآ فلا بدايات . 

لم يكن الإنسان العربي إنساناً بلا بداية» ويالتالي 
بلا تاريخ . فلليونان تاريخ وللعرب تاريخ. 
والانتفاضة هي المنطلق والمبدأ لكل تاريخ . فلا تاريخ 
بلا انتفاضة. والانتفاضات شتى ‏ فهناك الانتفاضات 
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الهادثة المندرجة (اليونان)؛ وهناك الانتفاضات 
الصاعقة (العرب).» وهناك الانتفاضات الحمراء 
(الثورة الفرنسية) . 

لقد جاء الإسلام بفيض زاخر من الأفكار, وأنشأً 
عالا يموج بصواعق الأفكار. واستتبع ذلك قيام 
مدارس كاملة من القادة والرادة والمفكرين ن العظياء . 
فالؤسلام كبا سنرى كشاف للمواهب التي برزت إلى 
السطح جملة واحدة بعد أن كان يعلوها غبار أجيال 
طويلة من التخلف. هكذا تفعل التحولات الكبرى 
في التاريخ . 

لقد كان لهذا التحول الكبير آثار عظيمة لا تحصى 
ف تفوس العرب. لعل أهمها أنه بعث فيهم الايمان 
بقواهم الذاتية ويطاقة العقل البشري التى لا حدود 
لحاء ويضرورة الارادة الحرة في الفكر واختيار الأعمال 
والمنجزات. وجاء القرآن الكريم ليشد عزائمهم في 
هذا السبيل» وينأى بهم عن منطق أولكك التافهين 
الغارقين فى التبعية والضلالء أولئك الذين يخشون 
أن يكنون 1ه رأي أو موقف في الأحداث والوقائع 
التي أخذت تنزل بساحتهم. فكل ما كان يسعهم 
قوله «#إنا وجدنا آباءنا على اقن ونا على آثارهم 
مهتدونع©. لقد كان التقليد عدو محمد الأكبر. 
ولذلك كان القرآن ينعي عليهم تخلفهم عن عصر 
العقل وعدولهم عن حكم العقل» فيرد عليهم قائلاً: 
<أوَ لو كان آباؤهم لا يعقلون شيئاً ولا مبتدون9#4©. 
ولذلك لم يكن غريباً أن يشبّه القرآن هؤلاء العبيد 
بالدواب فيقول: ظإن شر الدواب عند الله الصّم 
البكم الذين لا يعقلون» 9 . 

«9 
#0 


لقد بدأ عصر العقل بالنسبة إلى هؤلاء القومء 
بقدرما بدأ عصر الروح والإيمان. العقل الملتزم 
بالدين. وكان من السابق لأوانه آنذاك أن ينفصل 


العقل عن الدين» فلا تعارض بين العقل والإيمان في 
منطق القرآنء أو على الأقل هذا ما فهمته طائفة كبيرة 
من مسلمي ذلك الزمان. 

وهكذا طرحت مشكلة العلاقة بين العقل والسمع 
(أو العقل والنقلء أو الفلسفة والشريعة) منذ 
العصور الأولى للوسلامء وسيحتدم الصراع بين 
الفريقين. وسيتمخض عنه مدارس ومذاهب 
وفلسفات كثيرة. وعلى أطراف هذا النزاع ستنشاً 
علوم وآداب وأنظار ومواقف ومنازع لاتقع تحت 
حصر. وسرت عدوى العقل في كل مكان. وتعصب 
الكثيرون لحكم العقل وناهض الكثيرون أيضاً حكم 
العقل وحملوا على العقل. ومن هنا ستنشأ علوم الدين 
وعلوم الدنياء ومن هنا اهنا سينشب النزاع بين 
الدين والدنيا. ولكل منها طرائقه ومناهجه ووسائله, 
ولذلك كله قوانين وسنتن نزعم أن 
السّيْكوسوسيوديناميكا قد أحاطت بالكثير منباء ونرجو 
ألآا يكون في ذلك ادعاء كبير. 


وعلى كل حال لقد أصبح بين أيدي العرب الآن 
طاقة كبيرة. وهذه الطاقة هي كأي طاقة ‏ قايلة 
للتحويل. وصودف أن المشكلة التي كانوا يواجهونبها 
هى المشكلة الديئية. فتعبأت هذه الطاقة وتجددت 
كلها أو جلها لحلها. كا أن الطاقة التي تعبات في 
عصر التحول اليوناني الكبير صادفت مشكلة من نوع 
آخر هي المشكلة التي أثارها طاليسء أي المشكلة 
الميتافيزيقية» فتجندت هذه الطاقة لحلها. وبقدرما 
طبعت المشكلة الأولى التي صادفها عصر الطاقة 
اليوناني ‏ أقول بقدر ما طبعت هذه المشكلة العة 
اليوناني بالطابع الميتافيزيقي ‏ لأن الطاقة تبحث دائما 
عن منافذ لها فوجدتها في الميتافيزيقاء كذلك طبعت 
المشكلة الدينية العقل العربي بالطابع الديني. فليست 
الميتافيزيقا من مستلزمات التكوين اليوناني» كيا ليس 
الدين من مستلزمات التكوين العربي. وإنا الأمر في 
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الحالين طاقة هائلة تتلمس الطريق لإيجاد مسارب لهاء 
فعثرت عليها في تأملات طاليس عند اليونان وفي 
مسألة الزيمان والأعيال عن المسلمين. ومن تأملات 
طاليس انبثقت جميع الفلسفات اليونانية» ومن ايمان 
الخوارج برزت جميع المذاهب الإسلامية. 

وبعبارة أخرى, ان الأمور ترجع في نهاية التحليل 
الى ما أطلقت عليه اسم (قانون المشكلة الأولى) أو 
(سَيكوسوسيوديناميكا المشكلة الأولى)29. فالمشكلة 
الأولى التي تواجه مجتمعاً بدأ يستيقظ ويعيى وجودهء 
تكون ها دائيا تفاعلات وامتدادات واصداء ذات آثار 
حاسمة في تفكير هذا المجتمع. » إنها في أساس جميسع 
التطورات اللاحقة التي تزئزل كيانه. ٠‏ نعم ليست 
الأمور ميد | هذه البساطة. إنها أعقد من ذلك 
بكثير. لكن الذي يمكن استخلاصه على كل حال من 
قانون المشكلة الأولى ما قلناه من أن 0 لنت 
جزءا جوهريا من بنية العقل اليوناني» كما أن الدين 
أيضاً ليس جزءاً جوهرياً من بنية العقل العربي. فلم 

يخلق اليونان للميتافيزيقاء وم يخلق العرب للدين» 
وإما كان ذلك بمحض الصدفة والاتفاق» أي بحكم 
الظروف والملابسات الخارجية العارضة المستقلة عن 
إرادة الفريقين» ثم جاءت الوراثة الاجتماعية) 
لترسيخ حكم الصدفة وإعطائه أبعاداً ظلت تتمكن 
وتستطيل على الأيام . وهذاما فتح الباب أمام 
المرجفين للخلط بين الوارئة البيولوجية التى لا تتخلف 
لأنها في أساس تكوين الفردء وبين الوراثة الاجتماعية 
التي تعرض للفرد من خارج, ومن الممكن تلافي 
آثارها الضارة . 
2« 


لذ نا 
وهكذاء فإذا لم يكن العرب الجاهليون قادرين على 
إنتاج المادة العقلية العلمية والفلسفقية. فلا ينسحب 
ذلك أبداً على العرب المسلمين» أي أن الماضى الذي 


أقفل وانتهى لا يكفي دائ) لتفسير الحاضر المفتوح 
باستمرار على متغيرات لا حصر فا. وكل) كانت هذه 
المنغيرات عا ل ا 
الأقمي فحدثت العا ايد من غير الجائز 
اطلاقاً نيش الماضي والتذكير به وإفحامه بالقوة لنفي 
كل نفحة جديدة لا نجد لها جذوراً في الماضي القريب 
أو البعيد. وهذا لا ينطبق على العرب وحدهم. 71 
هو ينطبق أنفيي عل العرب والعجم وجميع 

الأرض قاطبة. ولئن دل ذلك على شيء فا 0 / 
أن «الزلزال» الذي أحدثه محمد في شبه الجزيرة 
العربية هو السبب في هذه القطيعة. أو ما يشبه 
القطيعة© بين «العربين», عرب الجاهلية وعرب 
الإسلام. فهذا الزلزال قد نشأ عنهء فجأةء ودونما 
أي اعتبار لأوضاع العرب قبل الإسلام. وللمراحل 
الني كان عليهم أن يقطعوها في تقدير المؤرخين 
التقليديين الذين سيجدون في هذا الذي أقول تجديفاً 
وهرطقة ‏ أقول قد نشا عن هذا الزلزال بنية معينة 
ذات خواص ثابتة يمكنها أن تنمو نموا ذاتياً بغير لقاح 
أجنبي ١‏ فكيف إذا ما انضم إليها هذا اللقاح؟ وهي 
تحمل في تضاعيفها بذور تحولاتها المستقبلة. كما تحمل 
دور الحلاها يفا بصرف 0 
من ماض قريب. لقد انتهى عهد وأقبل عهد. | 

لا يمكن نفُسير التطورات اللاحقة التي نشأت عن هذا 
كامنة تؤذن بالانفجار تباعاً على نظام مرسوم تحدده 
شحنتها الداخلية وتلقاثيتها الذاتية وعلاقاتها 
الذين فجروه وحملوا رسالته» وله رموز ومعان إلا 
ذووة» وكل أولئك وأمثاله عناصر لا مادية لا وجود لها 
في العالم الفيزيائي - البيولوجي الذي يريد المؤرخون 
المتعلقون بمبدأ السيبية وقانون المرحلة أن يرجعوا الله 
وحدهة في تفسيرهم لظواهر الفكر العربي ومنجزات 
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الحضارة الإسلامية. ان السببية والمرحلية مقولتان قد 
تكون هيا بعض الفائدة في ظروف الحيأة العادية» أما 
إذا تعلق الأمر بالتحولات الكبيرة فيجب أن نعمد 
عندئذٍ إلى مقولات كبرى موازية لها كمقولة الانتفاضة 

فلا يجوز أبداً أن ننسى أو نتنامى مقولة الانتفاضة 
التي فجرت الجزيرة 0 أقصاها في 
القرن السابع للميلاد. إنها في رأس العوامل الذاتية 
التي صنعت العرب وتاريخ العقل العربي. فإذا كان 
البعض لا يرىٍ هذه الجزيرة إلا من خارج. ولا يقيم 
ورك للعرب ! إل بعد دخول الأعاجم في الإسلام» 
بحيث يجعل من العرب كمية مهملة خاضعة لمؤثرات 
سطحية صرف لا رأي ها فيها ولا قصد ‏ أقول إذا 
كان البعض ينظر إلى العرب هذه النظرة» فهو كمن 
يقرأ قراءة الكتاب من آخخرهء وكمن يحترٌ الرأس | 
يقطع الشريان ليدرس وظائف الحياة والبدن جثئة 
هامدة . 

إن البلد الذي يحقق انتفاضته هو البلد الذي 0 
أحلامه فقد أنجب الإسلام عدداً له يحصى من 
الرجال طبقت شهرتهم الآفاق. وذلك في مدة قصيرة 
ا لا تتجاوز الأربعمئة سنة. إن عصور التاريخ 
الذهبية وحدهاء عصور التحولات الكيرى هي التى 
ينجب فيها المجتمع في مثل هذا الزمن القصير ذلك 
العدد الجم من الرجال الذين ذاع صيتهم في القيادة 
والحكم والادارة» والتاريخ والجغرافيا والفلسفة. 
والاجتباع» واللغة والرياضة والفلك. والكيمياء 
والطبيعة والطب. وعلوم الدين والقلب والوجدان» 
أي في القرون الأربعة الماصلة بين هرون الرشيد 
وابن رشد. لقد كان هناك رجال عظام قبل هذه 
الفترة ولكنهم إنما كانوا أول العَيْثْء وكذلك كان 
هناك رجال عظام بعد انقضاء هذه الفترة ولكنه القطر 
بعد انقضاء أجله. وهذا النشاط قداستمد بعض 
مادته من تراث الأوائل» إل أن معظمه كان نشاطاً 


مبتكراًء بل يمكننا أن نقول واثقين إن هذه الذروة في 
نبضة الإسلام كانت في بعض نواحيها تحريراً للشرق 
الأدن من سيطرة اليونان العلمية كما يقول 


ديورانت09 , 


إذا كان هناك من يشكك في القيمة الحقيقية 
لثمرات الفكر العربي الإسلامي . فه| علينا لتبديد هذا 
الشك إلا مقارنة ما كتبه النقلة السريان يما كتبه 
العرب. لقد كان السريان أسبق من العرب إلى تلقف 
آثار اليونان ومع هذا فقد عجزوا عن أن ينجبوا ‏ قبل 
اختلاطهم بالعرب ‏ مفكرا واحدا من معدن الكندي 
أو الفارابي أو ابن رشد أو ابن خلدون أو ابن الهيثم 
أو. .. ويجب أن نقارنهم أيضاً بالروم (البيزنطيين) 
الذين ورثوا حكمة اليونان لكنهم دفنوها في الأقبية 
والكهوف حتى جاء العرب فانتشلوها وأخرجوها من 
جحورهاء بالترغيب تسارة والترهيب كا ف عملية 
انقاذ حضارية نادرة في التاريخ . فالدولة البيزنطية م 
تنجب طوال تاريخها جهابذة عظاما في مستوى جهابذة 
العرب. وإذا كان قد نبغ من هؤلاء وأولئك ما نبغ 
فإتما كان ذلك يعود إلى لقائهم العرب والؤفادة من 
أجواء الحوار والتعايش والتسامح والتعاون التي 
سنحت لهم في عالمهم الجديد. 

ليست العيرة بما استفاده العرب من القدماء. إنما 
العبرة بما لم يستفيدوه منهم. أعني روح التوثن وحب 
الاستطلاع وسعة الخيال والتوق إلى المعرفة. والقدرة 
على الاستدلال والاستقراء والتحليل والتركيب 
والتعميم والتعليل واستخراج العلامات. . . وكلها 
مواهب لا تغني عنها علوم الدنيا. 

بهذه الصفات أرسى اين اليثم قواعد البصريات». 
واكتشف ابن النفيس الدورة الدموية الصغرى. وقام 
البيروني بقياسٍ محيط الأرض» ووضع ابن سينا وابن 
تيمية فضلا عن عليماء الطييعة - أمسس الهج 
العلمي . ونقل الكيمياء من الطور الأسطوري إلى 
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الطور العلمي. ومهد ابن الشاطر لآراء كوبرنيقوس 
الفلكية وأسس الخوارزمي علم الجبرء والزهراوي 
علم الجراحة. وابن البيطار علم النبات» والبتاني 


0 المثلنات وابن :ديه علم الاجماع وفلسفة 


تكتشف خطوطات جديدة تضع أيدينا على حقائق 
تأريخية ومآثر لأجدادنا العرب جديدة. 


* 
نذ نا 


وكانت روح النقد عندهم قوية. وقد ظهرت هذه 
الروح منذ العصور الأولى لتاريخهم كما يقول 
روزنتال18) حتى أنه م يسلم عام أو فيلسوف أغريقي 
قديم من سهامهم. ويشيد روزنتال بقصة الخطيب 
البغدادي حين فضح الوئيقة التي ادعى مهود خيبر 
أنهم مُنحوا بمقتضاها امتيازات خاصة. فاكتشف 
البغدادي زيفها. ويضيف روزثتال أن الخطيب 
البغدادي لم يأت بجديد, ريا ع كان بجا العلا 
ويؤكد روزنتال أيضاً على أن العلماء التلسين قد ندا 
شكوكهم في صحة كتب كثيرة تنسب إلى مؤلفين 
قدماء كأبقراط وجالينوس معاة02 , وحسبهم فخرا أ أن 
يطعن اثنان منهم على الأقل في كتابيين منحولين كانت 
تنسب إليهها شهرة عريضة في العالم الإسلامي والعالم 
اللاتيني معا وهما (كتاب الربوبية) أو (الرنوسيا 
الغا . وقد عت روح النقد ٠‏ هذه عند ابن خلدون 
أيضاً في نقده لطريقة كتابة التتاريخ وفي نظريته في 
مغالط المؤرخين» كنا ظهرت في نقده للمنطق 
الصوري والفاسفة الميتافيزيقية. وكثيرا ما كان العلماء 
العرب يرفضون الأخذ بنظريات جالينوس وبطليموس 


الخاصة بوظيفة الرثتين وتركيبهما ووظيفة الحويصلات 
الرئوية » وانتهى من ذلك إلى أن عملية تنقية تنقية الدم إغا 
تحدث في الرئتين بسبب اختلاطه بالهواء الخارجي عند 
التنفس» فاكتشف ابن النفيس بذلك لأول مرة 
البدورة الدموية الصغرى قبل سر هيتوس الاسياني 
الذي ينسب إليه هذا الاكتشاف09. كا أن الطبيب 
عبد اللطيف البغدادي تجرأ هوآيضاً على جالينوس 
وانتقد نظريته في تكوين الفك الأسفل29©. وكا انتقد 
ابن النفيس والبغدادي جالينوس في ميدان الطب 
كذلك انتقد ابن الهيثم نظرية بطليموس واقليدس 
الخاصة بالإبصارء فوضع بذلك الأسس العلمية 
الصحيحة لتفسير عملية الرؤية9". وكذلك انتقد 
البتَاني مذهب بطليموس في ثبات الأوج الشمسي 
وأقام الدليل على تبعيته لحركة المبادرة الاعتدالية؛, 
وانبتج من ذلك أن معادلة الزمن قد قرا بطيئاً 
على مر الأجيال27 . 

لقد كانت العلوم الطبيعية عند اليونان دراسات 
فلسفية ميتافيزيقية قوامها المنبيج العقلٍ الاستنباطي . 
فالعقل اليوناني الذي كان شاغاً عملاقاً في ا مندسة 
والمنطق وما بعد الطبيعة كان دون ذلك في علوم 
الطبيعة وعلم العدد. وقد تنبه العرب ‏ بفضل هذه 
الروح النقدية - إلى عقم التفكير اليوناني في مجال 
العلوم الطبيعية . فالتجربة والملاحظة هما معيار كل 
حقيقة, بل هما تغنيان عن جميع كتب الدنيا. ولذلكك 
فإن أعظم حدث في تاريخ العلم هوبلا شك 
اكتشاف العرب للمغبيج العلمي . فقد عرفوا العناصر 
الأساسية لهذا المنبج (الاستقراء والتجربة والملاحظة) 
وأورثوا الأجيال اللاحقة أصول البحث العلمي 
والطريقة العلمية التي ثبت أنها أعظم ما وهبه العرب 
للفكر الحديث الذي إنما سار على آثارهم. من بيكون 
إلى وليم الأوكامي». وديكارت وغاليليو ويسكال 
ونيوتن. . . 
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يزعم ابن خلدون «أن حملة العلم في الإسلام 
أكثرهم من العجم:*. ومن العجيب أن يصدر عن 
ابن خلدون حكم سطحي متسرع من هذا القبيل. 
فليس في الأمر عجم أو عرب, وإنما هناك ظروف 
موضوعية قذفت إلى الصدارة العقلية بأعداد كثيرة من 
العجم في بعض الأحيان؛ ويأعداد كثيرة ممائلة أيضاً 
من العرب في بعض الأحيان الأخرى. لقد كانت 
هناك فترات ومواسم ولا سيما في أوقات الفتوحات - 
كان يكثر فيها عدد العلماء الأعاجم. دون أن يعني 
ذلك اقتصار العلم عليهم وحدهمء ىا كانت هناك 
أيضاً فثرات ومواسم أخرى اتسمت بكثرة العلياء 
العرب. دون أن يعني ذلك اقتصار العلم عليهم 
وحدهم. فالعرب والعجم كانا يتزاحمان إلى مركز 
الصدارة العقلية. لكن نسبة هؤلاء إلى أولئك كانتت 
تزيد أو تنقص تبعاً للظروف التاريخية والموضوعية التي 
كانت تحيط بكل منههاء ولم يكن ذلك راجعاً أبداً إلى 
أسباب عنصرية تتصل بطبيعة هذا الفريق أو ذاك, 
في عصور الفتح الأولى» وعندما كان العرب في ايان 
قوتهم برزت مواهبهم في مغانم الفتح ‏ ا إل 
اغيال السلطان وقيادة الجند وجباية الآموال. . 

تفتحت قرائحهم في هذه الميادين وزهدوا فيها داه 

فأنجبوا أبطالا وقادة عظاماً يعاز م بهم المسلمون. 
وهكذا نفذ الأعاجم إلى الساحات الخالية» ساحات 
العلم والفكرء ومجاهل الفلسفة والمعقولات. ثم إن 
تمارستهم للأعمال العقلية ‏ بعد هزيمتهم العسكرية 
على أيدي العرب - كانت متنفسهم الوحيد لابراز 
مواهبهم واظهار تفوقهم على قاهرهم. فلئن هزمهم 
العرب عسكرياً فقد أعلنوا على العرب المحرب 
العلمية والمعركة الحضارية. 


هذا ما كان من أمير العرب أيام قوتهم. الكن 
عندما ضعف أمرهم م يروا يَأ من الاشتغال بالعلم 


والاجتهاد فيه. فبرزت عبقريات في كل ميادين العلم 


والفكرء دون أن يعني ذلك أن عصر الفتح أطفاً 
جذوة الروح العلمية عند العرب أو منع الأعاجم من 
التفوق في مواهب الحكم والسلطان. وهكذا فإن كثرة 
العلماء والمفكرين الأعاجم عند انصراف العرب إلى 
أعمال الدولة والسلطان لا ترجع إلى أسباب عنصرية 
تتصل بطبيعة العرب والعجم. وإنماهي ترجع إلى 
ظروف تاريخية لا شأن ها باللون أو الجنس. وفي 
طليعة هذه الظروف خلو الساحة وازدحامها يبعض 
الأعمال دون بعض. والرغبة في التعويض عن فقدان 
السلطان بشرف العلم . ودخل الساحة القادرون من 
الفريقين؛ وأخذ كل واحد منهم يبحث عن مكان 
خال في هذه الساحة لينطلق منه إلى العمل والقيام 
بنصيبه فيه . لقد كانت الساحة أشبه بالسوق تشتد 
فيها الحاجة إلى بعض البضائع دون بعض تبعاً 
للمواسم والمصالح والأزمان. وكانت السوق مكتظة 
بالباعة والمبتاعين. وكانت حاجات السوق هي التي 
تنظم حركة السوق وترتب البضائع والمتبضعين وتنسق 
بين العرض والطلب. . 


* 
ذا نا 


لقد كانت الساحة تعج بالعلاء والفلاسفة 
والمفكرين» وكانت المعرفة بُغية كل طالب يحج إليها 
راجلا وعلى كل ضامر. انه يبحث دائها عن أداة يحقق 
بها وجوده ويصنع عالمه, ولا سيم إذا كان من 
أصحاب الفطرة | الفائقة. فوقع على اليونان فتأداهم. 
فَنِعُمَ المتأدي ونِعْمَت الآداة. حتى الفلاسفة اليونان 
كانوا وسيلته الوحيدة لتفجير ذاته والتعبير عن 
مكنوناتها. كل علم, فهو مستباح له في سبيل أن 
يُعْني وجوده ويستكمل بقية ذاته. ثم يشع بعد ذلك 
خارج ذاته. هذا هو حال الباحث العزبي والمفكر 
العربي: هذا هو حال الفيلسوف العربي الأصيل. م 
يقدح له إلا ما قدح لليونان من قبله. وهذا الذي 
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قدح له هر الذي يقدخ لكل:عظيم من قيله ومن 
بعده. وهو الذي سيصتعه ويجعل منه نذا لليونان. 

إن ما أسهم به العرب في ميدان الانتاج الفلسفي 
ذا يبلق سما بالقياين إلءننا اسهسسوا تق 
الرياضيات وعلوم المادة. والحق أن عباقرة الإسلام لم 
يُبرّزوا في الفلسفة الميتافيزيقية كا برّزوا في مباحث 
الحياة العقلية الأخر ى كالعلم الطبيعي والكيمياء 
والفلك والجير والحساب مشلا. ومن هنا نهضة العلم 
وتقدمه على أيديهم تقدماً سيقوا به عصرهم وجيلهم . 
وكانت له أصداء وأبعاد في أرجاء أخحرى غير 
أرجائهم . . 

ثم ان الفلسفات الكبيرة وليدة التحولات الكبيرة 
التيي تطرح مشكلات كبيرة. فقد جاءت الفلسفة 
اليونانية بعد تحولات كبيرة طرأت على بلاد اليونان 
فطرحت مشكلات كبيرة كانت على رأسها المشكلة 
الميتافيزيقية. لم يكن لليونان سوابق في مجال البحث 
الميتافيزيقي » كام يكرتا مركن في هذا المجال. 
فلم يجدوا بدا من أن يصنعوا مادتهم بأنفسهم . وقد 
قعلوا وأجادوا وبلغوا الغاية في الجودة والاجادة. لقد 
كانت المسائل الميتافيزيقية تثرى بين ظهرانيهم وكانوا 
يلاحقونها بالحلول تلو الحلول. ومضى اليونان وجاء 
العرب في أعقاءهم . بعد تحولات كبيرة طرأت على 
جزيرتهم. وأخذت المسائل تثرى على الساحة 
العربية» وجاءت الحلول في أعقابهاء وهي مسائل 
وحلول دينئية تشريعية في معظمها لا تخلو أحياناً من 
بعض الأبعاد الميتافيزيقية . فأما ما كانوا مسبوقين فيه - 
وأكثره ذو طابع ميتافيزيقي فقد استعاروا مادته ممن 
سبقوهم وسخروا هذه المادة لحاجاتهم وأغراض 
مجتمعهم وعصرهم» وأما ما لم يكونوا مسبوقين فيه أو 
م يكن السبق فيه كافياًء فقد صنعوا مادته بأنفسهم 
بقدر عدم السبق. ويعبارة أخرى, في كل دين قضايا 
ذات كثافة ميتافيزيقية بطبيعتها أو تحتمل التنمية 
لميتافيزيقية. كفكرة الله والنفس والنبوة والأصل 


والمصير. . . وإلى جانب هذه القضايا قضايا أخرى 
فقيرة في مضمونها الميتافيزيقي أو خالية منه كالمرائفض 
الديئية والتكاليف الشرعية. فإذا طيقنا ذلك على 
الإسلام رأينا العرب وهم يواجهون القضايا ذات 
الكثافة الميتافيزيقية.» يزيدونها كثافة ويتوسعون فيها 
ويدفعون ببا إلى أقصى غاياتهاء مستأنسين في ذلك 
بطبيعة الخال بما عند اليونان من مادة ميتافيزيقية من 
شأنها أن تساعدهم على اغناء مادتهم هم. وقد تجل 
ذلك في علم الكلام أولا والفلسفة بعد ذلك . وأما 
القضايا الأخرى الضحلة ميتافيزيقيا كالوضوء والغسل 
والتكاح والطلاق. . . فقد نشأت على أطرافها علوم 
نظرية وعملية متعددة. وهي علوم إسلامية خالصة. 
وأكثر علوم الدين واللغة من هذا القبيل. كالفقه 
وأصول الفقه والحديث والصرف والنحو والبلاغة 
والبيان. . . . ومن هذه العلوم الدينية واللغوية جميعاً 
انطلق العرب إلى علوم أخسرى, ولكنها علوم دنيوية 
صرف هذه المرة وإن كانت تتفاوت في مضمونها 
الميتافيزيقي , وأعني بها العلوم الرياضية والطبيعية على 
اختلافها. وهكذا فإذا لم يكن العرب قد صنعوا كل 
مادتهم في ميدان الميتافيزيقا المسدود أمامهم لأنهم 
كانوا مسبوقين فيهء فقد اندفعوا في الميادين الأخرى 
المفتوحة التي لم يكونوا مسبوقين فيها أو كانوا مسبوقين 
سبقاً لا غَناء فيه ليصنعوا مادتهم كلها أو جلها. هنا 
تجلت عبقريتهم حيث حرية الحركة أكبر. لقد كان 

هم العرب الأول سد الفجوة الفاغرة أمامهم. لقد 
0 فراغاًٍ فأحسوا بالحاجة إلى ملئة. وهكذا نبغ 
العرب نبوغاً كاملا أو شبه كامل فيما لم يُسبقوا فيه 
وتبوخا سيا ددرن ذلك. 

بل لقد فعل العرب شيئاً مثل ذلك في ميدان 
الفلسفة اليونانية نفسها ويخاصة فلسفة أرسطو. فهذه 
الفلسفة ليست فلسفة كاملة بل هي فلسفة مليئة 
بالثغرات. أي فيها مجالات كشيرة مفتوحة لم يطرقها 
اليونان. هنا ستتجلى عبقرية العرب. فأرسطولم 
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يستطع رد جملة العالم إلى علة واحدة ما دامت الهيولى 
القديمة موجودة مع الله كا لم يتمكن من صهر جميع 
الجزئيات في كل شامل. وهو لم يفسر لنا حقيقة صلة 
الله بالعالم. ثم ان الله يجهل ما يجري في هذا العالم 
من أمور وحوادث جزئية . يضاف إلى ذلك ان مذهب 
أرسطو فيه نقاط كثيرة معلقة بقيت بلا حلء كما أن 
في مذهبه نقاطاً غامضة ومتعارضة أحياناً. هذا فضللً 
عن أن مذهب أرسطو معارض للإسلام في كثير من 
جوانبه. كا في الإسلام قضايا لا يقرها أرسطو. في 
هذه النقاط جميعاً ستتفجر عبقرية فلاسفة 
الإسلام9" . 


هذاء ومن حق المرء أن يسأل: لماذا لم يتمكن 
العرب من صنع ميتافيزيقا كاملة خاصة بهمء بل 
اكتفوا برتق الفتوق وسد الشقوق؟ هل السبق مانع 
من الابتكار؟ أو ليس في ذلك دليل قاطع على 
قصورهم وعجزهم عن مطاولة اليونان؟ 


ليس في الأمر عجز وقصورء واقتدار وموهبةء وإنما 
الأمر شيء غير ذلك وأعقد من ذلك. فللعمل شروط 
أهمها العثور على صائع بعل ريل سحاد يفرح 
للعمل» فإذا انعدم أحدهما لم يتحقق العمل . فاليونان 
قد سبقوا العرب إلى احتلال المكان الذي كان على 
هؤلاء أن يعملوا فيه فذهيوا إلى مكان آخرء فَلِمَ 
التزاحم على مكان واحد والأمكنة كشيرة وجالات 
العمل أكثر؟ ولا صحة مطلقاً لمقولة العجز والقصور 
عند العرب والاقتدار والموهبة عند اليونان. فها هم 
العرب قد صنعوا علم الكلام وما ضاقوا به ذرعاء 
وهو ميتافيزيقا إسلامية تتفاوت في خلوصها وأصالتها 
وتختلف الشحنة اليونانية فيها من متكلم إلى آخر حتى 
أن رينان الذي ينكر وجود فلسفة عربية يعترف بأن 
«الفلسفة الحقيقية في الإسلام إنما يجب التماسها في 
مذاهب المتكلمين:»27, 


هذا من الجهة الأولى» ومن جهة ثانية.ء فإن 


الاطار العام للفكر البشري لم يشهد تخلخلاً بنيوياً 
عميقا يقتضى احداث تغيير شامل في الأفق العقلٍ 
العام للإنسانية قاطبة. فمنذ الثورة الزراعية التي 
تخص الجنس البشري كله لم يشهد الإنسان ثورة 
أخرى في مستواها. فالمجتمع البشري كله سواء 
على الساحة اليونانية أو على الساحة العربية أو في أي 
مكان آخر من العالم - هو على العموم مجتمع يقوم على 
الزراعة أو على حياة البداوة. أي أن كل تحرك فيه 
فإمما يتم بعضلات الإنسان أو الحيوان. رتابة في رتابة 
ععرها كعمر الإنسان أو تكاد. وقد استطاع اليونان 
أن عدوا عن هذا المجتمع العضلي الرتيب أصدق 
تعبير وأن يستخلصوا منه كل ما يتضمنه أو يشتمل 
عليه من امكانات وتطلعات ميتافيزيقية كامنة. هذه 
هي ميزة اليونان في العصور القديمة . إنمم لم يستطيعوا 
أن يُدخلوا أي تغيير في هذا الاطارء بل لم يخطر لهم 
ذلك على بال. لقد كفروا بكل تغيير فحسبهم 
التفسير» ففى التفسير مندوحة عن التغيسير. ليس في 
الإمكان أبدع مما كان. ففي الابقاء على الأشياء غاية 
اكات لا خيار إلا في الاستقرار» ففي الاستقرار 
نعم القرار! 
* 


##*# 


لقد كان العرب الورثة المباشرين لليونان. وبذلك 
فقد وصلت إليهم الفلسفة تعبق يأنفاس أصحابها قبل 
أن يتداوها المتداولون ويستهلكها المستهلكون. لم يكن 
الوقت قد حان بعد ليضيق المرء بها ذرعاً أو يشعر بما 
فيها من جدب وعقم. وإن استطاع بعضهم كالغزالي 
وابن خلدون مثلا ‏ المراهنة على هذا العقم وتأكيده 
بغير تعمق يُذكر. لقد كانت لا تزال تحتفظ باغرائها 
وفتنتهاء فأقبل الكثيرون عليها بنهم شديد. انها 
الدليل على الحقيقة, والرهان عليها رهان على 
الحقيقة . 
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قلنا ان التفسير غلب على التغيير في بلاد اليونان» 
وإذا كان من تغيير فهو مقصور على بعض 
الاصلاحات الداخلية المحصورة في بلاد اليونان وما 
حوطاء أي أن التغيير ظل محلياً . وهكذا الإسلامء 
فقد ظل التحول فيه محصوراً في العرب والمسلمين. 
فهو تغيير حلي أيضاً. لقد كان العرب واليونان على 
السواء يتمنون أن تشمل تغييراتهم العالم كله ولكن 
الواقع أقوى من الأماني . الأمان الحقيقية هي الي 
تفرض نفسها على الواقع وإلآ ظلت اصلاحاً. 

المهم ان التغيير ظل محلياً سواء في بلاد اليونان أو 
في بلاد العرب. فالمجتمع القبلي في كليهما بقي 
الجتمع الفدل» والجججع اللزراع رقي المحتع 
الزراعي . كلاهما يقوم على مجهود العضلات؛. ولذلك 
كانت الفلسفة الميتافيزيقية القديمة على قذَّهما وصالحة 
لكليهم| على حمد سواء: لليونان الذين أنجبوها 
وللعرب الذين تبنوهاء بل وللفلاسفة اللاتين أيقا 
الذين ورئوها عن العرب حيث ابتعدت عن مصدرها 
الأصلٍ كثيراًء واستطاع القوم هناك أن يطيلوا حياتها 

بعض الشيء. وفي مجاية الترحال بدأ التذمر. وأخيراً 
جنا المجتمع الآلي ليحدث التغير» أي على الصعيد 
الإنساني كله. لقد طال عهد الفلسفة اليونانية وظل 
الحنين إليها قوياً حتى في إبان عصر النبضة فرغم 
ثورة ة ديكارت على هذه الفلسفة فإنه لم يستطع التخلي 
عنها نهائياء وكذلك تلاميذه من بعده. بل لا نزال 
حتى الآن نحتفظ بالكثير من مقولاتها. وما ذلك إلا 
لأنها فلسفة الواقعية الساذجة وبادي الرأي المشترك . 
وبعبارة أخرى, ان العقل إنما يعمل عندما يواجه 
مشكلة. فإذا ما حلها توقف عن العمل. لقد حل 
فلاسفة اليونان المشكلة الميتافيزيقية على خير ما يكون 
الحل. فإن كلا منهم قدم جزءاً من الحل. وما أن 
اكتمل الحل توقف العقل اليوناني ولن تقوم له قائمة 
بعد اليوم ولن يمكنه بالتالي تقديم أي حل. فاحل 
مانع من الحل. إنه يكبح نشاط الفكر ويشل 


امكاناته, أو على الأقل يضع غطاء على البصر 
والبصيرة فلا يريان ما يدور من حوفما. أشياء كثيرة 
تصرفهما عن الحل فتتراكم المشكلات التي تبقى بلا 
حل. ولو أمكن أن يضاف إلى الفلسفة اليونانية حبة 
خردل لما قصّر اليونان في ذلك وهم أربابه. وكل ما 
في وسعهم القيام به بعد ذلك إنما هو الدوران في 
حلقة مفرغة لا تتشهي من الشروح والحواشي 
والتعليقات واجترار أقوال السلف. ولئن كانت هناك 
مشاكل تثار من وقت إلى آخر فهي مشاكل معيشية 
يحل بعضها ويُغفل بعضها ويتراكم أكثرها طبقات 
بعضها فوق بعض. أو قل هي مشاكل النعش 
والجنازة والتعجيل في الدفن. فمن إكسرام الميت 
التعجيل بدفنه. ل د 
قائمة بولوها: 

وجاء الإسلام وطرح المشكلة الدينية. وعندما 
خرج العرب من قوقعتهم واندمجوا في العالم الكبير من 
حوفم كان لا بد من حدوث صدام فتفاعل بين 
الدين الحديد والفلسفة القديمة. وكان التفاعل بقدر 
حجم المشكلة. وهي بطبيعتها مشكلة محلية تهم 
المسلمين وحدهمء فكان التفاعل محلياً وكانت الحلول 
محلية. ولذلك لم يطرأ تغيير يذكر على المشكلة 
لمينافيزيقية والحلول المطروحة بشأنها. فإن كل ما 
حدث محصور في اضفاء الصبغة الإسلامية على هذه 
المشكلة دون المس بجوهرها. وبتعيير أدق اجراء 
بعض التعديلات في الحلول التي وضعت لما بحيث 
يزول التناقض أو على الأقل يضعف الخلاف بين 
الفلسفة والدين. وهكذا يتخلل الدم الإسلامي 
عروق الفلسفة اليونانية» على تفاوت في ذلك بين هذا 
الفيلسوف أو ذاك . لقد جاء الإسلام وطرح المشكلة 
الدينية بكل ثقلها وأصالتهاء. وحل المسلمون هذه 
المشكلة بجميع أبعادها وامتداداتها. ولما أن اكتمل 
الحل توقف العقل العربي وعجز عن تقديم ال مزيد من 
الحل. ولا نجد بعد ذلك سوى حلقة مفرغة من 
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الشروح والحواشي والتعليقات واجترار أقوال السلف. 
كما كان الحال عند اليونان. مع اختلانات طفيفة 
تقتضيها ظروف الزمان والمكان والمرحلة التاريخية 
لكليهما. وهذا ما يُعبر عنه في الاصطلاح الإسلامي 
باقفال باب الاجتهاد. لقد لحقت المدنية العربية 
بالمدنية اليونانية وخخرجتا كلتاهما من التاريخ بعد أن 
كانتا تحتلان بؤرة التاريخ. وليس المقصود بالاجتهاد 
هنا الاجتهاد في الدين فقط في فقه وأصول وما إليهماء 
وان حصره المسلمون في ذلك. فالآلة كلها قد 
تعطلت وتوقفت عن العمل وتوقفٍ معها بطبيعة الحال 
النشاط العلمي والفلسفي . لقد حلت المشكلة الدينية 
وانتهى أمرها فلا ابداع بعد الييوم . فالابداع لا 
يتكرر. لقد انتهى الوجود الحضاري للعرب وبدأ 
الوجود البيولوجي كا كان الحال عند اليونان. 

هذا هو ياختصار شديد الحل 
السّيُكوسوسيوديناميكي لمشكلة الفلسفة الإسلامية. 
فليس عام انتاج فلسفة إسلامية أصيلة ناشفاً عن 

عجز العقل العربي عن انتاج هذه الفلسفة. بل لأن 

المشكلة الميتافيزيقية قد سبق حلها في المجتمع العضلي 
اليوناني. فالحل كما قلنا مانع من الحل. لقد اكتمل 
الحل فلا سبيل إلى استثنافه ولا إلى اضافة أي جديد 
إلى عناصره . يكنك أن تسبي عل عمل أعمله 
إذا كانت عندي الإمكانية التامة لعمله ثم ' أعمله. 
أما إذا كانت هذه الإمكانية مسلوبة عني فلا وجه ولا 
مبرر لاتهامي بالعجز عما نديتني للقيام به أو سالتقصير 
فيه. ليس عدم طيراني ناشكا عن عجزي عن 
الطيران. يل 0 إمكانية الطيران مسلوبة عنيىي. وهذه 
الإمكانية ليست معطلة بالنسبة إل أنا وحدي يل 
بالنسبة إلى جميع الناس في كل زمان ومكان. ولذلك 
فلا يصح أن يقال عن العرب أنهم كانوا عاجزين عن 
انتاج فلسفة ميتافيزيقية أصيلة خاصة بهم إلا إذا ثبت 
أن غيرهم من أفراد المجتمعات العضلية الأخرى 
كانوا قادرين على انتاج مثل هذه الفلسفة. قدرة 


الطيور على المثى فضلا عن قدرتها على الطيران. 
فإمكانية الانتاج الفلسفي بعد العصور اليونانية كانت 
مسلوبة عن الجميع لا عرباً فقطء ولا شرقاً فقطء 
ولا جنوباً فقط. بل عرباً وعجراًء وشرقاً وغرباًء 
ويونان وغير يونان. فحتى اليونان أنفسهم لم يستطيعوا 
أن يضيفوا في عصور الغيبوبة والاحتضار ذرة واحدة 
إلى ما انثال عليهم في عصور المجد والازدهار. لقد 
اكتملت الفلسفة اليونانية فأصبحت بلا أفق ولن 
يحدث بعد اليوم أي انتاج فلسفي أصيل إلا عندما 
ينفتح الأفق. وبالثورة الصناعية الآلية» سينفتح الأفق 
كا سنرى بعد قليل. فلا عجز عند العرب ولا إعجاز 
عند اليونان. 

أي لم تكن المشكلة المطروحة على بساط البحث 
العربي الإسلامي هي حل المسألة الميتافيزيقية بحال 
من الأحوال. وقد اعترف فلاسفة العرب أنفسهم 
بذلك بلسان الحال إن لم يكن بلسان المقال. فقد 
كانوا كرورون 5ف ): نهم تلاميذ لليونان وأنهم لا 
يُعدون أن يكونوا شراحا لأساتذتهم. لقد خالفوا 
أرسطو وهم يحسبون أنهم إنها يسيرون في ركابه. 
فكانوا إذا ما اتفق 0 أن يبتكر شيعا لايل م 
يقله اليونان. يبادر إلى الاعتذار واعلان براءته من 
غالفته» وإلى الاعتراف بأن ما توصل هو إليه موجود 
بالكوة فى فلشسفة اليوتتات! ومعق ذللق اهيمر 
السيكوسوسيوديناميكى أن المشكلة الميتافيزيقية قد 
حلت على أيدي اليونان فعلام الخوض فيها مرة 
أخحرى وقد فرغ منها السادة؟ هذا هو لسان حال 
القوم. . حتى أن كثيرين قد اعتقدوا وكنت 5-2 
منهم أن هذه العبادة للنصوص اليونانية القديمة ناشئة 

عن العجز أو عن عدم الثقة بالنفس عل الأقل. ولم 
أقف على السبب الحقيقي (أو استغفر الله ما أزعم 
أنه كذلك) إلا منذ وقت قريب جدا ويعد المعاناة 
الطويلة لأصول التحليل السيكوسوسيوديساميكي . 
فالمشكلة الحقيقية الى كانت مطروحة على الساحة 
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العربية الإسلامية والتي زلزلت كيان المسلمين إنما هي 
المشكلة الدينية وحدهاء فأبدوا في حلها وتحليلها 
والغوص على معانيها ما لم يبده أي شعب آخر. لقد 
استغرقتهم المشكلة الدينية بقدر ما استغرقت المشكلة 
الميتافيزيقية أساتذتهم اليونان. لقد تخصصوا في الدين 
عصيصي البونات ف ي المبتفيزيقا . ولئن طرحت المشكلة 
الميتافيزيقية بي بيتهم فإنها لم تتطرح طرحاً جدياًء بل كان 
طحن اتا 0 أساس أنها هي أيضاً مشكلة 
دينية أو جزء من المشكلة الدينية أو الوجه الآخر لماء 
لأن «الحكمة هى صاحبة الشريعة وأحتها الرضيعة» 
عل حك تعبين ارن ورا" احلفن قلايلفة العرت 
لأرسطو وأشدهم تقريعاً لمخالفيه. ومع ذلك فهولم 
يستطع تصور الميتافيزيقا خارج المشكلة الدينية. ولئن 
بدا من ابن سينا مثلاًا بعض التشكيك في اليونان فما 
ذلك إلآ ليزج بالمشكلة الميتافيزيقية في الدين مرة 
أخزق نولا فرق:يين أن يكون هذا الدين هر النين 
الإسلامي أو الدين الشرقي, كما فعل في حكمته 
المشرقية. وهي حكمة ا أفلوطينية ظاهراً 
وحكمة دينية باطناً . ولعل هذا أحد أسباب نجاح 
أفلاطون وأفلوطين في العام الإسلامي. فم) من 
فيلسوف خدم المشكلة الدينية كما خدمها أقلاطون 
وأفلوطين . حتى أنه عندما تصدى ابن رشد لتخليص 
المشكلة الميتافيزيقية من الأوهام الأفلاطونية 
الأفلوطينية؛ أي من الدين» فقد أقحمها هو أيضا 
مرة أخرى في الدين عندما قال بالحقيقة الواحدة ذات 
الوجهين المختلفين: الحكمة والشريعة. فلا يمكن 
لأي واحد من الفلاسفة الإسلاميين تصور الحقيقة 
يغير الدين. 
وبعبارة أخرى. كل شىء عند اليونان إنمانما 
وترعرع على أطراف المشكلة الميتافيزيقية. وكل شيء 
عند العرب إنها نما وترعرع على أطراف المشكلة 
الدينية . اليونان قلموا أظافر الله وحدُوا من فاعليته 
ليجعلوه ٠‏ منسجأً مع الميتافيزيقا » كما أن العرت: فلموا 


أظافر الميتافيزيقا لتكون منسجمة مع الله. أي أن 
الأالوهة ثانوية عند اليونان وهي تدور في فلك 
الميتافيزيقاء كما أن الميتافيزيقا ثانوية عند العرب وهى 
تدور في فلك الألوهة. 


ولسائل, أن يسأل: لماذا الميتافيزيقا لليونان والدين 
للعرب؟ ألا يدل ذلك على تفوق اليونان على العرب؟ 
وللإجابة عن هذا السؤال أكاد أقول إن الأمر يعود إلى 
مجرد الصدفة. لا إلى ص عرقية تكوينية كما 
بينت في فقرة سايقة., أ ىي إلى الظروف 3 
الخارجية المستقلة عن كلا القريقين. ان اياطع الفريقيق 
لم يختر مشكلته. إنما الصدفة كان لحا الاختيارء وكان 
لها اتخاذ القرار. ثم جاءت الوراثة الاجتماعية لتثبيت 
القرار وتعميق جذوره. فإن من أهم معطيات 
السَيُكوسوسيوديناميكا كما أسلفنا أن المشكلة الأولى 
هي عامل هام في توجيه الطاقة العقلية للجماعة وجهة 
دون أخرى. إنها المشكلة ‏ الأم ستنبثئق عنها المشاكل 
الأخرى2 وهي التي ستمنحها هويتها وتضفي عليها 
حضورها وختصوصيتها. وما تاريخ الجماعة سوى 
تاريخ الرحلة في عالم هذه المشكلة. فإذا أردت أن 
تتعرف الجماعة وتقف على دخيلتها فارحل داخل عالم 
المشكلة ‏ الأم التي إنما تطبع الجماعة بطابعها وتفرض 
عليها روحها ومنبجها ومدار حياتها. وعند الفراغ من 
حل هذه المشكلة ينفرط عقد الجماعة وتذهب ريحها. 
تقد انتهت رسالتها فلا معنى لوجودها بعد ذلك . 


الم لمشكلة الأولى التي تصدى طاليس خحلها منذ بدأ 
ا اليوناني بصحو ويعي وجوده هي المشكلة 
مستوى معين من التفكير في أي زمان 200 أن 
كثيراً من الصبية يسألون آباءهم : : كيف وخدوا وأين 
كانوا قبل أن يوجدوا؟ ويجد بعض الآباء كي 2 
مواجهة هذه الأسئلة . وهناك كثيرون يتساءلون عن 
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هذا | العالم. ليبس من الضروري أن يكون الصبي 
ينانا 1 هذه الا على أسويه أو أساتذته قي 
المراهقة ولكن جهل الآباء والمعلمين لا يشجع هذه 
الأسئلة» بل ان الأهل في كثير من الأحيان يواجهونبها 
بمنتهى الصراحة لأنها تفسد العقيدة والعياذ بيالله 
تعالى. وهكذا يقضون عل الفاعلية الميتافيزيقية عند 
أبنائهم بعد أن أصبحت مقرونة بالشعور بالاثم . 


المهم. أن طاليس عندما طرح على نفسه مشكلة 
أصل العالم لم يشعر بأي إثم ني تناوها بل أمعن فيها 
نظرا وتمحيصا ووصل إلى بعض الحلول. ووجدت 
هذه المشكلة هوى عند بعض من طاب له أن يتحدث 
بها إليهء كما لم تجد أي هوى عند البعض الآخر. 
فليس جميع اليونانيين هم تمن تستهوبهم الميتافيزيقا 
التي ها أصدقاؤها وأعداؤها في كل أمة بل في كل 
بت واف حول طالس من استهنيواء كلام 
طاليس. كرا سخر منه من لم يفهم كلامه. وهؤلاء 
الذين التفوا حوله بعضهم تقبّل حلوله وبعضهم 
رفضها أو أدخل تعديلات عليها. وتكرر ذلك عند 
أبرز تلاميذ طاليس الأقربين والأبعدين تمن انتهت 
اليهم رياسة الميتافيزيقا ووصلوا إلى درجة الإمامة 
قيها. وهكذا أخذ الفلاسفة يتعاقبون وأخذت الحلول 
تترى؟ والمشكلة الميتافيزيقية تتضح وتعمق وتتأصل 
بحرية لا بهددها كاهن جاهل أو أب أحمق. وساعد 
الفراغ وأجواء الحوار والديمقراطية على سير اغوار هذه 
المشكلة والوغول فيها إلى أقصى غاياتها. لقد كان كل 
فيلسوف لاحق يصحح سلفه السابق ويضيف إليه 
جديدا ويستدرك عليه بعض الأخطاء. وهكذا نمت 
الفلسفة اليونانية بالإضافة والحذف والتنقيح 
والتصحيح والتحليل والتعميق. لقد اتفق فلاسفة 
اليونان واختلفوا واصطلحوا واختصمواء وتباعدوا 
وتقاربواء واكتسبت الفلسفة الكثير من هذا الحوار 


والصدام والتفاعل» واكتشف الفكر اليوناني المزيد من 
الغنى والثراء والخصوية . 

هذه قصة الفلسغة اليونانية وهذه حكاية حالما بلا 
الغاز ولا أسرار ولا معجزات. تساءل بعضهم هل 
العامل الجغراتي والمناحي هو السبب في عبقرية 
اليوناني؟ ولكنه استبعد ذلك قائلا: هاهم العثشمانيون 
قد احتلوا بلاد اليونان فلم ينجبوا فيلسوفاً واد : 
وكان تعليقى على هذا الجواب أنه ليس العثمانيون 
وحدهم كانوا عاجزين عن انجاب الفلاسفة رغم 
احتلاهم لموطن الفلسفة, بل ان اليونانيين أنفسهم 
اراء عزينى بض عر تساف الانجاب. فلو كان 
للمناخ أي مدخل لاستمروا في الانجاب. فالابداع 
لا يتكرر. 

وهكذا فالتفكير اليوناني إنما كان رهتاً بالشرارة 
الأولى التي أطلقها طاليس في عصر تحول كبير. وهذا 
نفسه ما حدث للعرب أيضاً لولا أن صحوتهم قد 
اقترنت بالمشكلة الدينية بقدر ما اقترنت صحوة اليونان 
بالمشكلة الميتافيزيقية. وكان للورائة الاجتباعية ‏ لا 
الببولوجية ‏ نصيب كبير في تقوية حوافز كل من 
الفريقين في هذا الطريق الذي وجد نفسه 86 فيه 
أو ذاك. وعلى هذا المنوال طغت الميتافيزيقا على بلاد 
اليسونان حتى أصبحت عنواناً على اليونان: وطغى 
الدين على بلاد العرب حتى أصبح عنواناً على 
العرب, لا سيها وأن الشرق كان دائيا مثوى للإلهام 
الديني ومسرحاً خصباً للرؤى والأحلام والعبقريات 
الديئية المختلفة. نعم ليست الأمور - ميدانياً - على 


مثئل هذه الدرجة من البساطة». لكن هذا التحليل 
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يقدم لنا على كل حال تخططاً تقريبياً لما كان يجري على 
الأرض يكتفي من الظواهر ببيكلها العام وشبكة 
العلاقات القائمة بينها. 
0 
**# 

وزبدة القول إن الفكر هو تفاعل مستمر بين 
الإنسان ومجتمعه. وهذا المجتمع ' كشي تيا نوريا 
منذ عصر اليونان حتى عصر النبضة. فقجاءت 
الفلسفة اليونانية على 0 ومقياسه وانقفل أفق 
الفلسفة. وجاء الفلاسفة العرب والأفق مقفل لأن 
المجتمع ظل هو هو كما كان عند اليونان. وكل ما 
حدث عند الفريقين تغيرات محلية طفيفة لم تستطع 
زعزعة الأفق بل حتى إحداث خدش صغير فيه. فلا 
بد من إحداث تغيير شامل يخص البشر جميعاً وإلا 
ظل الأفق ساكناً لا حراك فيه. وأخيراً انفتتح الأفق 
وحدث التغيير المرتقب. لقد جاءت الآلة لتضع 8 
ملجتمع العضللات» ومنذئذٍ بدأ سيل الفلسفات. 
فحيث تكون عضلات يكون حمود. وهذا من 
أسباب تخلفنا وتبعثرنا. فهيًا بنا إلى مجتمع الآلة 
والصناعة الآلية إذا أردنا أن تكون لنا فلسفة خاصة 
بنا. فالمجتمع الآلي سريع التطور والحركة ينجز في 
وقت قصير ما يتطلب من العضلات الوقت الطويل أو 
قل هو تكثيف للزمان» فالدقيقة الواحدة فيه قد تعنى 
عمراً كاملا. وكلما استطاع العقل ملاحقته تكثف هو 
أيضاً وارتفعت وتيرته. ما أرخص الزمان في مجتمعاتنا 
وما أغلاه في مجتمعات غيرنا. هنا يكمن الفرق بينتا 
وبينهم . فا دام ينقصنا الشعور بالزمان فلن نرى غير 
المزيد من الخذلان. 
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من أراد مزيداً من التفاصيل حول قانون المشكلة الأولى فليرجع إلى كتابنا (الفكر العربي في مغاضه الكبير). صفحة 165 - 169. 
عرضنا لهذه الوراثة بالتفصيل في الحزء الثاني من كتابنا (المرجع في تاريخ الأخلاق) وهو تحت الطبع . 
وقد قلنا وما يشبه القطيعة؛ لأن القطيعة لا تكون كاملة بحال من الأحوال» إذ لا ينتفصل الماضى عن الحاضر انفصالاً تاما ولا 
يمكن الاستغناء عنه نهائياً في تفسيرنا للحاضر. فالماضي مستمر في الحاضر بالقدر الذي لا يتعارض مع الزلزال تعارض ا صارخاً يمع 
سيرورته . فوأد البنات وشرب الخمر مثلاً هما مما يمنع هذه السيرورة, ولذلك فالانقطاع تام في هذه الجهة بين الْعْرَبَين. فهناك 
اذن امكانية لتفسير الحاضر يالماضي بقدر ما هناك من استمرار». وهناك عجز عن التفسير بقدر ما هناك من انقطاع . وهكدذا فلا 
وجه لمقولة رينان المشهورة التي ينفي فيها الفلسفةالعربية بحجة أنه دلم يظهر هذه الفلسفة في شبه جزيرة العرب ميادىء ولا 
مقدمات» . فالفلسفة الفرنسية والفلسفة الآلمانية لم يظهر لما أيضاً مبادىء ولا مقدمات في بلديهما في عصور البريرية. بل حتى 
الفلسقة اليونانية - وهي قدس أقداس الفلسفات الغربية م يظهر ها هي أيضاً مبادىء ولا مقدمات فيما يسمى بالعصور 
الوسطى اليونانية, فضاد عن العصور القديمة. فإغا بالزلزال تحدث القطيعة وتحدث المعجزة وتستدرك الشعوب - كل الشعوب - 
ما فاتهاء دق عندئذٍ جميع «ديونها» المستحقة منذ أجيال بسرعة مذهلة. 
قصة الحضارة 387/13. 
د. فراتتز روزنتال: مناهج العلياء المسلمين في البحث العلمي . صفحة 131. 
المصدر السابق. صفحة 130 -131. 
انظر تفصيل ذلك في كتابنا (من الفلسفة اليونانية إلى الفلسفة الإسلامية). صفحة 320 - 329. 
انظر تفصيل ذلك في كتابنا (الجامع في تاريخ العلوم عند العرب) صفحة 281-274. 
انظر كلمة الدكتور عبد الكريم شحادة في أبحاث الندوة العالمية الآولى لتاريخ العلوم عند العرب. صفحة 707 - 708. 
انظر تفصيل ذلك في كتابنا السابق (الجامع) صفحة 331 - 353. 
انظر تفصيل ذلك في المصدر السابق.» صفحة 430 - 434. 
المقدمة 1247/4. 
انظر كتاينا (من الفلسفة اليونانية الى الفلسفة الإسلامية) صفحة 358 -360. قارن أيضاً المصدر التالي صفحة 23 - 24. 
نقلا عن: مصطفى عبد الرازق: (تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية) صفحة 12. 
فصل المقال صفحة 58. 
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لف 2 . العقل العربي 


صراع المعقول واللامعقول 


في آلا 


٠. ستراذ‎ 


الرشدية 


(قراءة نقدية لمشروع الجابري ) 


«لقد أقض مضجعي منذ الطفولة ذاك الذي تستطيع 
شتراوس 5 الأسطورة والمعنى 


مقدمة ١‏ 
في كتابه الشهير المعنون بالخطاب العربي المعاصر. 
كتب الجابري «يبدو أن معطيات علم النفس» 
والتحليل النفسى بكيفية خاصة, تجد ما يزكيها في 
سلوك العرب الفكري إزاء مشروع النبضة"". 
والذي يقرأ كتاب الجابري يستنتج لماذا يستدعي 
الجابري., التحليل النفسى لقراءة الخطاب النبضوي . 
فهذاالخطاب ‏ من وجهة نظره ‏ هو خطاب 
تضخيمي «فكلم) اشتدت عليهم ‏ والمقصود هنا 
العرب ‏ وطأة هذا الواقع المرفوض كان هرويهم إلى 
الأمام أشد وأعنف. نقصد بذلك أن طموحهم 
البيضوي يزداد ويتضخم بازدياد وتضخم وقع الحاضر 
عليهمء لا فرق في ذلك بين من يدعو إلى بعث 


(*) باحث وكاتب من الجمهورية العربية السورية القامشبي 
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تركي على الربيعو؟ 


النموذج الإسلامي » وبين من يطالب بالاقتداء 
بالنموذج الأوروبي» أو بين من يقول بأخذ أحسن ما 
5 النموذجين)' هذا من جهة. ومن جهة أخرى 
«فعندما يتحدث العرب عن النبضة أو الثورة» فإئما 
يتحدثون عن مشروع لم يتحقق بعد كاملاء بل يجب 
القول. عن مشروع لم يكتمل بعد على صعيد التصور 
الذهني)" . 

النخبة المثقفة العربية والبى تساهم في صياغة 
خطابنا المعاصرء هي نخبة مريضةء وتحتاج إلى أطباء 
التحليل النفسي» والذين من شأهم أن يكشفوا لنا 
عن سبب اروب المستمر إلى الأمام. والذي تمارسه 
النخبة إزاء حالة التخلف المستمرةء هذا ما أخيرنا به 
الأستاذ الحابري . وعبر هذا كنا ننتظر بفارغ الصير. 
اكتمال التصور الذهني للملامح العامة للاستراتيجية 
الرشدية, التي بشرنا مها في كتابه الصادر ممع بداية 
عقد الثمانينات» والمعنون ب «تحن والتراث ‏ 2)1980 
حيث يقول «إن الروح الرشدية يقبلها عصرناء لأنها 


تلتقي مع روحه في أكثر من جانب. في العقلانية 
والواقعية والنظرة الأكسيومية والتعامل النقدي. تبني 
الروح الرشديةٍ يعني القطيعة مع الروح السينوية 
(المشرقية) الغنوصية الظلامية»". 

عندما صدر الخطاب العربي المعاصرء بعد كتابيه 
السابق الذكر. عاد الجابري ليبشرنا بأنه يبحث عن 
الطريق من داخل الغابة لا من خارجهاء فهذا 
البحث من شأنه أن ينبي القطيعة بين الفكر والواقع 
في الايديولوجية العربي المعاصرة. إذ ان غياب 
العلاقة بين الفكر والواقع في الخطاب العربي المعاصر 
وجعل الخلافات النظرية والأيذيولوجية لا تتجنة 
الاختلاف في تأويل الواقع وتفسيره. بل نتيجة 
اختلاف السلطة المعرفية المعتمدة كمرجع. فالخطاب 
العربي لا يطرح قضايا الواقع الملموسء» بل قضايا 
تفع خارج الواقع. قضايا مستعارة من النمسوذج ‏ 
السلفة'" . 

وفي إطار نقد العقل العسربي؛ أصدر الجابري 
تكوين العقل العربي ‏ 1984., وبعده بسنتين صدر 
بنية العقل العربي عن مركز دراسات الوحدة العربية» 
وبذلك يكون المشروع قد اكتمل على صعيد التصور 
الذهني واتضحت من خلاله ملامح اللاستراتيجية 
الرشدية. وفى هذه الحالة فان أية محاولة نقدية 
لمشروع الأستاذ الجابري لا تستدعي أو تتطلب 
بالضرورة - حضور أطباء التحليل النفسى ‏ فالحكم 
هنا يتم على مشروع قد اكتمل على صعيد التصور 
الذهى . 


ملامح الاستراتيجية الرشدية: 


يمكن القول بدقة. أن مشروع الجابري. هو آخر 
وأكبر تظاهرة في حركتنا النقدية العربية الحديدة. من 


أجل الاعتراف بالعقل» وإقصاء اللامعقول في حياة 
العرب . فالاستراتيجية الرشدية التي بشرنا بها في 
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كتابه نحن والتراث. عاد ليوضح لنا ملامحها في كتابه 
تكوين العقل العربي. يقول الجابري «إننا نعتقد أن 
الاستراتيجية الرشدية» أعني التي دشنها ومارسها إبن 
زشدء هن وخدهاء الكقيلة ) بتحرير العقل العسري] 
فو اتتتتجات التقدول النديق«وردات اللامتكيول 
العقلي. إن تحقيق معالجة عقلانية بين المعقول الديني 
والمعقول العقلي (- العقل 'لكوني) على الطريقة 
الرشدية التي تعتمد الفصل بين الدين والفلسفة. 
وبالتالي تجاوز الحاجة إلى الغنوص «80056». إن 
تحقيق مصالحة من هذا النوع شرط ضروري لتحرير 
العقل العربي من الدوافع والأهداف التي جعلته يقيم 
اللامعقول العقلي وسيطا بين الله والناس» بين الدين 
والفلسفة. الثبىء“ الذي جعله يعاني من الحضور 
المكتف للغيب ومقولاته ويجد نفسه بالتالي مهيا 
للهروب. تحت وقع أي صدمة, من عالم الشهادة إلى 
عالم الغيب. . . من المعقول إلى اللامعقول»'" . 
الاستراتيجية الرشدية. حتى تأخذ المناقشة مجراها 
الواضحء ففي كتابه نحن والتراث. الذي نعود إليه 
كأساس وكمحطة أساسية في مشروع الأستاذ الجابري . 
قام الجابرى» بشن هجوم حاد. على الفلسفة 
السينوية (نسبة إلى ابن سينا) وجذورها التاريجية. 
فمن وجهه نظره. ومن خلال حفرياته في الفلسفة 
المشرقية» وذلك عير نوعين من القراءة» المباشرة وغير 
المباشرة (الاسقاطية). استنتج ما يلٍ: 

أ ان إبن سينا هو المدشن الفعلي لمرحلة الجمود 
والانحطاط" . 

ب - لقد عمل ابن سينا على تكريس لا عقلانية 
صميمة فى الفكر العربى الاسلامى تحت غطاء 
عقلانية هوي 5 ٍِ 

اج - لقد كانت الفلسفة المشرقية السينوية» في آن 
واحد., تعبيرا عن وعبي قومي مهزوم ووعي 
إيديولوجي مقلوب. فهي إحدى تجليات الوعي 


القومي الفارسى ي المهزوم. ولكن الي دوم المتطلم 
إلى استعادة نفسه باستمرار ويكيرياء. ولذلك كان 
هدفه هو إنشاء فلسفة مشرقية ذات خصوصية قومية. 


فارسية0- 


د إن العمل على دمج الدين في العلسفة 
والفلسفة في الدين. يجب أن ننظر إليهء كجزء من 
نضال عام سيامي اجتماعي ثقافي ضد الحصار السني 
للدولة؛ قام به أبناء الشعوب المضطهدة قومياً 
وطقي]ا0نا. وعير هذا نستطيع أن نفهم الدوافع 
القومية - الايديولوجية في فلسفة ابن سينا. وكذلك 
لماذا كانت الاسماعيلية ‏ كرافد أساسى في تكوينية ابن 
سينا - إيديولوجيا الطبقات والقوميات المضطهدة» 


إن الفلسفة المشرقية السينوية, وإمتداداتها 00 
على صعيد الفكر المجرد في المشرق العربي. مثلت 
نظاما فكرياً فق التراث الثقافي العربي الاسلامي يتميز 
عن نظام فكري آخر وجد تعبيره في الفكر النظري في 
المغرب. حيث يرى الجابري أن هناك قطيعة 
إيبستمولوجية بين النظامين. قطيعة تمس بأن واحد 
الممبج والمفاهيم والإشكالية"''". وقد وجد هذا النظام 
القكري المغربي تعبيره في الاستراتيجية الرشدية. إذ ان 
المشروع الفلسفي لابن رشدء كان يقوم أننافيا على 
الفصل بين الفلسفة والدين» حتى يتأق لكل منبما 
الحفاظ على هويته الخاصة. ويصبح في الامكان رسم 
حدودهما وتعيين بجال كل منههاء والبرهنة من جهة 
أخرى على أنها معاً ييدفان إلى نفس الهدف. ومن 
هنا يمكن القول «ان المدرستين الرشدية والسينوية 
تمثلان مظهرين أساسيين. ومتمايزين» من مظاهر 
العقلانية في الاسلام. بل يمكن اعتبارهما إتجاهين 
عقلانيين. ليس فقط متايزين. بل متناقضي الاتجاه: 
العقلانية الرشدية عقلانية واقعية. والعقلانية 
الفارابية ‏ السينوية. عقلانية (صوقية)»2!!. 


فض القول القائل, 


يقول الجابري «إن إبن رشد يرفض 
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أن الله هو الملابس لجميع ما ههنا والمحرك له» لأن 
هذا القول يؤدي في نظره إلى القول بأن ما يدرك من 
الأسباب والمسببات باطلء لأن المعرفة بالمسيبات لا 
تكون على التمام إلا بمعرفة أسبابهاء فرفع هذه 
الأشياء ‏ أي إنكار إرتباط المسببات بالأسباب ‏ هو 
مبطل للعلم ورفع لال 

الاستراتيجية الرشدية تقول بالسببية وبذلك ترفض 
التوسط وتنحاز للعقل على حساب اللامعقول. 
فهدفها هو إجتثاث اللامعقول من حياتنا والذي يدفع 
وباستمرار إلى الغمروب إلى الأمام. خاصة وأن هذا 
اللامعقول وافد على الثقافة العربية الاسلامية يسميه 
الحابري العقل المستقيل ‏ والذي تغذيه ثلاثة تيارات 
رئيسية, المانوية نسبة إلى ماني والني تجمع بين 
الزرادشتية والمسيحية والبوذية والتي استهدفت تقويض 
الأساس الفكري للدولة الاسلامية في العهد العباسي 
الأول. وافرمسية نسبة إلى هرمس وتقوم أساساً على 
نزعة صوفية إشراقيةء والتيار الثالث هو الأفلاطونية 
المحدثة. هذه التيارات الثلائة ‏ توقف السابري 
اكرهها جيدا نا تكرين الس السرية كرات 
جميعها ‏ في النصف الثاني من القرن الثاني الميلادي ‏ 
وجمعها قاسم مشترك في كونها قد نهلت من الموروث 
الأسطوري البابلي القديم وهذا ما يعتقده الجابري. 
وأخيراً تتدخل الاسرائيليات كرافد أسامي من رواقد 
اللامعقول لتقدم للفكر العربي الاسلامي الحديث 
حول البداية والنهاية. 


صراع المعقول واللامعقول 
ل إظان تعن للمقل العري كتختطرة مهسة و تند 
00 يقول الحابري «إت العقل العربي الذي 
سنقوم بتحليله (تحليل تاريخي وبنيوي ومن موقع 
لا عي واع) تحليلا نقدياء, » ليس مقولة فارغة ولا 
“52 ميتافيزيقيا ولا شعاراً إيديولوجيا للمدح 
والذم وإنما نقصد به جملة من المفاهيم والفعاليات 


الذهنية الي تحكم. هذه الدرجة أو تلك من القوة 
والصرامة. رؤية الإنسان العربي إلى الأشياء وطريقة 
تعامله فيها في مجال اكتساب المعرفةء مجال إنتاجها 
وإعادة إنتاجهارم!, 

وإنطلاقاً من أن عصر التدوين» هو الإطار 
المرجعي للثقافة العربية الاسلامية. فإن الجابري يحدد 
إطار تكامله مع الثقافة العالمة الي دشنهبا عصر 
التدوين» وينحي جَاتبا الذاكرة والعائن والخزافة 
والأسطورة. يقول «أننا قد اخترنا بوعي التعامل مع 
الثقافة العالمة وحدهاء. فتركنا انا الثقافة الشعبية من 
أمثال وقصص وخرافات وأساطير وغيرها72 1 . وفي 
ضوء اختياره للثقافة العالمة كإطار يتوجه من جديد 
تدرانة الأسطورة الفالة ‏ إن خاز لنا العيبيري 
بوصفها الاطار المرجعي للامعقول والتي تغلغلت في 
ثنايا العقل العربي. وفرضت عليه رؤية ميثولوجية 
(إسطورية) للكون ولعلاقة الإنسان بالطبيعة» وجدت 
تعبيرها في نظام العرفان. وهو بذلك يقتفي أثر 
الفيلسوف الفرنسى هنري كوربان في بحثه عن دور 
الخيال (الأسطورة) في الفلسفة الشيعية الإسلامية. إن 
المكونات الأساسية للعقل العربي الإسلامي كا يرى 
الجابري ثلاثة أنظمة. نظام البيان ونظام العرفان 
ونظام البرهان. وإنطلاقاً من أن المعقول الإسلامي 
يتحدد انطلاقاً من اللامعقول. يبدأ الاستاذ الجابري 
بالبحث عن اللامعقول في ثنايا العقل الغربي والذي 
يهلد تعبيره ف نظام العرفان حيث وقف عنده 
مطولا في دراسته المهمة عن بنية العقل العربي. يميز 
الجابري بين العرفان كموقف (فردي ونضي وفكري 
وعملي. يتلخص في رفض العالم ونشدان الإتصال 
بالإله والدخول معه في نوع من الوحدة)""". وبين 
العرفان كنظرية (يطغى فيه التفسير والتأويل ومحاولة 
تشييد نظرية دينية فلسفية تشرح تطور الخليقة من 
المبدأ إلى المعاد)129 . 

ما يهمنا هو العرفان كنظرية. كرؤية ميثية 
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(إسطورية) لله وللكون والانسان. وجدت تعبيرها في 
ملحمة التكوين المرمسي (رؤيا هرمس). والتي 
شكلت بتفرعاتها المانوية والزرادشتية والافلاطونية 
المحدثة والاسرائيليات, حلفاً قوياً ساهم في رفد 
وغزو البيان العربي الاسلامي (المعقول العقلي الديني 
العري الذي يتحدد بثلائة عناصرء القول بوجوب 
معرفة الله وبوحدانيته والقول بالنبوة) © بكل عناصر 
اللامعقول والتى تتحدد عناصره بعكس عناصر 
المعقول السابقة» والذي يمنح من الموروث القديم. 

في بنية العقل العربي. حظيت الرؤية المهرمسية 
الاسطورية. للكون وبدء الخليقة. بالكثير من 
التفرد. فبعد أن بشر بها في كتابه تكوين العقل 
العربي, قام في الجزء الثاني من بنية العقل العربي» 
بنقل هذه الرؤية الأسطورية بنصها إلى العربية وقام 
بالشرح والتعليق عليهاء وتابع تغلفها في الفكر 
العربي الاسلامى عند الشيعة (أول من تبسر مس قُِ 
الاسلام). ثم تابع تحولاتها في داخل هذا الفكر كما 
تجسدت في فكرة الامامة ثم انتقاها إلى المتصوفة 
الاسلاميين من السنةء كما يتجلى في شرحه لنص 
الجنيد وابن عربي. يركز الجابري على رؤيا هرمس 
لأنها من وجهة نظره. تنحو منحى إسطوريا يقدم 
الحل لمشكلة الشر في العالم» وفي دراسته لاسطورة 
الخليقة الحرمسية باعتبارها المنبل الذي ينهل منه جميع 
العرفانيين» يميز بين عدة مراحل (مراحل الخلق). 

المرحلة الأولى : التقرير بأولوية النورء فالنور هو 
العمل (الاله الأب). 

المرحلة الثانية : انفصال النور عن النار انفصالاً 
نهائيا . 

المرحلة الثالثة: انجاب الإله الأب للاين (الإله 
الصانع) . 


المرحلة الرابعة : ظهور الإنسان السماوي الأول 
على صورة الوله الأب الكلي. 


المرحلة الخامسة : تنضمن حديثاً عن يوم المعاد 
ومرحلة ما بعد الموت وعودة الروح إلى بارئها”" . 

الرؤيا الهرمسية هي البكئر الذي يمتح منه العرفان 
كموقف والعرفان كنظرية. وهذه الرؤية سوف تمهد 
إلى الانسحاب من عالم الواقع إلى عام العقل 
المكفيلء وسيعاح لما في القرت لاسن :والستاوس 
ال هجري. أن تغزو نظام البيان العربي الاسلامي من 
خلال المتصوفة (إين عربي والجنيد وغيرهم) والذين 
سعوا إلى تأسيس البيان على العرقان. بعكس ما فعله 
ابن رشد والذي عمل على تأسيس البيان على 
البرهان. وبذلك مهدوا إلى استقالة العقل العربي في 
المشرق العربي أولاًء وني المغرب لو والأندلس 
لاحقاً. لتكتب عليه الغربة في أرض أخرى وطوبى 
للغرباء . 

إن العرفاي الذي يمتح من الاسطورة المرمسية 
والذي يدعي الكشف والرؤيا والحلم والتأويل 
(الشطح على حد تعبير الجابري) يمارس أبسط أنواع 
التفكير وأدنى درجاته ويكرس باستمرار المهروب إلى 
عالم العقل المستقيل., بالإضافة إلى أنه يساهم في 
تكريس نظرة سحرية للعالم من خلال العرفان 
كموقف وكنظرية. ولنترك للصياغة الجابرية أن تأخحذ 
00 


إن العرفان كموقف وكنظرية هو تكريس 
08 السحرية للعالم أول وجرا وهو تكريس 
أيضاً للبنية العامة للثقافات القديمة التي يشكل فيها 


الفكر الدخري وليس 00 الفاعل 0 هذا 


تحقيق نهضة بالسحد © , 
ب - إن العرفاني هرب باستمرار إلى عالم 
الميثولوجيا المفلسفة20 , 


ج- الكشف العرفاني ليس شيئاً فوق العقلء كما 
يدعي العرفانيون. بل هو أدى درجات الفعاليات 
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التقلوة 'لفدن ينا ارقا للحادة لسن ستصة من 
طرف قوة علياء بل هو فعل العادة الذهنية غير 
المراقبة» فعل الخيال الذي تغذيه, لا المعطيات الذهنية 
الموضوعية الحسية ولا المعطيات العقلية الرياضية. بل 
معطيات شعور حالم غير قادر على مواجهة الواقع 
والتكيف معه والعمل على السيطرة عليه سيطرة 
مادية أو عقلية أو همامعاً. فيلجأ إلى عالم خيالي خاص 
به ينتقي عناصره من الدين والأساطير والمعارف 
الشائعة 22 , 


باختصار فإن الجابري. ومن خلال حفرياته في 


وانحطاطنا الفكري في المشرق والمغرب. إلى ارتدادنا 
إلى أشكال من الفكر الاسطوريء. كان أجدادنا ممن 
أسسوا البيان العربي الاسلامي (المعقول العقلي) قد 
عا رزوواك ضقاضة وان الفظات القتران بالل يؤفن 
للبيان هو خطاب عقلاني كما يرى الجابري ‏ أشكال 
من الفكر الاسطوري استطاعت الشعوبية الفارسية 
أن تجعل منه باطناً للحركات الثورية الاسلامية 
المضادة (الشيعة الاسماعيلية)ٍ والتي بقيت تحمل في 
ثنايا إيديولوجيتها تناقضاً صارخاً بين الشكل الشوري 
(من حيث هي إيديولوجيا الطبقات الفقيرة 
والمحرومة) وبين المضمون الباطني المؤسطر والمتخلف . 


صحبح أن للأسطورة منطقها الخاص كم يكتب 
الجابري (بوصفها شكلا من أشكال التعبير ونمطاأ من 
أنماط التصور له منطقة الخاص)7). غير أن ما يقلقه 
هو هذا التوظيف العرفاني للأساطير كما تمثل في 
الايديولوجية الشيعية. التوظيف الذي بلغ ذروته في 
التأويلات اليباطنية للفكر الشيعى والتى وجدت 
تعبيرها الحي في فلسفة ابن سينا الشعوبية مثلاً. 


باختصار أيضاً - فإن الجابري يدعونا إلى نفي 
اللامعقول. 2 نهائياء ففي ذلك ولجدله الخلاص. 


بعص المللاحظات البحية 

بدلا من عقل اللامعقول. يدعونا الجابري إلى 
تجاوزه في إطار رؤيته الإإيديولوجية للموروث العربي 
الإسلامي. وعبر هذا فإن هذه المناقشة سوف تدور 
حول ما يسم باللامعقول. بصورة أدق سوف 
أتوقف عند مصطلح الاسطورة وما يتفرع عنه من 
إشكال وسوء فهم يدفع إلى مواقف إيديولوجية في 
قراءة الموروث بالرغم من حرص الجابري على أولوية 
الإبستمولوجي على الإيديولوجي . الأسطورة في 
مشروع الجابري؛ ترتد إلى مغامرة من مغامرات 
العقل الأولى. تحمل في ثناياها رؤية سحرية للعالمء 
والمطلوب عبر ذلك هو الانتقال من الفكر التأملي إلى 
الفكر المجرد, من الميتوس إلى اللوغوس» من 
الاسطورة إلى الفلسفة كرؤية عقلية للكون والإنسان. 
إذ أن التقدم في الفلسفة, عند اليونان» كان مرتبطاً 
بالتقدم في العلم ارتباط معلول بعلة" , 

أقول منذ البدايةء أن هناك مركزية أوروبية ثاوية 
وراء خطاب الجابري وتحكم توجهه. بل وتحكم 
الخطاب العربي المعاصر. بشكل عام . «ففي كل مرة 
يعطي فيها كاتب عربي عن مجتمعه تشخيصا يوضح 
نواقصه وعيوبه.» فإن صورة معينة للغرب تندرج فٍ 
هذا التشخيص كا يول العروي في الإيديولوجية 
العرد بية المعاصرة**»2. فالغرب بنظامه البرهاني يظل 
ارا مرحفا اع التقدمي العربي. 

وهذه المركزية تجد تعبيرها في خطية للتطور أو لنقل 
لوحة خماسية تناظر اللوحة الخاسية في الملحمة 
التاريخية. وتفسر التطور الفكري للبشرية وهي : 
سحر -> اسطورة -> فلسفة -»> عقل -> علم. 

وهذه التطورية تحظى بحكم ذو دلالة قيمية بالرغم 
من تأكيد الجابري على أنها تحظى بدلالة منبجية 
كذلك فأن هذه التطورية تفتح الباب على مصراعيه 
لعدد كبير من الأسئلة منها: 
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أولاً ‏ ماهو اللسحر. إن موقف الجابري منه, 
يعيدنا مباشرة إلى فرضية فريزر 162261 التي تقول 
سبقية السحر على الدين في تاريخ الجنس البشري» 
وهي الفرضية التى لاقت استحسانا عند فرويد في 
كتابه «الطوطم والتابو» وعند دوركهايم ويونغ. إذ أن 
الإنسان البدائيٍ يؤمن بالسحر لأنه يقوم بتعليل عقليٍ 
خاطىء ء انطلاقاً من المعاينات الحسية. وهي فرضية 
باتت مرفوضة من قبل الآناسين (الانتروبولوجيين) 
الذين جاؤوا من بعده. إذ أن القول بأن السحر 
شكل أولي من العلم والمعرفة كما كان يرى برتراند 
راسل في كتابه حكمة الغرب27), بفقدنا الوسيلة ىا 
يرى شتراوس 5دناناهمغ5 التي لا بد متها لفهم الفكر 
السحري» فالسحر والعلم نسقان معرفيان متوازيان - 
هذاما أكده شتراوس في الفكر البري ‏ لكن غير 
متساويين من حيث النتائج . إذ أن التوازي وليس 
التقابل هو الذي يتيح لنا فهم السحر كما يرى 
را 
وقد أخيرنا ابن خلدون في مقدمته بأن الكيميائي 
المعروف جابر بن حيان كان من كبار السحرة. وقد 
أفرد ابن خلدون للسحر في مقدمته. فصلا خاصاء 
ميز فيه بين أنواع السحر الثلائة (السحر والطلسمات 
والشعوذة) وكتب فيه عن معاينته ومعايشته للسحر 
(كتجربة شخصية عاشها) هذا بالرغم عما يقال حوله 
بأنه من رواد المنبيج العقلي” . باختصار فان المطلوب 
هو فهم هله الظاهرة وعقلها بدلاً من نفيها خاصة 
وأن هناك جهد تنظيري كبير حوها يمتد من فريزر إلى 
شتراوس و بمعاينات موس و04 . ونجارب 
وولتر كانون عن أفراد يموتون بالسحر". ودراسات 
بريتشارد عن العين والتبصير والسحر عند الأزندي . 
«وقد بين بريتشارد أن العين والتبصير والسحر تشكل 
سستاماً مركباً من المعتقدات والطقوسء له بنية 
منطقية2. وهذا ما يقودنا إلى طرح السؤال المهم . 
كيف انتقل أجدادنا من السحر إلى الأسطورةء أو 


لنقل من السحر إلى الدين, أو من بنية منطقية إلى 
أخرى؟ 

كانا ها هي الأسطورة - الجواب الذي يقدمه 
مشروع الجابري. يشير وكا بينا إلى أنها مغامرة من 
مغامرات العقل في آقاقه الأولى. وهي الأساس لنظام 
العرفانء بالأصح الأساس لنظام اللامعقول الذي 
يستند في جذوره على رؤية هرمسية, تقدم الجواب- 
من خلال سرد ميئولوجي ‏ عن أصل الخلق والخليقة 
ومشكلة الشر في العالم ‏ والمطلوب هو إسقاط نظام 
العرفان واعادة تأسيس البيان العربي الإسلامي الذي 
يجعل من العربي حيوان فصيح على حد تعبسير 
الجابري. على البرهان ونظامه. خاصة وأن هذا 
الإسقاط يأخذ منحاً إيديولوجياً وسياسياً لأن الفكر 
العرفاني هو فكر شعوي . 

يذهب مرسيا إلياد في كتابه عن رسزية الطقس 
والأسطورة والذي هيدف إلى اعادة اعتبار لهذا 
الملصطلح «الأسطورة» وسوء الفهم الناتئج عن 
استخدامه. والذي يقود إلى توزيع اتهامات وعلى شتى 
الجبهات إلى القول. 

أولاً - تروي الأامطرزة لبا بارضا مقداشاء تنعارة 
أدق تصف لنا مختلف تفجرات القدمي في العالم. 

ثانياً - تروي الأسطورة لناء كيف جاءت حقيقة ما 
إل سير الوحود ولاذا حادق : 

ثالث تكمن وظيفة الأسطورة؛ في تثبيت النماذج 
المثالية لجميع الطقوس والفعاليات البشرية الهامة: 
طعام. جنس» شغلء تعليم. . . الخ © . 

إن كون الأسطورة ثاريًا مقنساء يعق اتريط بن 
الأسطوري والقدسيى. بصورة أدق علاقة الإنسان 
بالقدسى وتفجراته في الزمان والمكان. وهذا من شأنه 
أن يعيد طرح القضية بصورة أشملء بمعنى ما هو 
موقع المقدس والدنيوي في تاريخ البشرية؛ وهل يجوز 
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الاحتكام إلى التجربة الأوروبية وحدها كمثال يحتذى 
الأذ حزق علاقتها بالقدس:رنبعيها انان ولعد إل 
مخاصرة الإله وموته كما أعلن نيتشه وبالتالي السعى 
إلى محاصرة المقدس وكل تجلياته . ما نعتقده أن هناك 
أنوية حضارية تنحكم في الخطاب العقلاني الحديث 
وتفرض عليه رؤيتها السلفية والتي تمت إلى عقلانية 
القرن التاسع عشرء لا إلى عقلانية الثلث الأخير من 
القرن العشرين والانجازات الحديثة في العلوم 
الإنسائية: 

في دارسته عن بنية الاسطورة. يرى شتراوس «أن 
كثيراً من النظريات الحديثة العهد حول الميثولوجيا 
تصدر عن غموض مائل»*© ويتساءل شتراوس. إذا 
كان محتوى الأسطورة عرضياً كله فكيف لنا أن نفهم 
أن الأساطير تتشابه إلى هذا الحد. من أقاصى الأرض 
إلى أقاصيها"©. وكيف نفسر عموميتها. يذهب إلياد 
إلى القول أنه «ممكن أن يؤلف عمل كامل عن اساطير 
الإنسان الحديث. عن الميشولوجيات المموهة في 
المشاهد التي يحبهاء والكتب التي يقرؤها. فالسينم) 
هذا «المصنع للأحلام»» تشاول ما لاا حصر له من 
الموضوعات الميطيقية: الصراع بين البطل واشؤلة, 
القتال والتجارب الاستسرارية. الأشخاص والصور 
النموذجية («البنت الصبية». «البطل»» «المرائى 
الفردوسية». والجحيم). الخ). حتى القراءة تتالف 
من وظيفة ميثولوجية » لالآنها تحل محل تلاوة الأساطير 
ف المجتمعات القديمة والأدب الشفهي ١‏ الذي م يزل 
حياً في المجتمعات الزراعية في أوروبا وحسبء وإنما 
لأن القسراءة تتيح للإنسان الحديث اخروجا] من 
الزمان». شبيها بالخروج الذي يتم بواسطة الأساطير. 
«قتل» الوقت برواية بوليسية. أو الدخول في عالم 
زماني غريب. كل هذا يزج به خارج ديمومته 
الشخصية ويجعله جزءاً متمما من إيقاعات أخصرى » 
تحبيه ف «تاريخ » آخرا 50 


يقول شتراوس «إن الأسطورة موجودة ضمن اللغة 


وورائها في آن معأء. وأن التفكير الأاسطوري 
ملازم للعقل البغري (38) وهذا ما أكده في كتابه 
«والفاخورية الغيور» الصادر عام 1985 . ومن خلال 
دراسته للمنطق الأسطوري في اسطوريات المحنود 
الحمرء يستنتج أن التفكير الأسطوري لا يتعارض 
والعقل التحليبي. ويضيف في دراسته عن بنية 
الأساطير بقوله «لقد ظهر لنا أن منطق الفكر 
الاسطوري له من المتطلبات ما للمنطق الذي يعتمد 
عليه الفكر الوضعيء وأنه يختلف عنه. فى العمق. 
اخجلافاً طفيفا. ذلك أن القسرق يكمن ف طبيعة 
الأشياء التى تجرى عليها العمليات الذهنية أكثر تما 
كبن ف حوعة مكل السواينات ا ولق ةق 
التكنولوجيونء فضلاً عن ذلك. إلى هذا الأمر في 
ميدانهم الخاص منذ زمن طويل: فليست الفأس 
الحديدية بأرقئ من الفأس الحجرية بسبب أنها 
«تفضلها صنعا». إذ كلتاهما جيدة الصنعء. ولكن 
الحديد غير الحجر. وقد نكتشف. في يوماماء أن 
المنطق نفسه يشتغل في الفكر الاسطوري اشتغاله في 
الفكر العلمي. وأن الإنسان كان, على الدوام. يفكر 
بالطريقة الجيدة نفسهاء7 , 

التفكير الأسطوري, ليس سمة تسم الإنسان 
البداتي» وليس حكرا عل جتمع دون آخر كما حاول 
أن يظهر لنا ذلك الأستاذ الحابري. في قراءته المؤدلحة 
للموروث والمتتخازة تامأ للمشروع الثقافي الغربيء إنه 
سمة ملازمة للعقل البقري : فكل كائن بشري كما 
يقول إلياد مكوّن في الوقت نفسه من فاعليته الواعية 
واختباراته غير العقلانية0 , 

ثالناً ‏ يكتب الأستاذ الجابري في كتابه نحن 
والتراث «أن الخطاب القرآني هو خطاب عقلاني» 
وليس خطاب غنوص أو ععرفان أو إشراق»0". ثم 
يضيف في كتابه الموسوم ب «تكوين العقل العربي» «أن 
الخطاب القرآني يستعمل الإشارة والرمز والاستعادة 
وغير ذلك ثما يقتضى التأويل ولابد»2*) سوف أضرب 
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صفحا عن هذا التناقض في خطاب الجابريء لأشير 
إلى أن الدراسات الحديثة في مجال العلوم الإنسانية» 
تذهب إلى القول إلى أن الكتب المقدسة هي نماذج 
رائعة للتعبير الميثي (الاسطوري)9". إن خطاب 
الجابري الذي بهدف إلى التأكيد على أن الخطاب 
القرأني هو خطاب عقلاني. يلتقي مع الدراسات 
ا (الامكرافم في 0-5 لعن الترانية 
استدلالية - عقلانية في 20 مديئة كا يرى 
أكون دا لفعالية المخيال الذي يبلور الأساطير 
الخاصة بأصول كل فئة أوذات جماعية ويساهم في 
تأسيسها وإنجاز هويتهال؟. 

بالإضافة إلى هذاء فإن القراءة الإيديولوجية التي 
قام بها الأستاذ الحابري» تضعنا في مواجهة بين 
المعقول الديني واللامعقول الذي لا يزيد عن كونه 


تشنجات - والتعبير للجابري - تقع مهمة إقصائها على 


تق الاستراتيجية الرشدية. مع أن الغائب والمفارق 
والمقدس وحديث الجنة والنارء ويوم المعاد وأهل 
الكهف وجوج ومأجوج والطير الأبابيل» تشكل تعابير 
ميئية أساسية داخل الخطابٍ القرآني وليس خارجه. 
ولا تزال لعي دور كبيراً ف الاجتسماع البشري » 
وتساهم في تجييش واسع للجاهير. فالتاريخ المعاصر 
وكما يتجلى من أحدائه؛ يشير إلى استمرار وفاعلية 
الرمز والاسطورة والغيب والمقدس في الاجتماع 
البشري» لا على صعيد المسملين وحدهم. بل على 
صعيد المجتمعات البشرية. ككل. فالدين كظاهرة 
عامة يؤسس نفسه على أساس الغائب والمفارق. 
وبذلك يتأسس وجود الجماعة على هذا الأساس . إذ 
أن الايمان بالغيب ركن أساسي في الدين ‏ أي دين - 
فكيف تم إلغاؤه بجرة قلم بحجة انتمائه إلى خبير 
اللامعقول والأساطير. 

رابعاً في كتابه الموسوم ب «الانتربولوجيا البنائية». 
يذكر لنا شتراوس عشيقاته الثلاث: الجيولوجيا 


تحديدا. والتحليل النفسي الفرويدي (حيث يعتقد 
0 بأن هناك تطابق حقيقي بين الحياة النفسية 

للبدائيين والمحللين النفسيين. وبذلك يمكن القول أن 
اتفكير الفرويدي تفكير أسطوري أصيل)» والفكر 
الماركسى 49 , 


لماذا الجيولوجيا تحديداً. والجواب إن النفس 
الإنسانية» هي بحق مركب جيولوجي فوراء الظاهر 
باطن؛ هو مزيج من بنى ومعتقدات وأساطيرء تعمل 
على مستوى البنية الخفية وأن حظوظنا في العشور على 
أهم الدلالات. يكمن على مستوى هذه البنية ومدى 
قدرتنا على عقلها . 

إن هذا المزيج المعقد يؤول في فهم الجابري له. 
إلى «معطيات شعور حالم غير قادر على مواجهة ة الواقع 
فيلجأ إلى عالم الخيال:»9©) وبذلك يعيدنا الجابري 
ماركس - حيث أخيرنا في بداية الخطاب العربي 
المعاصر أنه لا يستطيع التنفس بدون بعض المقاللات 
الماركسية47) - ورؤيته للاسطورة التي أذكاها ك مقدمته 
لنقد الاقتصاد السيابي. حيث يرى ماركس أن «كل 
الميثولوجيات تقوم باخضاع قوى الطبيعة وبالسيطرة 
عليها وتكييفها ني الخيال وبواسطته». وقد بشر 
ماركس بزوال الميثولوجيا والتي هي وليدة عجز فكري 
وتكنولوجي عند الإنسان. عندما تتحقق السيطرة 
الفعلية للإنسان على قوى الطبيعة. وعندها سوف 
هزم فولكان (إله النار). وجوبيتر (إله الآهمة ورب 
الصواعق) أمام التقدم التقني.» وسوف يبزم آخيل 
(بطل الحروب الطروادية في الإلياذة) أمام اختراع 
البارود والطلقة النارية. . . الخ ©. 


ووجهة نظر ماركس هذه. تعكس بصورة مباشرة 
وجهة النظر التي كانت سائدة في النصف الثاني من 
القرن التاسع عشرء والتي تجد تعبيرها في كتابات 
ماكس مولر 841165 :313 الذي كان يرى أن 
الاسطورة مرض من أمراض اللغة وقد عبر ذلك في 


104 


كتابه «قراءات في أصل الدين وتناميه» وبشر بزوال 
الأساطير والدين أمام التقدم التقني «أن زمن الدين 
قد و وإن الإيمان وهم أو مرض طفولي. وإنه قد 
تم الاكتشاف أخيراً بأن الآلمة لم تكن إلا من اختراع 
البشر وإنها فقدت من ثم رصيدهاء” , 

إن استلهام وجهات النظر التي كانت سائدة في 
النصف الثاني من القرن التاسع عشرء فيا ينخص 
الدين والأساطير واليي كانت تعمل كنظام للفكر 
بوحي من تأثيرات فلسفة عصر الأنوار والتطورية 
الثقافية؛ لم يعد يجدي لحفريات جديدة في تاريخ 
اللامعقول وتجلياته. وحدها القراءة الإيديولوجية 
المحكومة بهدف سياسي تبرر ذلك . 

كائهيا - هناك سؤال على غاية من الأهمية. 
ويشكل واحداً من فيض الأسئلة التي لا نعثر لها على 
جواب في الاستراتيجية الرشدية. «لاذا قدر للعقل 
العربي أن لا يرتقي درجة من العقلانية إلا وارتقى 
درجة ممائلة في اللاعقلانية». هذا السؤال يطرحه 
الجابري بصيغة التحقيق, لقد قدرللعقل العربي أن لا 
يرتقي درجة من العقلانية إلا وارتقى درجة مائلة في 
ال لكنه يؤول إلى لماذا أخرى. لماذا هذا 
التلازم بين الأسطورة والعقل. لماذا هذا التلازم بين 
الأسطورة والتاريخ (التلاحم الكبيربين الإله وشعبه في 
صنع التاريخ). ماعلاقة الحلم (الرؤيا) بالتاريخ حيث 
يرى الرسول صلى الله عليه وسلم . رؤيا قبل غزوة أحد. 
يكون التاريخ فيها بعد مسرحا لاحداثها. «قال: أبها 
الناس. إني رأيت في منامي رؤياء رأيت كأنٍ في درع 
حصيئة ‏ ورأيت كأن سيفي ذا الفقار انقصم من عند 
ظبته. ورأيت بقرا تذبح ‏ ورأيت كأني مردف كبشا. 
فقال الناس : يارسول الله فم أولتها؟ قال : أما الدرع 
الحصينة فالمدينةء فأمكثوا فيهاء وإما انقصام سيفي 
من عند ظبته» قمصيبة قٍ نفسي ء واما البقر اليم 
فقتل في أصحابي. وأما مردف كبشاء فكبش الكتيبة 
نقتله ان شاء الله. . .7 ان هذا يؤول الى طرح 


السؤال؟ كيف استطاعت الاسطورة أن تهزم العقل. 
بصورة أدق. لماذا هزمت وفشلت عقلانية ابن رشد 
في الوسط الاسلامي. ولماذا ازدهر الخيال الخلاق 
لوبن عربي. في المشرق العربي والمغرب. كيف 
استطاع الصوفي أن هزم الفيلسوف. وهل حدثت 
هذه الهزيمة ف زمن اهيار حضاري شامل» وهل 
التصوف نقيض للعقل . هذه الأسئلة تحساج إلى 
حفريات جديدة., تلازم سعينا إلى كتابة التاريخ 
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واعادة قراءته 


سادساً ‏ الاستراتيجية الرشدية تقوم على فصل 
الدين عن الفلسفة. وتقوم وكا مر معنا على القول 
بالسببية. فإبن رشد يرفض القول القائل أن الله هو 
الملابس لجميع ما ههنا والمحرك له. وذلك في إطار 
دفاعه عن العقل وإنحيازه له إنه بذلك يقطع مع 
المقدس وتجلياته في الزمان والمكان. ويذلك يحيلنا إلى 
مقدس جديد بصورة العقل. ومن هنا حماس الحابري 
لهذه الاستراتيجية الرشدية الي بشرنا مبا في كتابه 
الموسوم ب «نحن والتراث». ثم عاد ليزداد أكثر حماساً 
لها في كتابه «تكوين العقل العربي» خاصة وأن «فكرة 
الإله مستبعدة تماماً ‏ كما يقول- في العلم الحديث 
والملعاصرء دون أن يعني هذا بالضرورة عدم 
الاعتراف بوجودهء9©. مع أن العلم في منهومه 
المعاصر وكها تشير كثير من الدراسات ‏ يعيد طرح 
القضية من جديد وبناءً على التقدم الكبير في ميدانه. 
ويُفضي إلى النتيجة التي يقودنا إليها فيلسوف معاصر 
وأستاذ لادة الفيزياء النظرية. حيث يقولان «ففي 
النظرة الجديدة نجد أن أصل الكون وبنيته وجماله 
تفضي جميعاً إلى النتيجة نفسهاء ؛ وهي أن الله 
موجود»*"). ويختمان كتابهم| بالقول «في وسعنا ان 
نصوقع تحول الفلسقة المعاصرة. تشجعها على ذلك 
النظرة الجديدة. عن يأسها الفكري إلى بحث صحي 
ونشيط عن حكمة ترتكز على يقينيات الخيرة العامة . 
أما فيا يتعلق بالدين فالظاهر أن مستقبل النظرة 
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الجديدة يوحي بالعودة بثقافتنا إلى الإيمان بوجود الله 
الواحد. وباعادة التأكيد على الجانب الروحي من 
طبيعة الانسان59), 0 

ما أعتقده. أنه إذا كانت البيولوجيا (الحياوة) في 
القرن التاسع عشر وعلى يد داروين قد ساهمت 
بتعميم تطوريتها لتطال حقل العلوم الاجتماعية 
والدراسات حول المجتمع القديم (من مورغان إل 
إنجلز). فإن النظرة الجديدة والتطور الخاصل حديثا 
في ميدانها. سوف يدفع وفي القريب للتراجع في 
ميدان العلوم الاجتماعية والفلسفة عن الكثير من 
الآراء التي تأخذ صفة التعالم. 

سابعاً - في إطار الاستراتيجية الرشدية نلحظ 
باستمرار ميل عند الجابري » لاقامة تعارض بين ما 
يسميه الحابري بالعقلية البيانية العربية الاسلامية. 
والعقلية البرهانية والتى تمعد جذورها على طول 
الإمتداد الثقاني اليوناني ‏ الأوروبي. يقول الجابري 
«هنا في الثقافة العربية الاسلامية يطلب من العقل أن 
يتأمل الطبيعة ليتوصل إلى خمالقها: الله. وهناك في 
الثقافة اليونانية ‏ الأوروبية يتخذ العقل من الله 
وسيلة لفهم الطبيعة أو على الأقل ضامناً لصحة فهمه 
لها. هذا إذا لم يستغن عنه بالمرة9. ويضيف في إطار 
حماسه لهذه العقلية التى تجاوزت الميتوس (الأسطوري) 
ووصلت إلى اللوغوس (العقل الكوني). «إذا كان 
مفهوم العقل في الثقافة اليونانية والثقافة الأوروبية 
الحديثة والمعاصرة يرتبط ب «إدراك الأسباب» أي 
المعرفة . فإن معنى العقل ف اللغة العربية. وبالتالي في 
الفكر العري يرتبط أساساً بالسلوك والأخلاق”) 
وهنا يجتهد الحابري في البحث عن مختلف الدلالاات 
لمادة «ع.ق.ل» ليؤكد على أن مختلف دلالاتها يرتبط 
بالحجر والنبي. والعقل». ضد الحمق. وهو مأخوذ 
من «عقلت البعير» إذا جمعت قوائمه وبهذا يرتبط 
بالسلوك الأخلاقي9"). وعبر هذا يتجلى للعيان. هذا 


ستشراق والاستراتيجية الرشدية 


في الوصول إلى النتيجة التالية. إن العربي حيوان 
فصيح وأخلاقي. وهذه النتيجة عريقة في تاريخ 
الاستشراق وتجد إمتدادها من رينان إلى برنارد لويس 
5لا[ ل35مرء8 وكتاباته التي صدرت في الثلث 
الأمير من هذا القرن يعناوين منبا «الاسلام في 
التاريخ 1975 8115059 مذ صذاواآء العرق واللون في 
الاسلام 1970 صذاك1 صتكهامت) لسة عمف 
والتصورات الاسلامية للثورة 01 كامءععم20) عتسةاذآ1 
0ه . إلى دراسة أي . شوبي عن «تأثير اللغة 
القوية عل التي الى لسري 4 
لويس يبحث في العربية الكلاسيكية عن الثورة فيجده 
في الجذر (ث.و.ر) الذي يعني التبوض (خبوض 
جمل). ويعلق إدوارد سعيد بقوله «لماذا تقحم فكرة 
الجمل الناهض كجذر اشتقاقى للثورة العربية الحديثة 
إلا كطريقة بارعة لتجريح الحديث وإضعافه؟ وغرض 
لويس هو بشكل مكشوف أن يحط الثورة من المكانة 
العالية المعاصرة لها إلى ما لا يعدو في نبله ا 
حم يكاد يرفع نفسه عن الأرض”"» ليخلص إلى 
النتيجة التي تهم صانعي القرار والسياسة المهتمين 
بالشرق الأوسط: إن التحركات الثورية بين العرب 
هي من الأهمية والعواقب بقدر ما هي ن:بوض جمل 
عن الأرض 60 

وقد حذر سعيد في كتابه ا المعنون 
ب «الاستشراق» من أن نظام الاستشراق يغزو 
بتحليلاته الفكر العربي. يقول سعيد «بيد أن 
اااستشراق» رغم إخفاقاته؛. ومصطلحه المعاضل 
الذي يثير الشفقة. وعرقيته الي لا تكاد نحجب. 
وجهازه الفكري الرقيق رقة الورق. يزدهر اليوم 
بأشكال عدة. وبالفعل, فأن ثمة ما يدعو إلى القلق 
في كون تأثيره قد انتشر إلى الشرق نفسه. فصفحات 
الكتب والمجلاات باللغة العربية. تمتلىء بتحليلالات من 
الدرجة الثانية لل «العقل العربي والاسلام وأساطير 
أخرى»”©. لكي يفهم الإسلام؛ يجب تقليصه إلى 
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الخيمة والقبيلة, هذا ما يصر عليه نظام الاستشراق. 
ولكي تفهم المبادىء التي تحكم الرؤية البيانية أو نظام 
البيان العربي الاسلاميى. وفي مقدمتها ميدأ الانفصال 
ومبدأ التجوير. يجب البحث عنما في بيئة الاعرابي 
وخيمته وقبيلته وطبيعة صحرائه. فالاعرابي كما 
أخيرنا الجابري هو صانع العالم العربي. ودهو فرد. 
وحدة ضائعة في أرض شاسعة حيث الكثافة السكانية 
طفيفة إلى حدود الصفرء. والباني غير موجودةء وإنما 
خيام منفصلة متايزة ومتنقلة. أما القبيلة فهي مجموعة 
من الأفراد المتفردين»2» وهذاما يجعل من الرؤية 
البيانية للزمان والمكان. رؤية تقوم على الانفصال 
وليس على الاتصال. باختصار رؤية تجد تعبيرها في 
بيئة الاعرابي وامتداداتها الزمانية والمكانية. وتجسد في 
ذاتها رؤية غيبية. إذا أن هناك ترايطاً بين البيئة 
الصحراوية والرؤية الغيبية ىا قادنا الجابري إلى 
ذلك7. يقوم على الغاء السببية والقول بالواسطة . 


هكذا نعثر على الخيط الرفيع الذي يصل بين ما 
آلت إليه البحوث الاستشراقية والتي تتأطر في نظام 
الاستشراق. وبين ماآلت إليهالدراسة 
الابستمولوجية التي قام بها الجابري للموروث العربي 
الإسلامي . 


الخاقة. . 


إن محمل الملاحظات السابقة والتيى نعتقد 
بمنبجيتهاء لا تهدف بأي شكل من الأشكال إلى 
التقليل من أهمية القراءة الإبستمولوجية والإيديولوجية 
للتراث العري الإسلامى . وإنما دف إلى إغناء هذه 
الدراسة من خلال اعادة الاعتبار لما يصطلح على 
تسميته باللامعقول وما يدخل في إطاره. والذي 
يحظئ بحكم قيمة سلبي في إطار الدراسات العديدة 
للتراث العربي الإسلامي والتي سرعان ما تنزلق إلى 


إصدار أحكام إيديولوجية بعيدة عن الانجازات وتنظل حكومة هذه الأحكام بشواغل إيديولوجية ظرفية 
الحديثة في ميدان العلوم الإنسانية» وبالأاخص ميدان جاحة . ومن هنا جاء حرصنا على أن لا يقع الجابري 
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ملف 3 , مقالات وأبحاث 


مصادر شبليٍ شميل في التطور: 

في اطار معالجات فكر شببي شميل». نلاحظ دائي 
تواجد كل من الفكر الغربي والغرى ممتزسنا بآراء 
شميل الأصيلة. وفي أحيان كثيرة يذكر شميل ذاته 
أسماء من استقى عنهمء بحيث أن المحلل ليس في 
حاجة للتحليل العميق. إذ كل اقتباسات شميل 
واضحة. وتحدث بنفسه عنهاء بل استقى عبارات 
وأفكار كاملة يوردها صراحة وبوضوح عدا بعض 
الاستثتاءات القليلة, إذ يقول الم نشأ أن نغير شيئاً قْ 
بسط الآراء أو الإشارة إليها تصريحاً أو تلميحاً في كل 
كتاباتنا الماضية والحاضرة لندل بذلك على خطتنا 
المقتبسة من سوانا والخاصة بنا»©. فالفكرة الأصيلة 
والقي شدت انتباه شميل وهي نظرية التطور يستقيها 
كاملة عن دارون؛ ولكن استعارته لفكرة دارون لم 
نتم بشكل مباشر. بل انه يتبنى فكرة دارون عن 
طريق بمخترء.جيث: تتطور الشكرة ذانينا قبل أن تضنل 
لشميل عن طريق التطوريين بعد دارون فتخرج عن 


(#) كاتب وباحث من ج.م.ع. (باريس). 
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مجحص عبد الحافظ» 


حيزها البيولوجي لدى دارون لتدخل حيزاً أوسع هو 
العالم والطبيعة والكون ما يتوافق مع نزعة شميل 
ذاته. ولهذا يتبدى لنا ف معالجات شميل كل من 
بخثر وهيكل وهكسسلي وسبئسر وغيرهم من 
الداروينيينء ك] يظهر جليا في خلفية هذه المعالجحات 
التطورية لديه. الواقع العسربي الذي يعاصره. حيث 
يفرض نفسه عليه ويكل قوة حتى يصبح هو ال هدف 
الأوحد الذي من أجل تغييره والعمل على تطويره 
يخوض شميل المعارك ويغترف من أفكار الغرب وني 
نفس الوقت لا يسبى جذور هذاالواقع الذي يعايشه» 
من وقت لأخمر مض الفلاسفة 
الإسلاميين ويلجح أو يذكر بأفكارهم كابن خلدون 
الذي يقتبس منه كشيراً ‏ على سبيل التقريب لفهم 
معاصريه من الأصوليين. وستحاول ف هذا البحث 
التعرض لأفكار شميل من حيث مصادرهاء حيث ان 
هذه المحاولة كفيلة بجعلنا نفهم هذه الأفكار في 
محيطها والتعرف على إسهام شميل ذاته ‏ 


بحيث أنه يرب 


إن كان قد 


أسهم فعلاً ‏ في تطوير ودفع هذه الأفكار للأمام على 
ضوء واقعه المعاش. وقبل أن نبدأء نود أن نشير في 
بداية هذا البحث إلى أن مبدأ الحقيقة الذي ظهر جلياً 
لدى شميل قد ميز بصورة جادة الفلسفة الألمانية 
يشكل عام ومنذ عهد كانط والمذهب الميغلي بشكل 
خاص. وسنحاول هنا أن نقتبس فقرة عن الحقيقة 
على أمل أن نقارن وبعمق هذه الفقرة وما جاء عن 
الحقيقة لدى شميل «الحقيقة هي المدف الأسمى 
للفكر. أبحث عن الحقيقة, ففيها يكمن الخيرء ومههما 
كانت الحقيقة فإنها أفضل من الزيف. والواجب 
الأول للمفكر هو ألا يتراجع امام أي نتائجء فيجب 
أن يكون كيدا للتضحية بأعز أفكاره أمام الحقيقة. 
فالخطأ مصدر كل دمار والحقيقة هي الخير الأسمى 
ومصدر كل خير آخر». ألا نرى أن هذه الفقرة قد 
لخصت كل ما قلناه عن الحقيقة لدى شميل؟ وسنبدأ 
بعد هذا في عرض المصادر. ولعل أولى الأفكار التي 
سنبحث في أصلها لديه هي فكرة تطور المعارف في 
الطبيعة أو ما يعرف في الفكر العربي «بقانون المراحل 
الثلاث»:. وقانون المراحل الثلاث يستعرضه شميل 
بالتفصيل الدقيق عندما يقدم مذهب دارون لقارئيه, 
ونلاحظ أنه قد ركز وبشكل قريب من الالحاح على 
المرحلة الأولى من هذا القانون وهى المرحلة الدينية. 
ونحن نعلم مغزى هذا الوالجاح الذي يعود لواقعه 
العربي. والذي لم يكن يعرف حتى هذه اللحظة سوى 
العلم الديني , ولى تكن الفلسفة سوى فرع من 
الدين» أما العلوم المختلفة فقد كانت في حالة يرثى 
لهاء ولم يفت شميل كا هو معهود ني كل معالجحاته أن 
تكون معالحة لحساب الحقيقة التي جعلها محور ارتكاز 
أفكاره جميعاًء كما أنه م يفته أيضاً تطبيق مذهب 
النشوء والارتقاء لفهم طبيعة المرحلة «وكها نشأت 
الأحياء الراقية من أحياء أدنى وهي من مواد الطبيعة 
هكذا نشأت الأديان من الاعتقادات وهذه من 
الخرافات وهذه من قلة تعرّف الإنسان لظواهر الأشياء 
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التي حوله وتوهمه فيهاء!ة) 0 ثم يضيف «وقد فك 
الإنسان في معبوداته وتحول يها كا نشأ وتحول من 
كل شيء له علاقة شديدة به كعاداته ولغاته ونظاماته 
جميعها. فلم تكن عباداته في أول أمره كما هي اليوم 
في أديانه الكبرى. بل كانت بسيطة جدا عبارة عن 
خوف فقط لم ينظر فيه أولاً إلا إلى مصلحته القريبة. 

فعبد كل من رأى له سلطاناً عليه وكم عبد الناس 
ملوكهم وألهوهم ف القديم!» وعندد شميل جملة 
المعبودات» ولجهله قٍ أول نشوئه , يدع شيعا في 
الطبيعة صغاراً افنانكا عتلن] أ وسهيرا كينا أو 
مرهوباً إلا وتوهم فيه ذلك؛, فعبد الحجر والشجر 
والحيوان والإنسان نفسه. ولم ينتقل بمعبوده إلى ما 
وراء المنظور إلا بعد أن ارتقى ورأى فساد معبوداته ف 
أشياء هذا الوجود المشهود. . .»*". ولما توهم أن وراء 
ما يعبده قوة ما ذات تأثير دفعه الخوف «إلى أن جعل 
فده القرة روجا ثم الروح إها ثم تصور إلطه كنفسه 
يغضب لا يغضبه ويرضى لما يرضيه فنحر له الهذايا 
وقرب القرابين وتقرب إليه بالمناسك والمشاعر وحلل 
وحرّم. ثم تأصل فيه هذا الميل بحكم الوراثة 
الطبيعية وانتقل هذا الاعتقاد في نسله بحكم 
التقليد»', وهكذ نشأً في هذا الجو الموبوء السحر 
والشعوذة والرقى والطلاسم, ولم تتحول هذه 
الاعتقادات الى أهداف اجتاعية محددة سوى بارتقاء 
الإنسان وابتعاده عن العصور السابقة «ولم تتحول 
العبادات إلى أديان ذات غرض اجتماعى وانتظمت 
شرائع كثرت من التهديد بالعقاب والترغيب بالشواب 
إلا بعد أن ارتقى الانسان كثيراً وانتظمت مجاميعه 
وأصبحت الشرائع المانية بأيدي الأقوياء آلة يتصرفون 
فيها لمصلحتهم . فصار من اللازم لمصلحة الاجتماع 
ووضع نظام يكبح جماح الحبابرة الظالمين ويخفف عن 
الضعفاء المظلومين»), وهكذا كانت الآلحة في أول 
الأمر لا تعد ولا تحصى حتى اختزيها الانسان من 
طريقه للتطور وحصرها في واحد. بالاضافة إلى 


العداوات التي قد أثارتها تلك الأديان كل في مواجهة 
الآخر باعتيار أن كل دين هلخن الأوحد عن 
الحقيقة المطلقة وكل ما عداه باطل» بينما يوضح 
شميل - كما رأينا أنها جميعاً تتشابه حتى في عدم 
التسامح هذاء والقول بالبعث والخلود وذلك لأنها 
جميعا متحولات عن يعضها «فا التثنية والثالوث 
والساء الثالئة والسبع الطباق والوصايا العشر إلا 
منقولات متحولات عما قبلها»'. وشميل لا يسى في 
التدليل على ذلك بأمثلة كثيرة من تعاليم الأديان 
موضحا مدى تقاربها وهو يلخص طبيعة هذه المرحلة 
الدينية في الفقرة التالية: «قأصل العقائد جميعا وهم 
الانسان إذ كان في عهد الخشونة وكا نشأ هذا الوهم 
في الانسان سار معه أيضاً ونما فيه كأنما هو من أدنى 
إلى أعلى فكأن الانسان كلما أرتقى درجة في الحضارة 
يرقيه فيه إلى ما يوافق حالته منها حتى جعله قاعدة 
أبحاثه العقلية ونظرياته الفلسفية وصار على قضاياه 
الأولية وأفكاره الغريزية لأن العقل إذا أحب أمراً 
تفرغ له وتفنن فيه وعززه بأنواع التصور حتى إذا كان 
هناك وهم لا يعود عنده ريب في كونه حقيقة»©. 
وحينما يتحدث عن المرحلة الثانية وهي الفلسفية في 
التفكير الإنسانيٍ فهو يتحدث عنها لكي يرمي الأديان 
بالجمود وكأنه قد استغل هذا القانون كلية في اطار 
دحض الأديان. وهذا ىا قلنا يتوافق مع واقع شميل 
ذاته والذي لم تكن فيه الفلسفة إلا جزءا من الدين. 
لذا نجده عندما يعرض للمرحلة الفلسفية فهو يعرض 
لما بتصور عربيء بمعنى الفلسفة بمعناها الواسع 
والخارج عن إطار الدين إذ يرى أن الفلسفة أيضا 
تعلم كالأديان وجوب عمل الخير واجتناب الشر. 
«والفرق بينهها أن تعاليم الفلاسفة تطلق للعقل حرية 
الفكر لكي يتصرف بالأشياء بحسب الزمان والمكان 
فلا تعلمهم بخير مطلق أو شر مطلق لأن المصطلح 
عليه أنه خير أو شر عند قوم ليس كذلك عند قوم 
آخرين. وبالضد من ذلك الديانات فإنها تقيد العقل 
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إذ تعلم بخير مطلق وشر مطلق»7©., نقول ذلك لأننا 
كيا ذكرنا من قبل لرأي شميل في الفلسفة وقد كان 
يتحدث عنبها في واقعه العربي وبوضوح حينم رأى أنه 

قد وصارت علوم الآداب والفلسفة المترتبة على ذلك 
كله هياماً في الأوهام لا ضابط لما إلا الخيال»29, لذا 
لم يتوسع عملياً في الحديث عن المرحلة الثانية 
كالمرحلة الأولى لما ذكرناه من أسباب . وفي الحديث 
عن المرحلة الثالئة وهي عن العلم فقد رأينامما 
عرضناه مكانة العلم لديه ودعوته الدائبة إلى تطبيق 
نتائجه باعتباره هو الطريق الأوحد الموصل للحقيقة. 
وغرض شميل من ذلك كما يذكره تحقيق فوائد 
ثلاثء الأولى منها: 

فوائد أدبية: ويقول عنها أنها تفوق الحصرء «ولولم 
يكن لنا فيها سوى معرفة الحقيقة فقط لكفانا ذلك» 
حيث ان صلاح حال الإنسان لا يتم إلا بمعرفة 
الحقائق التالية : 

1 معرفة أن أصله حيوان وأنه اليوم أكمل من 
الأمس نتيجة عمل متحصل على مر الدهور لأسباب 
معلومة. وهذا كفيل بجعله يفهم أنه قابل للتقدم إذا 
أحسن استعمال ما فيه من القوى. 

- الانسان من حيث كونه كإنسان فيه من المزايا 
والعيوب وعليه يتوقف البحث عن منابع قوته ليُصلح 
من حاله. على أن المزايا والعيوب ذاتهم) يتوقفان على 
طبيعة الذهن وحرية العقل. 

3 حرية ة العقل لا تعني أن الأشان بكرا خرفة 
مطلقة , بل أنه يعمل وفقاً لأحكام هي منشأ حركته , 
إذ ان عمله يتوقف على قوانين الطبيعة والتى يتغير تبعا 
لها بالضرورة والنتيجة التي يجنيها التحسن . 

4 معرفة الانسان ان النظر فيها وراء الطبيعة 
إضاعة للوقت فيم| لا يجدي نفعاً. 

5 - إن الكمال من الممكن أن يكون نقصاً إذا لم 
يكن متوافقا مع الأحوال الخارجية . 

6 - كما تفعل الأحوال الخارجية في الانسان 


فالإنسان أيضاً يفعل فيها محاولاً دراسة فعلها لجعله 
اكثر مواءمة لإسراعه نحو التقدم. وهكذا يعمل على 
إصلاح «وأمور تهذيبه وتعليمه ولا يحتقر شيئا صَغيرا 
منها وإنما م تمي عتما كيرا عدا ا قر كود لسن 
الوقع الم تعد نل عل مين نط القدء 
فيتقيه من حيث يراه مضرا ويقصده من حيث يراه 
نافعاً. وهكذا يحصل له تغير عظيم في أحوال حياته 
الطبيعية والأدبية فيزداد شكله جمالا وكمالا وعواطفه 
وسائر قواه المعنوية نبالة وجلالا ويقل الشر من بنى 
البشر»". أما الثانية فالفوائد العملية: ‏ وتظهر جلياً 
عندما نقارن بين الشرق والغرب ونرى هذا الفارق 
العظيم بينبها من حيث التقدم في محالات الحياة 
المختلفة (الفلاحة والملاحة والصناعة والتجارة)» 
وأيضاً عندما نقارن بين حالة أوروبا ذاتها فيا قبل 
ثورة لوئر وحالها بعد تلك الشورة الدينية التى فكت 
العقل من بعض قيوده ومهدت هذه المنجزات 


ايحي 

وثالث الفوائد السياسية: - وتتلخص هذه الفوائد 
في الآتي : 

1 - معرفة الإنسان لحقوقه وواجباته طبقا لما يراه 
نافعاً للهيئة الاجتماعية . 


2 معرفة أنه «من العبث بالحقوق المقدسة اطلاق 
شريعة عصر على عصر آخر لا يمكن أن يكونا متفقين 
في أحواهم! طبيعيا وأدبيا وسياسيا. وأنه يستحيل قوام 
العدل في مشهد الوجود بشريعة ثابتة غير متغيرة على 
حكم تغير الزمان وتغير كل شيء بل على حكم كل 
مسألة وكل قضيةع2!). هكذا استفاد شميل من قانون 
المراحل الثلاث على طريقته ونتيجة لمشاكل واقعه 
العربي الملحة. والمعروف ان هذا القانون ظهر لأول 
مرة في الغرب على يد سان سيمون في فقرته التالية : 
«اين هو الفلكي أو الفيزيائي أو الكيميائي أو عالم 
الفسيولوجي الذي لا يعلم أنه في كل فروع المعسرفة 
أن العقل الإنساني قبل أن يتقدم من الأفكار 
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اللاهوتية المحضة إلى الأفكار الوضعية قد استخدم 
الميتافيزيقا لفترة طويلة؟ ألا يثير هذا لدى كل من 
درس تاريخ العلم الإيمان بأن هذه المرحلة الوسطى 
قد كانت مفيلة. بل ولا يمكن الاستغناء ء عنبا 
لاحداث هذا الانتقال»2. إلا أن هذا القانون قد 
نُسب إلى أوجيست كومت الذي قام بتقديمه فييا بعد. 
والحق أن هذا القانون قد وضع كقانون يوضح التطور 
العمل للانسانية في وقت سادت فيه المادية الميكانيكية 
البي عجزت عن إدراك المفهوم العلمي لقوانين التطور 
التاريخي للمجتمع. وبالتاللي وجدت الحل الأمثل في 
قانون المراحل الشلاث التي انتقلت فيه البشرية من 
الفكر اللاهوتي إلى الفكر الميتافيزيقي ثم من الفكر 
الميتافيزيقي إلى الفكر الوضعي » هذه الانتقاللات التي 
تمت وكأنما قدراً أو جيرية تاريخية تمت بحكم قوانين 
الميكانيكا والتي أقصى ما تقدمه لنا هو أن نخضع لهذا 
القانون مدركين اتجاهه بدلا من الخضوع الأعمى له 
ودوت أن نحاول الإفلات من تأثيره لعدم استطاعتنا 
ذلك حتى ولو أردنا. 
ونتتقل إلى نقطة أخرى لنتعرف فيها على مصادر 
شبلي شميل وهي أن بجموع المعارف العلمية أو 
الأفكار هو ما يغير العالم أو ما هو معروف بإلأفكار 
التي تحكم العالم, ولقد أشرنا إلى بحث شميل عن 
الحقيقة والوصول إليها وإعلانها على اللا باعتيار قول 
الحقيقة والوصول إليها من قبل الجميع سيعمل على 
تغيير الأفكار ويالتالي المجتمعء أي كما رأينا شكلت 
فكرة الحقيقة محوراً لأفكار شميل وألقت بظلالها على 
اجتهاداته ومنهاجه الاصلاحي للمجتمع والذي استند 
على الفكرة السابقة. وما نقوم به الآن ليس مناقشة ما 
عرضناه من قبل ببذا الخصوص. ولكن محاولة متابعة 
هذه الفكرة في مصادرها الغربية» باعتبارها فكرة 
محورية في فكر شميل» فقد تبنى أفكاراً وأراءً ومعارفاً 
علمية تحت إلحاح هذه الفكرة. ونحن نحيل 2 
اعتناقه لفكرة القرن الشامن عشر تلك لظروف واقعه 


الذي ينقصه المعارف وبالتالي إيمانه بها سيسرع من 
انتشار المعارف في بيته. بالإضافة إلى البعد 
الايديولوجي هذه الفكرة وهو دور الانتليجنسيا في 
حيطه للاضطلاع بالسدور الرئيسي في هذا التغيير, 
وسوف نعالج هذه الفكرةٌ عند التحدث عن شميل 
والماركسية. والحق اننا قد لاحظنا مدى تأثير هذه 
الفكرة على ذهن شميل الذي راح يعمل على نشرها 
في أغلب مؤلفاته كحقيقة علمية» وها هو يتحدث 
عن آرائه الاجتماعية متأثراً بفكرتنا تلك «ولا أنكر أن 
آرائي الاجتماعية وإن كانت كلها ممكنة مدلل عليها 
بنظريات العلم الطبيعي اليوم وسير العمران نفسه 
نحوهاء فإن فيها ما لا يزال نحيق بتحقيقه صعوبات 
كثيرة لقلة انتشار المبادىء العمرانية الحديثة بين الناس 
حتى في أرقى المعمورة لأن القسم الأكثر من البشر لا 
يزالون في تعاليمهم تحت تأشير القديم»9). وهو يعد 
أن الأفكار كفيلة بمنع الثورات العنيفة حيث ان هذه 
الأفكار ستوجه النظر إلى ضرورة التطور ولكن بالتؤدة 
والرؤية إذ ولا يدقع هذه الشوزة إلا تفهيم سائر 
طبقات الناس بالتدريج وجوب النظر في هذه 
الاحتياجات05, وهوفي موضع آخر يرى أنه إذا 
«كانت مبادىء الانسان صحيحة كان صحيح القياس 
صحيح الحكم وإلا فإن كانت فاسدة كان فاسد 
القياس فاسد الحكم قضية مسلمة لا يصح فيها 
خلاف»29, وهو يوجه هذا بوضوح حينا يبين أن 
«غالب اغنياء الأمة ليس فيهم من يفهم قوة الأعمال 
لجهلهم وقلة عقلهم»7”". وفكرة «الآراء تحكم العالم» 
كانت محاولة من مادبي القسرن الثامن عشر للاجابة 
على السؤال المطروح في هذا الوقت. وهو كيف 
حدث التطور التاريخي للعقل؟ أو بعبارة أخرى لم 
حدث التطور بهذه الكيفية وليس بكيفية أخرى؟ 
والواقع أنهم قد وقعوا في تناقض عند الاجابة على 
هذا التساؤل. فالحديث عن التطور التاريخي للبشرية 
لديهم ينفصل عن نظرتهم الحسية التي طرحوها من 
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الفرنسيون على وجه الخصوص كما يوضحه بليخانوف 
هو اعتبارهم أن الأفكار لا تعني شيئا لآن البيئة هي 
كل شيء هذا من جهة. ثم اعتبارهم في نفس الوقت 
ومن جهة أخرى أن الآراء هى السبب الأساس 
لوجود أي بيئة اجتاعية معينة » 3 هناك فعل متبادل 
بين البيثة 0 درت 5-8 1 هذا لين 
العللاقات الاجتماعية التي م مرت بها) وأن هناك عاملا 
غائباً. وهو ما ظل مشكلة العلم الاجتماعي في القرن 
التاسع عشر والذي أراد اكتشاف هذا العامل 
الغائب. وشميل يقر بالمادية الميكانيكية كليةء 
مع نزعتهء وبالعالي بالتتيجة المترتبة عليها وهي أن 
الأفكار نحكم العالى والفكرة كما أوضحنا هي من 
نتاج عصر التنوير وهي تعبير عن وجهة النظر المثشالية 
الذاتية الخالصة للقرن الثامن عشر تحديداً في تفسيرها 
للتاريخ وتطوره. وقد سبق وعرضنا لقول الماديين 
الفرنسيين بأن «الآراء تحكم العالمء ونحن ممثلو 
الرأي. ومن هنا فنحن صناع التاريخ:2". والملاحظ 
أنه بالرغم من أن هذه الفكرة تبدو وكأنها تعمل على 
تحرير الفعل الإنساني. بفتح المجال أمامه, إلا أنها في 
واقع الأمر تجعل من هذا الفعل الؤنساني ذاته شيئا 
هشا لا يستطيع التصدي لقوانين الطبيعة. وذلك 
لطبيعة هذه المادية ذاتها والتي هي «بالضرورة جيرية» 
ولا تترك وكاناً للتنبؤ بالأحداث. أي للنشاط التاريي 
الواعي للأفراد المفكرين»09 , والملاحظ فيا أوروناءء 
وقد تبناه فيي| بعد شميل» يتصل دائياً بموضوع التطور 
ذاته «فقانون المراحل الثلاث» قل وضع لتفسير 
التطور العقلي للإنسانية, كما أن مبدأ «الأفكار تحكم 
العالم» 3 قد وضع أيضا لتفسير التطور الشاريخي » وكل 
من المبدأين يعودان في الأساس إلى المادية الميكانيكية 
والني سبق وقلنا انها واءمت أفكار شميل» لكنه يبقى 


فكرة أخرى هامة وهي طبيعة فهمه لفكرة التطور 
ذاتهاء فالمعروف أن شميل قد فهم طبيعة التطور تماماً 
كما كان متوائياً مع تلك المادية الميكانيكية إذ يقول: 
«ومن المقرر في العلم اليوم أن كل حي مهما كان 
حقيرا لا يولد إلا من جرئومة متضمنة فيها كل أجزاء 
هذا الحجي وهذه الحرثومة نفسها صادرة عن حي 
مثله0© وعلى عادة شميل في البحث يطبق دائ] 
منهج النشوء والتطور على موضوعه حتى وإن كان 
البحث في التطور ذاته. فنجده وهو بصلدد المقارنة في 
التطور بين الخيوان والونسان يفترض نفس الحرثومة 
والتى لديها استعداداً دائ) للارتقاء إذيقول: «في 
الحيوان جرثئومة ما هو تام جد في الإنسان كيا أن 
الكريات الحية نفسها جرثومة ما هو نام جداً في 
الحيوان)© وما علينا إلا مقارنة هذا بما كان يراه 
الميتافيزيقيون الألمان وهم مصدر شميل هناء فقد 
كانوا يؤمنون بعدم وجود ثبات أو طفرات في الطبيعة 
وهو نفس ما تبناه شميل» كما كانوا يرجعون دائاً 
أصل الظواهر أو حتى المؤسسات الاجتماعية الى أنها 
كانت ذات يوم دقيقة جذاً وغير ملحوظة غاماً * ثم نمت 
بالتدريج بالاضافة إلى أنهم يتبنون العكس عند 
تراجع تلك الظاهرة أو المؤسسة فهم يفترضون مقدماً 
تناقصها التدريجي الذي يستمر حتى تصبح الظاهرة 
غير ملحوظة تماماً نتيجة الحجمها الميكرسكوبي الذي 
وصلت إليهء وسنؤجل مناقشة هذا التطور إلى نهاية 
هذا البحث في معرض معالجتنا لكل من المادية 
الميكانيكية والمادية الحخدلية. وما علينا الآن إلا مقارنة 
تصور شميل لطبيعة التطور. بتصور الماديين 
المكانيكين ها: 
هذا وقد عرض لنقطة خلاف بين كل من سبنسر 
وهيكل وهي خاصة بالنتيجة السياسية المترتبة على هذا 
التطابق السابق. وقبل أن نناقش هذا الخلاف يجدر 
بنا إلقاء الضوء على مصادر فكرة التطابق السابقة. 
ولهذا سننظر لتلك الفكرة في معينها الأصليء ففكرة 
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الماثلة البيولوجية بين الجسم الحي والاجتماع نشأت 
نتيجة لفكرة «الطبيعة الانسسانية» والتي أقام عليها 
الطوبويون العلم الإنساني فقد أرادوا أن يكون علم 
الفسيولوجيا هو أساس علم الاجتماع أو ما أطلق عليه 
سان سيمون وأتباعه «الفيزياء الاجتياعية». وقد 
شهدت هذه الفترة نشاطاً ملحوظاً وكبيراً من 
الفلاسفة والعلماء الذين ذهبوا جميعاً لتأييد هذه الفكرة 
كل على طريقته بالإضافة لاقتباسات شميل التي 
أوضحناها نجد أن هناك أسماء أخرى كثيرة على سبيل 
المثال وليس الحصر الفريد أسبيناس 1660م 
وددامء3 (1844 - 1922). وجويوم دي جريف 
0561 ع0 مدنو[ ائن0 0" (1924-1842). ورينيه ورمس 
كده78 قدءع 298 (1926-1867) والمعروف أن البعض 
قد غيرمن وجهة نظره في تلك الممائلة . وظهرت 
الفكرة في كتاب «آراء فلسفية وأدبية وصناعية» الذي 
نشر في حياة سان سيمون ومشاركته في مقال لأحد 
الأطباء تحت عنوان : ع6ناوناممة عنوهاهنزوزطم 12 26> 
«5ع12[1ا 50‏ 1025]لطأكصز ك5عل ‏ ممهووزاممج'] 3 
«الفسيولوجيا مطبقة على تحسين المؤسسات 
الاجتماعية20, في هذه المقالة التى تتخطى سبنسر 
نتيجة للغرض الإصلاحي الذي كان ينزع إليه 
الكاتب في إعادة البناء الاجتماعي مشيدا اياه على 
«علم الفسيولوجيا الاجتماعي » ودعلم الصحةق. 
باعتبارهمايوفران أفينا وضعية ليناء التنظيم 
الاجتسهاعي إلا أنه لم يفلح في مماولته نتيجة لاعتهاده 
على الأطباء لإتمام هذه المحاولة. والحقيقة اننا من 
جانب آخر نجد تأثيراً كبيراً على شميل في هذه النقطة 
على وجه الخصوص. حيث اته اعتبر أن للاجتماع 
أمراضاً كالجسم الحي سواء أكانت مستوطنة وهي 
الجنايات أو وافدة وسماها القلاقل والثورات وهو يعقد 
مقارنة بين المجتمع والجسم الحي في شروط وقوع 
تلك الأمراض ويحيلهما إلى أحوال خاصة في الأفراد 
واستعداد قٍِ جسم الاجتماع وهكذا يكون الطب 


الشافي للأمراض مائلاً للشرائع التي تسن لمقاومة 
الحنايات» لذا يلزم التعرف على سياسة الاجتماع 
الرادعة والواقية والتي تستند إلى دراسة طبائع 
المجتمع والحناة والشرائع المناسية تاماً كا يفعل الطب 
0 
الأمراض التي تهاجمه. إذن فسياسة «الاجتاع كطبابة 
الجسم الحي : رادعة توجه إلى الجاني كما يداوي 
الطب المريض . ومانعة أو واقية تمنع أسباب الجناية 
لوقاية المجتمع منها قبل وقوعها ىا يمنع الطب المرض 
بمقاومة أسيابه بعلم حفظ الصحة»!", وتتطور الفكرة 
على يد أوجيست كومت تطورا ظاهرياً إذ رأى أن 
نقطة انطلاق الفيزياء الاجتاعية هي فسيولوجيا 
الأفراد. وبالرغم من ذلك ينبغي دراسة الفيزياء 
الاجتماعية كعلم مستقل نتيجة للتأثيرات الناشئة عن 
نقع في المثالية التي ثاروا عليها من قبل ومبدأ «الأفكار 
نحكم العالم) . 

ولنأتي إلى فكرة أخرى. وهي عن طبيعة الخلاف 
بين هكس وسبنسرء والحقيقة أن هذا الصراع لم يره 
شميل إلا من جانيه العلمي باعتياره صراعا بين من 
5 لازمة وبين من يرفض دلق والواقع م كن 
هذا الصراع إلا صراعاً دي لوحا سافرا بينباء يعبر 
في هذا الوقت عن طبيعة الاتجاهات والصراعات 
السائدة في المجتممع الانجليزي وطبيعة الصراعات 
النيي نشأت بين فلاسفة البورجوازية ذاتهم نتيجة 
للنزاع الحاصل في البنية التحتية» واعل صراعهيا إذا 
دققنا فيه النظر. لن نجده صراعاً حاداً لمختلفين أو 
لمعيرين عن مصالح متباينة. بل سنجد أنهها يختلفان 
في طبيعة تأويل المستنتج من التاريخ خ الطبيعي 
والاستفادة مئه في السياسة. وكلاها يعمل لخدمة 
مصالح البورجوازية ولكن من مواقع مختلفة . وعلى 
هذا يكون سبنسر هو المعير عن وجهة النظر المحافظة 
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في هذا الوقث والتي تتبنى التدخل الحكومي والرعايا 
الحكومية بعد أن يفرق بين تدخل سلبي وآخر 
إيجابي ‏ باعتبار أن هذا التدخل الايجابي كفيل بتحقيق 
مصلحة المجتمع. وني الجانب الآخر يقف هكسلي 
معبراً عن مطالب رجال الاعبال والتي تطالب بإزالة 
رعاية الحكومة الأبوية وإطلاق المنافسة حرة من 
قيد. وهكذا يتضح لنا أن شميل نظر للصراع إبستميا 
بينم| لم يتطرق لذهنه حقيقة الصراع الايديولوجي 
وعند الحديث عن الحواس وجدنا ان شميل 
يعرض ويقتبس من هلفيسيوس وهولباخ ودلا متري 
فيقتبس عنه دلامتري قوله «كل الأفكار صادرة عن 
الحواس»””. ويقتبس عن هولباخ قوله «كل شيء 
ناتج من الحواس والتربية والتشبه والعادة,2)29, وعن 
هلفيسيوس الذي يقول «كل الأفكار ناشئة عن 
الحواس وبدون الحواس لا فكرع”. وجدنا هذا عن 
الحواسء وهو يقتبس دائا كلما تعرض للحديث عن 
أسس المادية؛ وفي معرض هذا نجده يقتبس عن 
بخنر دون تدقيق بأن كابانيس كشارل فوت حين 
يقول «الدماغ للفكر كالمعدة للهضم أو الكبد لإفراز 
الصفراء من الدم)0©, والمعروف أن كابانيس ينتقل 
ويقتبس عن فوت وليس العكسء. ولقد أورد ماركس 
هذه الملاحظة لكل من كوجيلان9© وإنجلز2©) معيبا 
على بخنر هذه السقطة. وها هو شميل ينقل عن 
بخنر نفس العبارة دون الرجوع للمصادر الأساسية. 
وإلا كان قد تحائى مثل هذا الخطأ الواضح . بالإضافة 
إلى ما سبق لا يمكننا على الإطلاق إغفالٍ ار البالغ 
للمصادر العربية والتي مارست فيه كبيراً على 
ذهنه. كا كان يقتبس عن ابن خلدون أو ابن سيناء 
بالاضافة إلى تبنيه لمبدأ وحدة الوجود وهو الميدا 
الطبيعي الذي ظهر أيضا ني الغرب. إلا أنه يتبناه 
عن المتصوف محبي الدين بن عربي الذي يقتبس منهء 
وهو يسوق في معرض شروحاته قصصا من القصص 


الاسلامية تدل على نمايته كما أنه لا يتورع عن أن 
يأتي بيعض ما قاله الأثئمة وعلماء العرب المسلمين.» 
فالاضافة لاسيى تجذه ياحد أايضا عن الغزالي 
وال" هرستاني وغيرهم. حتى ولو كان في معرض 
الحديث عن الانتخاب الطبيعي أو الوراثة أو حتى 
تنازع البقاء203. أو بالأحاديث النبوية0, أو بعض 
آيات القرآن كلما كان هذا لازما للتعبير عن 
موضوعه. كا أننا لا نستطيع تغييب واقع شميل 
كمصدر آخر وف غاية الأهمية من مصادره الأساسية» 
إذ ان أفكار شميل كان يستقيها ويستخلصها بما 
يحدث ويدور حوله من مشكلات اجتماعية وصراعات 
فكرية. وقد رأينا أكثر من مرة كيف كانت تلقى هذه 
المشكلات بظلاها على فكر شميل ولناخذ زيادة 
الايجارات على السكان في عصره كمثل حي . وكيف 
وصل عن طريق تحليل هذه الظاهرة إلى تجريم قانون 
العرض والطلب حينم يطبق على الضرورات في 
الاجتماع . 

والسؤال الذي يثار الآنء لم تأثر شميل بالذات 
بهيكل وسبنسرء وبصفة خاصة ببخنر. ولم يتطرق إلى 
ماركس وإتجلز وكانت أفكارهما أكثر ثورية.ء بحيث 
تؤدي إلى الاشتراكية دون الحاجة لمحاولة تخطيها أو 
الالتفاف عليها كما فعل عندما تخطى الداروينيين 
للوصول للاشتراكية في الشرق العربي؟ 

الإجابة على السؤال ليست بالبساطة التي عرضها 
جورج هارون في مؤلفه (شبلي شميل رائد نظرية 
التطور) فقد عرض هارون أن شميل لم يحيذ 
الميتافيزيقا والتِي من الممكن أن تكون في الماركسيةء 
لذا قصر جهوده على الطبيعة والكيمياء» ولم يكونا 
أهم اهتهامات ماركس أو إنجلز!. والحق ان السؤال 
فر فيقدا أكثر خاصة إذا عرفنا أن ماركس وإنجلز 
أو على وجه التحديد المادية الجدلية هي أقرب الأفكار 
المادية إلى أهداف شميل. حيث انها هي التي أرادت 
من الفكر تغيير الواقع. إذ لم يكن العلم بالنسبة 


177 


لماركس إلا قوة تاريخية في حالة حركة. قوة ثورية. ولم 
يكن هذا واردا بئفس القدر والإالحاح في الفلسفات 
الأخرى. ولم يخرج هدف شميل الأسمى عن تغيير 
واقعه وواقع الشرق العربي كله وعن طريق العلم 
أيضاً. كما أن وضع فكر شميل مقصوراً على الطبيعة 
والكيمياء ء كما قيل لم يكن دقيقاً لحد كبير, فكلنا نعرف 
من كتابات شميل نفسه كيف كان يصبو في أن تحقق 
العلوم الإنسانية نفس التقدم الذي حققته علوم 
الطبيعة المادية» وكيف كان مفهومه للحياة الاجتاعية 
وحتى العلم الاجتماع من خلال نظرية التطور أكثر 
جهدا أو إبداعا من معاصريه. بالإضافة إلى 
الافتراض المغالط والذي يرى ميتافيزيقا ما داخحل 
الماركسية. وهو خلط واضح بين المادية الجدلية وكلا 
من المادية الميكانيكية والمادية الميتافيزيقية. والذي يعقد 
المسألة أكثر أنه من المعروف أن الماركسية قد بدت على 
أغها الوجه الآخر للتطور. أو هي المذهب الفلسفي 
الذي تابع ما وصل إليه دارون وطبقه على الاجتماع 
الانساني وبهذا يحدث التكامل حيث تصبيخ الماركسية 
هى الوريث الطبيعي » بل والمنطقي في دفسع آراء 
ذارواقك التطورية. خاصة ميدأ التنازع من أجل البقاء 
وغيره للأمام, بحيث تصبح روح البحث واحدة لدى 
دارون وماركس. وعلى أثره تكون الماركسية هي 
الداروينية مطبقة على العلم الاجتماعي . وجدير 
بالأهمية معرفة كيف تعاملت المادية الحدلية مع 
السداروينية وكيف تفاعلت معها وفهمتهاء لكي 
نستطيع المقارنة في الملقابل مع كيفية تفاعل المادية 
الميكانيكية معها وهي التي اعتنقها شميل . 
بين الدارويئية والماركسية 
يرى بليخانوف أن دارون قد نجح في حل مشكلة 
كيف نشأت الأنواع النباتية والحيوانية في الصراع من 
أجل الوجود. ونجح ماركس في حل مشكلة كيف 
نشأت الأنواع المختلفة من التنظيم الاجتماعي في 
صراع الناس من أجل الوجود. ويبدأ بحث ماركس 


سر موق حو يعت واررد لتر نات 
والنباتات تخضع لتأثير البيئة الفيزيقية» وتؤثر البيئة 
الفيزيقية على الانسان الاجتاعي خلال تلك 
العلاقات الاجتاعية التي تنشا غل أساش القوى 
الانتاجية » التي تتطور في البداية بسرعة متفاوتة نت 
لخصائص البيئة الفيزيقية. وني مجال ابراز روح 
البحث الواحدة لكلاهما يرى أن دارون لا يفسر أصل 
الأنواع ميل فطري مزعوم في الكائن الحيواني للتطور 
كما فعل لاماركء بل بتكيف الكائن مع الظروف 
الموجودة خارجه. لا بطبيعة الكائن بل بتأثير الطبيعة 
الخارجية. وان ماركس لا يفسر التطور التاريخى 
للانسان بطبيعة الانسان بل بخصائص تلك العلاقات 
الني تنشأ بين الناس حين يؤثر الانسان الاجتاعي في 
الطبيعة الخارجية. وروح البحث واحدة لدى كلا 
المفكرين» وهذا هو السبب في أن في وسع المرء أن 
يقول ان الماركسية هي الداروينية مطبقة على العلم 
الاحشاضى . ...ؤهذا:عواتطيقها العلمئ الوحيد:» 
ويقارن بليخانوف بين ماركس وبعض الكتاب 
البورجوازيين حينما يبرز أن الاستنتاجات التى 
استخلصوها من الداروينية لم تكن تطبيقاً علمياً لها 
على تطور الانسان الاجتماعي بل مجرد اي: وبيا 
بورجوازية. تراتيل أدبية 00 20121 قبيحة 
المضمون.ء تماما كما ينشغل الذاتيون٠بعظات‏ جميلة 
المضمون. وحين كان الكتاب البورجوازيون يشيرون 
الى دارون فإنهم لم يكونوا في الحقيقة يوصون قراءهم 
بمنسج دارون العلمي. بل بالغرائز ألحيوانية لتلك 
الحيوانات التي كتب عنها دارون» فياركس يقف مع 
دارون» اما الكتاب البورجوازيون فيقفون مع 
الحيوانات والماشية التي درسها دارون07 . 

كان هذا تصور بليخانوف وسوف نحاول فيما يل 
رؤية إلى أي مدى يصدق هذا التصور ذلك عن 
طريق التعرض لما كان يراه ماركس وإنجلز نفسيه| 
بصلد الداروينية» ونبدأ هذا العرض بتوضيح طبيعة 
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العلاقة بين دارون وماركس والتى كانت علاقة بين 
مفكرين كبيرين تتسم بالود والاحترام المتبادل وهذا ما 
نستخلصه من خلال الخطاب الذي يرسله دارون ليرد 
به على اهداء ماركس لتسخة من كتابه بس المال إذ 
يرد دارون في أول اكتوبر سنة 1873 قائلا: «سيدي 
العريز اشكركم كثيراً ارم 
إياه عندما أرسلتم كتابكم العظيم رأس المال. وددت 
من كل قلبي أن أكون جديراً هذه اديه مفهت] 
بشكل أفضل الاسئلة العميقة والهامة في الاقتصاد 
السيامي. وعلى الرغم من أن مجال بحثينا مختلفين 
تعدا إلا أني اعتقد أن كلانا يرغب اذ[ في توسيع 
المعرفة. وان هذه المعرفة ستنتهي بالتأكيد في مل 
السعادة للانسانية. كن متأكداً سيدي العزيز يأني 
سأظل غخلصاجداً لكمء » شارل دارون)»9"., هذا وقد 
تأثر إنجلز إلى الحد الذي جعله يكتب مقالته الشهيرة 
عن «دور العمل م تحول الرد لإنسان» وذلك في 
سنة 371876) والتي عُرضت فيها بعد بكتابه ديالكتيك 
الطبيعة كت انا كه خريض] عب المنديف عن 
ماركس أن يذكر اسمه إلى جنب دارون خاصة في 
كلمته التأبينية لوفاة كارل ماركس عندما قال: «يعتم 
كارل ماركس واحداً من هؤلاء الرجال الاستثنائيين» 
ممن تضن بأمثاهم القسرون. شارل دارون اكتشف 
قانون تطور الطبيعة العضوي على كوكبنا وماركس هو 
الذي اكتشف القانون الأسامي والجوهري والذي 
يحدد بحرى التطور للتاريخ الإنساني””" وأيضاً في 
حطبته عند دفن ماركس و«بنتفس ما 
اكتشف دارون قانون تطور الطبيعة العضوي. 
اكتشف ماركس قانون تطور التاريخ الانساني©). 
هكذا كان يحلو لإنجلز إدراج اسم ماركس بدارون 
كتعبير عن مدى أهمية استنتاجات ماركس والتي تساير 
خط دارون التطوري. والحق أن مؤلف دارون «أصل 
الأنواع» كان له أكبر الأثر على ماركس وهو يعسترف 
بنفسه بهذا الأثر. ففي رسالة منه إلى انجلز في 19 


ديسمير سنة 1860 يقول «ففى هذا الكتاب القاعدة 
التاريخو- طبيعية لتصورناء, وفي خطاب آخر منه 
إلى فرديناند لاسال 12553116 لمدهتلئرء1 في 16 يناير 
سنة 1861 يقول «إن كتاب دارون في غاية الأهمية وهو 
ما يوائمني كأساس للصراع التاريخي للطرقات. . 
ففي هذا الكتاب وللمرة الأولى» ليس فقط الضربة 
القاتلة التي سّددت للثيولوجيا في العلوم الطبيعية. 
ولكن أيضاً المنحى العقلي هذه العلوم وهو ما عبر عنه 
راثك وبالرغم من الأهمية التي أولاها ماركس 
لكتاب دارون «أصل الأنواع». إلا أنه لم ينخدع 
بإيستمولوجيا هذا الكتاب وعلى الرغم من استفادته 
بها كم أسلفنا إلا أنهلم يغب عن ذهنه القهم 
الايديولوجي لها ووضعها في موقعها الصحيح. ففي 
رسالة منه لإنجلز في 18 يونيه 1862 يعلن «إنه جدير 
بالملاحظة رؤية أن دارون كان يعترف لدى الحيوانات 
والنباتات بمجتمعه الانجليزي» بتقسيمه للعمل. 
بمنافسته. بانفتاحاته على الأسواق الحديدة. 
«باختراعاته». إنها حرب الجميع ضد الجميع لدى 
هوبز. هذا يذكرنا بيجل في الفنونولوجيا. حيث 
يتدخل المجتمع المدني حين «تسود حيوانية العقل؛ 
بينما لدى دارون حيوانية العقل هي التي تتدخل حينم| 
يسود المجتمع المدني . لقكل وفي خطات آخر يوجهه 
ماركس لابنته لورا وزوجها الفمرنسي بول لافارج 
عناونة؟ 2[ 1ناة8 اء 3عنا2] في 15 فبراير 1869. يرى 
«أن دارون قد أخذ بداية من الصراع من أجل الحياة 
في المجتمع الانجليزي ‏ حرب الجميع ضد الجميع - 
لاكتشاف أن الصراع من أجل الحياة كان القانون 
السائد في الحياة «الحيوانية» والنباتية. ولكن الحركة 
الداروينية» نراها, هنا سبباً قاطعاً للمجتمع الإنساني 
من ألا يتحرر أبداٌ من حيوانيته . كار ومن جههة 
يحاول انجلز لكيلا تضيع الابستمولوجيا في ضباب 
الويديولوجيا توضيح وكشف مواقف الداروينيين من 
الاشتراكية فيوجه إلى أوسكار شميدت 05636 
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النتصطء5 في 19 يونيه سنة 1878 خطاباً يقول فيه: 
«منذ وقت طويل ومن الجهة الاشتراكية قد تثبأنا أن 
تمشلي الداروينية في المانيا لن يستطيعوا التملص من 
ضرورة أخذ موقف بخصوص التصور الاشتراكي 
للعالم. . موضوع أخذ موقف أي كان لا يمكنه إلا أن 
يؤدي إلى توضيح الموقف والقول»9". وفي خطاب 
آخر يوجهه إلى بيوترا لافروف 1395009 212058 في 10 
أغسطس سنة 1878 يقول: وسترون ان الداروينيين 
الألمان. عند الإجابة على نداء فيرشو #امطءمع/ا 
ينحازون أكيداً ضد الاشتراكية»9*. ولأنه يفهم أن 
معركته ومعركة الداروينيين واحدة. ومن الضروري 
أن يقفا معاً في خندق واحد فهو يجذرهم من أغهم 
سيكونون بعد الاشتراكيين الضحايا الأوائل9, 
والمعروف أيضاً أن ماركس وعلى الرغم من اهتهامه 
الكبير وبأصل الأنواع» لدارون. إلا أن هذا م ملعه 
من توجيه النقد لأوجه الضعف التي وجدهافيه. 
ويمكن أن نلاحظ هذا من خلال الخطاب الذي وجهه 
لإنجلز في 7 أغسطس سنة 1866 ويتحدث فيه عن 
كتاب جديد بعنوان: أصل وتحولات الانسان ل ترامو 
2.1501 وهو نجد فيه تقدماً غاية في الأمية عن 
دارون» وفي مجال مقارنته بكتاب دارون يقول: 
«التقدم الذي لدى دارون هوني الأساس عارض» 
وهو مقدم هنا كضرورة على قاعدة فترات تطور 
الجسم الأرضي. انحطاط النوع والذي لم يعرف 
دارون شرحهء تهده هنا بسيطا. نفس الثىء بالنسبة 
لأنقراقن ان شريعا ندا م أشكال بمنييظة من 
التحول. مقارنة ببطء تطور مثال النوع. بحيث ان 
نواقص علم الإحاءة القي ضايقت دارودت كثيراً قُدمت 
هنا كضروريات. ألما طورت كقانون ضروري ثبات 
الانواع وإقامة لمرة واحدة. ما كان يقدمه داروث 
كصعوبات التهجين مقدم هنا على العكس - كركيزة 
لنظام. . . في التطبيقات التاريخية والسياسية. فإنها 
هامة جداً وغنية عن دارون»”, 


وبالإضافة لهذا فقد وجدنا ماركس فيما سبق ينقد 
دارون عندما تحدث عن الحركة الدارويئية وهو لا 
يسبى هذا أيضاً في معرض نقذه للانج قفي خطاب 
وجهه إلى لودفيج كوجيلمان ممقسماءون؟ا ع3ك0ناآ في 
7 يونيه سنة 1870 يقول: «. . . السيد لانج اكتشف 


اكتشافاً كبيراًء كل التاريخ ينبغي أن يكون متبوعاً 


لقانون طبيعي عظيم واحد. هذا قانون الطبيعة. انه 
بيه (تعبير داروكت المستتخدم هكذا يصبح صيغة 
مُقعرة) «الصراع من أجل الحياة. ومحتوى هذه 
الصيغة تعر هو القانون المالتوسي عن الجماهير أو 
بالأحرى عن الكثافة السكانية . إذن بدلا من تحرير 
«الصراع من أجل احياة» الذي يُقدم نفسه تاريخياً في 
اشكال اجتتاعية عديدة محددة. يكفي ان يحول كل 
صراع واقعي إلى مقولة الصراع من أجل الحياة وهو 
يغير هذه المقولة ذاتها بالمالتوسيات الفاشلة عن 
السكان)*" 2 ويحمل إنجلز القول في مذهب دارون 
عندما يكتب إلى بيوترا لافروف في 17-12 نوفمصير سنة 
5 إنه «بالنسبة لمذهب دارون يوافق نظرية التطور. 
لكنه لا يقر بمنيجها في الوصف [الصراع من أجل 
الحياة الانتخاب الطبيعي] باعتباره أول تعبير مؤقت 
وناقص » حقيقة مكتشفة احدينا © , 

نخرج مما سبق أن المادية الجدلية قد وافقت على 
نظرية دارون واهتمث بتفاصيلها الدقيقة وأهم قوانينها 
مستفيدة متها ومن أطروحاتهاء إلا أن هذه الموافقة ل 
تكن مطلقة ودون شروط. وانحصرت استفادتها على 
الجانب الأبستمي في الداروينية. حيث انه لم يغب 
عن بالا لحظة واحدة الدور الايديولوجي الذي كانت 
تلعبه الداروينية» كتعبير عن العلاقات الانتاجية 
السائدة في المجتممع الانجليزي وبالتالي نتائجها 
الاجتماعية» أي بتعبير آخر باعتبارها إحدى نتاجات 
المجتمع البورجوازي » وعلى الرغم من ذلك استفادت 
الماركسية بوعي من قوانينها التي استحدثها أو اكتشفها 
دارون ولكن داكا في الاطار الذي لا يسمح بالخلط 
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بين ما هو إيديولوجي وما هو إيستمي» محافظة على 
رؤيتها المتفردة كتعبير عن المجتمع الاشتراكي الجديد. 
ومبذا تنفرد المادية الجدلية عن المادية الميكانيكية أو عن 
المثالية الديالكتيكية باعتبار أن الأخيرتين هما أقصى ما 
يمكن أن تصل إليه البورجوازية على صعيد الفكر 
لتثبيت أو لتكريس إيديولوجيتها. 

المناخ الونجليزي إذاً كان معدا أو جاهزاءٍ يحيث 
أن نظرية التطور الداروينيية قد لبت مطلباً مُلحاً 
لنظامه الصناعى الذي استحدثه؛, بحيث تلقفها 
رجال الأعبال لتكون سلاحهم في ذلك النضال الذي 
خاضوه في مواجهة الرعاية التي فرضتها الحكومة. 
ولكي يستفيدوا منها أيضاً في اطلاق حرية المنافسة 
على مصراعيهاء إذ ان أهم ما تستند اليه النظرية 
الجديدة قانونا: الصراع من أجل الحياةء وبقاء 
الاصلح وبالتالي فالمطلوب إعطاء مبرر علمي لصراع 
الانسان ضد أخيه الانسان. ليبقى منهم الأصلح 
والأقدر على المنافسة. وبالتالي الأغنى , الذي يستطيع 
كسب السوق وبالتالي يسود الآخرين كنتيجة طبيعية 
تتفق وال حاجة الاجتماعية, هذا على المستوى الداخلى 
أما عل المستوى الخارجى فنضيف أن النظرية 
الداروينية هي المسوغ الذي ساق الغرب الاستعماري 
في هجمته على الشرق وكأن الهدف هناء أن الشعوب 
الأقوى والأميز هي التي ستتفوق على الشعوب الخاملة 
والنائمة بحكم قانون دارون في تنازع اليقاء وهوما 
ساغ نا أيضاً التنازع فيها بينها أي تنازع القوى 
الاوروبية في بينباء» ولقد كان هذا التنازع يبن الأمم 
قديماً جداًء منذ وجد الانسانء إلا أنه في العصور 
الحديثة ومنذ دارون أخذ ميوعا آخر يبرره بدافع 
المحافظة أو التماشي مع قوانين الطبيعة التي تفرضه 
وهي التنازع من أجل الحياة انضاء ولكن هذه المرة 
في صورة علمية أو لنقل حضارية تماشياً مع نتائج 
النظرية الداروينية . وتتلاقى هذه البيولوجيه أول ما 
تتلاقى بالمادية الميكانيكية التي لم تحاول بذل أي جهد 


للتعامل معهاء بل أخذتها دون غربلة للتطبيق. ومن 
الوجهة الايديولوجية لم يكن هناك ماع باعتبار أن 
كلاهما تعبيرا واقعيا عن مرحلة متقدمة من مراحل 
البورجوازية. ويرى جون لويس" بحق ان هذه 
النظرة البيولوجية, ميكانيكية ساذجة, إذ كانت تعتبر 
أن الكائنات العضوية ليست إلا وحدات متصارعة 
فحسب, كانت تفسر تنوع السلالات بأنها ترجع إلى 
تنوعات بالمصادفة» وكانت تنظر إلى تأثير البيئة كمجرد 
ضغط خارجي خالص أو عملية غربلة» وأخيراً كانت 
تقبل فكرة بقاء النموذج الأعلى كمحصلة ميكانيكية 
غير واعية. هذه النظرية التى تعتمد الوحدات 
المتصارعة كتعبير عن الفردية الخالصة كانت تنظر إلى 
المجتمع بطريقة ميكانيكية وأوتوماتيكية بحتة. ول 
تكن الليبرالية وشعارات أصحابها التى رفعوها كعبادة 
الفرد أو حريته الا عبادة لتلك التفاعلية الميكانيكية 
التي اعتيداى عبر لطر رين حيت عبر عليه 
بيولوجية . بحيث لم ته تفهم التطور الا من حيث ظهور 
مر 0 عجزت 
عن تفسير كيف من الممكن ان ينتج اللاحي الحي . 

ولا كيف يمكن أن يصبح حدث ما وعي هذا الحدث 
ذاته ولا تكسير الحواجز , بين العقلٍ واللا عمل وم 
تستطع النجدة الى عدمها ارننيت ميكل فيا بعد 
لتلك النظرية أن تأخذ بيدها. حيث ان فكرة «التطور 
التدريجي؛ التي طرحها في كتابه «لغز الكون؛ لم تحل 
الإشكال بل هي أجلت حيث انصب التفسير على 
أن الفوارق صغيرة جد وليسث حقيقية من حيث 
الكيف ولكن من حيث الدرجة فقطء وبهذا نصل 
للمعضلة الحقيقية. فحاصل جمع هذه الفوارق لا 
يمكن أن يؤدي لتطور على الاطلاق. كم أنه إذا 
اعتبرنا الفارق الضثيل فارق حقيقي فإننا نكون في 
خاجة إل فصر باكل للثارق الكبير من يك ان 
كلاهها حقيقي . هذه الميكانيكية لم تفهم أنه طبيعة 
المستويات المختلفة للعضو الذي د ل 
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تفهمه الا عن طريق تحليله وتفتيته بقوانين الطبيعة 
والكيمياء والتشريح ‏ وهو عند تحليله ‏ في هذه اخالة 
- يكون من مستوى آخر غير ذلك المستوى الذي 
يكون فيه كاملاء حيث ان العناصر المختلفة التي 
تدخل في تركيبه تتصرف بطريقة مغايرة لأا في هذه 
الحالة تصبح في مستوى آخر أعلى ‏ ويضع جون 
لويس يده على الحقيقة عندما يرى أن الداروينية 
كانت في صورتها الأولى نظرية للمنافسة الفردية - 
وكانت الحائزة هي البقاعى والنتيجة تحسين الجنس. 
كانت هذه النظرية تبريراً للنظام الاقتصادي القاتم 
على التنافس وللفقر والجوع والحسرب. وهي العوامل 
التي افترضوا أنها هي التي تعمل على التخلص من 
الأفراد غير اللائقين» لما يساعد على إيجاد أجناس 
أعلى. وكان هربرت سبنسر أول من استخلص 
النتائج الاجتماعية التي تتضمنها هذه النظرية. وعنده 
أن التطور الاجتاعي معناه التقدم بطريقة غير واعية 
لا يمكن تفاديها. فالمجتمع لا يتكون بالاصرار الناتج 
عن التروي : إنه نمو طبيعي أي ان المجتمع يحدث 
من جراء التفاعل الميكانيكي للقوى. من تفاعل 
الافراد والمتنافسين597). هذه النظرة الميكانيكية تماما 
للتطور يعبر عنها بخنر في صورة أخرى عندما يرى أن 
شخصية القره ليت سوى ريد ل قفن الموج 
ويخضع الناس لقانون حديدي» أقصى ما نطمع فيه 
هو اكتشافه., ولكن لا يمكن أن نخضعه للإرادة 
الانسانية. أما ماركس فيجيب كلاء حالما تكتشف 
القانون الحديدي فإن التطويح بنيره يتوقف عليناءٍ 
وهكذا يتوقف علينا أن نجعل الضرورة خادماً سا 
للعقل ومعدء22©. وهكذا يظهر لنا ببساطة ودون 
عناء مدى فشل ميكانيكية بختر في فهم الواقع الذي 
تتغير فيه الاشياء تغيرأً حقيقيا. بحيث أنه لو 
استطاعت الطبيعة أن تكون غائية في مستوى ماء فإغها 
أن تكون غائية في مستوى آخر بحيث إذا 
مح ا 0 


أيضاً أن يفكر الناس وأن يعملوا على تغيير واقعهم . 
ان الميكانيكية إذن تظهر حينم تتفاعل الاشياء 
اللافكرية حيث تظهر قوانين «الصراع من أجل 
الحياة» و«الانتخاب الطبيعى». حينا تقهر الطبيعة 
على المستوى الحيواني أقل الحيوانات تكيفاً أو حينا 
يقهر القوي الضعيف. أما على المستوى الإنساني 
فالتغير الحادث أكثر جذرية حينم يتحد الناس في 
نضالهم ضد الطبيعة تاركين النزاع فيم| بينبمء وعندما 
يعملون عجوم في السيطرة على البيئة حوفم وببذا 
تصبح الحياة قي المستوى الانساني ألا تترك حرية 
ا حركة للأحداث» بل تعمل على حدوث ما يوائمها 
بالفعل وبهذا لا تنفصل احتياجات الانسان ولا أفعاله 
ولا هونفسه عن الطبيعة ذاتها. فيتحول قانون 
الصراع إلى صراع ضد البيئة لجعلها تناسبه هو 
وأقرانه من الضعفاءء. وليس أصراعا ضد أخيه 
الانسان. يتحول الصراع ايفان أمكال التنظيم 
الاقتصادي والتقني . ٠‏ صراع بين الاشتراكية في مقايل 
الرأسمالية. وبهذا استطاعت المادية الجدلية كشف 
الغطاء عن تلك الجبرية الميكانيكية. وإعطاء الحياة 
معنى ومستقبل بفضل السيطرة على القوانين الطبيعية 
وبالتاليي على الأحداث وتسخيرها لخدمة الانسانء 
وبالتالي فتح آفاقاً كانت قد أغلقت من قبل 
فكانكا: 
وعلى الرغم من هذا كله. إلا أن أفكار المادية 
الجدلية لم تؤثر على فكر شميل بالقدر الذي يجعله 
يتبناها. والملاحظة الجديرة بالأهمية هي أن شميل لا 
يشير أيداً لأي من أسماء ماركس أو إنجلز في كل 
كتاباته» والمرجح لديناء أن عدم إشارته هما ليست 
دليلاً على عدم معرقته بههاء وهو المثقف المطلع على 
ثقافة الغرب» وزار أوروبا مرات عديدة, والحق أن 
تأرجحه في تقييم العمل ورأس المال؛ واشاراته 
العديدة عن تضامن العمال في العالمء وإعطائه العمال 
دوراً ولتو حيطا عند الاضطلاع بالشورة في أواخر 
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أيامه. تؤكد جميعاً بما لا يدع مجالاً لأي شك بأنه كان 
على علم بما يدور في أوروباء خاصة فيما| اتصل 
بالاشتراكية العلمية» وسؤالنا نعود فنطرقه مرة أخرى 
وهو إذا كان هذا صحيحاً فَلِمَ فضل عليهما آراء بخنر 
وسبنسر وهيكل؟ والملاحظ أن وضع شميل هو الذي 
فرض عليه ذلك. أولا من الناحية المزاجية والنفسية 
فسبنسر وهيكل كلاهما عالمين طبيعيين لديها نفس 
الخلفية الطبيعية العلمية التي لديه. بل أن بخنر نفسه 
طبيباً مثل شميل والمتابع لحياته يراه يتفق من الناحية 
النفسية تماما مع شميل فقد كان يجاهر بأرائه الالحادية 
والمادية. ولا 7 بآراء احدا مواضلا شجاعتة العلمية 
الى أقصى حد ها حتى يُقدم استقالته من الجامعة 
نفسها بسبب هذه الآراء ولا يتخلى عنها . وإذا قصرنا 
المسالة عل أنبا اجا تقبسا واحدا لدى شتميئل ومن 
تأثر بهم لكنا كمن يروج لمذهب نفسي متطرف 
لتفسير اتجاهات الأمورء إلا أن وراء هذا المزاج شيئا 

آخر يقفز بنا من هذا المستوى إلى مستوى عر 
إيديولوجي . وهو طبيعة آراء الشرقبين في هذه الآونة 
في) يتعلق بتغيير واقعهم وأفكارهم وحياتهم. وهوما 
يتطابق مع هذه المادية الميكانيكية التي اعتنقها شميل 
دون غيرهاء إذ ان الماركسية تقول بصراع الطبقات 
الاجتماعية فيما بيغها صراعا يشكل تاريخ الانسانية؛ 
حتى تصل إلى إلغاء الطبقات أعير وقبل هذا تعبر 
من سرحلة إل اخرى تعنا لعوامل عديدة. يشكل 
العامل الاقتصادي بينها دائ] العامل 00 هذه 
المراحل تسير من المجتمع الاقطاعي إلى المجتمع 
الرأسالي ثم إلى الاتجاه نحو المجتمع الاشتراكي ء 
والذي يحدث في مرحلة التحول إليه أن يتقدم العمال 
سائر الطبقات الاخرى ليحكموا باسم مصالح 
طبقتهم ‏ ويعير بليخانوف عن هذا قائل: وأما المادية 
الجدلية فإنها تتطلع إلى إلغاء الطبقات. ولقد ظهرت 
في الواقع حين أصبح هذا الإلغاء ضرورة تاريخية؛ 
وبالتالي فإنها تتحول إلى المنتجين الذين هم أبطال 


الفترة التاريخية التي تقع أمامنا مباشرة. ومن هنا 
يمحدث للمرة الأولى في العالم. . . التقاء العلم 
بالعمال: فالعلم يسرع لمساعدة الكتل الكادحة. 
والكتل الكادحة تعتسد على استنتاجات العلم في 
حركتها الواعية»53), 
وبالتالي تختلف المادية الجدلية عن المادية الميكانيكية 
(المبتذلة)© في أصل حركة التاريخ. الأولى لصراع 
الطبقات والثانية بمدى التقدم العلمي وانتشاره بين 
الناس. وعلى هذا يكون الدور الطليعي في التصور 
الثاني لنخبة المثقفين والعلاء. لأخهم هم اين يملكون 
العلم والثقافة وهم وحدهم القادرون على نشر هذه 
الثقافة في أوساط الناس يفا حكافا ومحكومين. 
والتقيقة أن هذا التصور الثاني هو وحده الذي كان 
مؤهلاً لكي تستوعبه النخبة العربية المثقفة 
(الانتلجنسيا) في هذه الآونة تبعا لواقع الطبقة العاملة 
ذاتهاء ولعل ما يحدث على الساحة العربية الآن. 
تتضح أبعاده وجذوره إلى هذه النظرة نفسهاء حينم 
يروج البعض اليوم أن التغيير سيحدث بحركة فوقية 
يقوم بها الملك أو الرئيس أو الحاكم حينم) يصل إلى 
صواب الفكرة التي سيغير من أجلهاء. وبالتالي تظل 
الجهاهير طوال الوقت مغيبة» تننظر هذا التغيير الذي 
سيأتي من أعلى وإذا كانت النخبة اليوم التي تروج 
لهذا هي نفسها الي ترتمي في أحضان السلطة وتروج 
لا تطلي فنا ديد فإن هذا ما يميزها عن النخبة 
5 عصر شميل.". والتي كانت تتحذنث بيعض 
الاستقلال والتميز عن السلطة, إلا أنها لم تنس في 
يوم من الأيام طبيعتها النخبوية وأصولها الطبقية التي 
حاولت بقدر الإمكان الحفاظ عليهاء حتى ولو كان في 
اطار فكر تقدمي. ما يوضح لنا خلفية الاختيار لدى 
صيل» وقد وجدنا مشل هذا أيضاً لدى الأفغاني 
نفسه؛ حينم اعتقد نفس الاعتقاد وقصر دعوته 


(#) 2 كما يسميها إنجلر. 
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بداية لدى الحكام وفي القصور. حتى شعر بعقم 
مسلكه في النهاية وأيقن بأنه ليس صحة الفكرة أو 
المستشار العادل للحاكم هو الذي ينقصه ليحيل 
الظلم في مملكته إلى عدل. بل ان هناك أشياء أخرى 
هي الااستبداد والملصالح الشخصية. . . .. الخ 
9 أن هذه القناعة الأخيرة لم يصل إليها إلا متأخراً 
دا والشيء الآخر هي طبيعة طبقة العمال في 
الشرق العربيء نتيجة لطبيعة نشأة البورجوازية في 
هذا الشرق. والتي لم تكن نشأة طبيعية كما حدث في 
أورويا. مما أبيعد عن أفكار شميل نفسه أي إحساس 
بالميل نحو هذه الأقكارء فلم يتصور أبدا من هؤلاء 
العمال من يراهم في الشرق من الممكن ‏ ليس 
الاضطلاع بالثورة ‏ ولكن مجرد استيعاب هذه الأفكار 
الجديدة نتيجة لهلهم وتخلفهم وبؤّسهم. وعن تلك 
النخبة المثقفة أو ما كان يسميها شميل بالخاصة 
يقول: «والخاصة هم قادة العامة وواسطة مرقاتها من 
حضيض الجهل إلى ذروة العلم اذ لا فكر للعامة إلا 
بهم ولا رأي إلا مهم,.”. ولنا أن نقارن قوله هذا 
بقول مادبي القرن الشامن عشر وهم الماديون 
الفرنسيين حين يقولون: «الآراء تحكم العالم. ونحن 
مثلو الرأي, ومن هنا فنحن صناع التاريخ: نحن 
الأبطال وما على الجمهور إلا أن يتبعنا. لكن يبرز 
سؤال آخر عن الأسباب التى حدت بشميل بترجمة 
كتاب بخنر على وجه التحديد؟ ونحاول أن نجيب في 
نقاط سريعة: 

1 كتاب بخثر عبارة عن محاضرات مختصره 
وبسيطة وسهلة ولكنها شاملة . 

2 - تبنى بخنر فكرة توسيع الداروينية لتشمل 
المجتمع الانساني كله وهو ما يتواءم مع فكر شميل . 

3 شمل كتاب بختر آراء وأفكار عديد من 
الفلاسفة والطبيعيين نما يعتبر في حد ذاته ثقافة غنية 


لمن يجهل هذه الآراء. وقد أفاد ماركس ذاته بالرغم 
من وصقه للكتاب بالعمل السبيء جدأ”6, 

4 يتعهق بخنر في آرائه المادية مع شميل بالاضافة 
لرؤيتهما المشتركة تجاه الأديان. 

ويضاف لجملة ما سبق ذلك الخلاف والذي كان 
بين ماركس وإنجلز من جهة ويخثر من جهة أخرىء 
هذا ما يعطي مؤشراً لسبب انصراف شميل عنهم) 
وعن أفكارهما باعتباره متشيعاً لبخئر بالذات ولماديته 
الميكانيكية التي اتفقت مع محيطه العربي ‏ كما يراه - 
وكان يحلو لكل من ماركس وإنجلز السخرية المرّة من 
بخنر وأمثاله من أصحاب المادية الميكانيكية . 

ولعل هذا نفسه هو ما يفسر لنا تذبذب شميل في 
فكرته عن الثورة والتي لا يستقر فيها على رأي محدد 
فهو مرة يجد أنها في بعض الأحيان هامة وتؤدي إلى 
التطور المطلوب كالثورة الفرنسية ثم يستنكرها في 
أحايين أخرى مفضلاً عليها النشوء البطيء . 

نتائج نظرية التطور: 

في الحقيقة أن نظرية التطور قد لاقت أصداءً كبيرة 
وواسعة في العالم العربيء خاصة عقب نشر كتتاب 
شميل «شرح بخنره. وكان أول كتاب يصدر باللغة 
العربية عن الداروينية ويصور بنفسه هذا الصدى 
فيقول: «وقد أحدث نشره يومئذ لغطأً عظياً مع أنه 
يطبع منه إلا حمسائة نسخة لم تنفذ إلا بعد مس 
عشرة سلة. لغطأ كان قليله من الخاصة المعدودة 
فقاموا ينفونه كله أو بعضه كل على قدر علمه أو 
حسب هواه. وكثير من العامة الذين أكثروا من الجحلبة 
عن ساع لا عن مطالعة لأنهم يعوا 'أن«قية مسانيا 
بأعز شيء لديهم هم عليه حريصون عن إرث وعادة 
له "عن ندر ورويةع©6 ولعل هذه الجلية التي أحدثها 

نشر الكتاب. تماما كانت هي الشيء الذي قصده 
00 ؛ حتى يحفز ويدفع بمواطنيه إلى الجسدال 
والمناقشة, «. . . هذه الرجة التى حصلت حينئذ هى 
المقصودة متي في ذلك الحين لايقاظ الأفكار من نومها 
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العميق»7©. والتطور لم يكن لديه نظرية علمية 
فحسبء كدوران الأرض حول الشمس مثلاء ينبغي 
قبوفا مع جملة الحقائق العلمية الأخرى» بل يتخذ منه 
منبجا من مناهج البحث العلمي القابل للتطبيق على 
كل الموضوعات الفكرية ‏ كما رأينا - وعن طريقه 
يمكن حل قضايا هامة من قضايا الفكر العربي. هذا 
من أهم الجوانب التي عنى بها شميل في 
مذهب التطور الدارويني» ببحيث وجد قِ هذا المنبيج 
الصلاحية التامة لتفسير. وتحليل كافة الموضوعات 
باعتباره طفرة علمية كبرى في مناهصج البحثء» لذا 
نراه لا يترك يحالاً من المجالات ولا يطبقه عليه. مما 
يجعلنا نتصور بأنها أول محاولة من نوعها تتم في الشرق 
العربي كتلك المحاولات التي تطبق مناهج فلسفية 
المعاصرة. إن التوجه إلى نظرية التطور كمنيج في شتى 
المباحث الانسانية «سيكشف (للانسان) أسر ار | كثيرة 
في الطبيعة ليس المعلوم منها له اليوم إلا ترا يسييراً 
بالنسبة إليها تزيده علماً وقوة وتضطره يحكم 
الضرورة قلب سائر ما بناه على غير هذا الاساسى,©) 
وعظمة هذا المنهج ‏ لدى شميل ‏ ليس في تعرفه 
ودراسته للظواهر كل على حدة كما تفعل بعض 
المناهج الأحرى ولكن في ذلك القانون الكلي العام 
والذي يربط اللواهر المتباعدة ف اطار واحد تخضع 
له. وعلى هذا تصبح القوة التي يحوزها قانون التطور 
ليست وبتعرفه ختصائص المادة وخواص القوى البادية 
فيها كالحرارة والكهربائية والنور والجاذبية على إطلاقها 
هذه القوى ابعضها إلى بعض ورظها اموس عام 
يشملها حيس (59) وهنا تكمن عظمة مذهب النشوء 
والتحول كما يراه شميل. ومن خلال نظرية التطور 
التي يتبنى منبجها شميل» يستخرج منهسا بعض 
القوانين العلمية والتي أوردها لتصبح هي أدوات 


الجانب يعتبر 


بحثه التي لا يتوان عن استخدامها في كافة معالجاته 
فيها بعد وهو يسميها بالنواميس ويراها ذات طبيعة 
حتمية؛ على الإنسان أن يتعرف عليها جميعاً حتى 
يتقي شرور بعضهاء وهي تظهر لديه في شكل ذاتي 
فردي تارة وفي شكل موضوعي جماعي تارة أخرى. 
ومايربط بينها جميعاً هو أنبها ذات أصل واحد وهو 
الطبيعة» وسنحاول هنا الإتيان على ذكر بعض هذه 
النواميس للتوضيح : 

1 - ناموس محبة الذات أو الأنانية: وأساسه تنازع 
البقاء القاضي بالتنازع الشديد بين عناصر الكائنات 
جميعها من أصغرها إلى أكبرها ومن أحقرها إلى 
أعظمها © , 

2 - ناموس التكافؤ: وهو أرقى من السابق. حيث 
ينقل هذا التنازع من بين الأفراد المنعزلة مرتقيا إلى 
الجماعات المنضمة في مصلحة واحدة إلى أن يشمل 
الجنس كله عسبى أن يتهيا للإنسان الفوز التام على 
الطبيعة إذا فهم مصلحته الكبرى وراء ذلك9©. وفي 
موضع آخر يقول عن نفس القانون بأنه القاضي بشدة 
التنازع لشدة المباينة بين تقاسم المنفعة والعمز © 

3 - ناموس التكافل : وهو الذي يعمل على تقاسم 
المنفعة على قدر العمل" , 

4 - ناموس الاقتصاد الطبيعي : وهو القاضي بأن 
كل شيء في الطبيعة منها وبها وإليها. مستنداً في كل 
ذلك إلى العلم الاختباري المحسوس0. 

5 - ناموس تجمع القوى الطبيعي : وتحدث به 
التكبات الطبيعية في الأرض كالزلازل ونحوهاء وهو 
يطبق القانون نفسه في الاجتاع حينما ينسب إليه 
حدوث الثورات!”” . 

وهو يتحدث عن نواميس أخرى كناموس الاجتماع 
والذي هو خاضع لناموس التحول العام ويجاول 
شميل عن طريق هذه القوانين وغيرها وني اطار المنبج 
الذي استقاه عن نظرية التطور الداروينية بالإضافة لما 
أضافه بخنر وسبئسر وهكسلٍ وهيكل. يحاول تطبيق 
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ذلك المنبج على كل ما تصدى له من قضايا إنسانيةء 
بعد أن اعتذر عن الإسهام في القضايا العلمية العملية 
متيروا ذلك بحداثة دخول العلوم للبلاد. ونقص 
الاستعداد والتفرغ والمعدات والآلات مما يستلزمه 
البحث العلمي التجريبي من أجهزة. إذن لم يكن 
أمامه سوى هذا القدر من العلوم الانسانية والتي لا 
تتطلب تطبيق المنهبج التطوري عليها أية معامل أو 
أجهزة كالعلوم العملية أوما هو متصل مباشرة 
بتخصصه الطبيء وهو فعلا ماقام به في مجالاات 
متنوعة ومتباينة. ولكي نستطيع الإجابة على السؤال 
الذي من الممكن أن يثار على أثر ذلك وهو: إلى أي 
حد وفق شميل في محاولته الرائدة تلك؟ ينبغي علينا 
إذن التعرض لهذه المحاولة ذاتها محاولين تتبعها 
للرضول إلى تاتينها لنيه ا يعطينا ذكيرة واضيحة 
نستطيع على هدى منها تقييم تلك المحاولة. 
وسنتعرض على سبيل المثال وليس الحصر على بعض 
هذه الموضوعات التي عالجها مطبقا عليها مذهبه في 
النشوء والارتقاء . 


علم الأمراض: 

تستفيسد العلوم المختلفة من تلك الأبحاث 
التجريبية العلمية القائمة على العلم الحقيقي. وهو 
عند شميل كل علم يستند الى التجربة والاختبار 
وقواعد مادية ثابتة وتحت نواميس الطبيعة التي تعمل 
فيها. ومن بين هذه العلوم العلم الذي يسميه شميل 
الميجين أي علم منع الأمراض والوقاية منهاء فقد 
استفاد استفادة هائلة من اكتشاف باستير الخاص 
بالميكرويات. إذ على أثره تغغير سبب الأمراض فٍ 
الطب حينما تعرف على طبائع الأحياء ووسائل 
مقاومتهاء ويُعد مصل الدفتريا في بعد باستير أهم 
اكتشاف اعتمد على نتاءئ نج باستير نفسها وأضبح علم 
الأمراض وبهذا الاكتشاف فرعا من التاريخ الطبيعي 
داخ ف مذهب النشوء والتحول قلا بد من اطلاق 


نواميسه عليه)») خاصة عند معرفة أن الأحياء 
الدقيقة والتي تسبب امراضنا تشبه الأحياء العليا في 
كونها 00 وتباينات وهي تختلف فيم| بينها من 
حيث بطء أو مرعة التغيرء كان هذا كفيلاً بإلقاء 
الضوء على اختلاف الامراض التي تعانيها.ء وسهل 
علينا بالتالي معرفة التنازع الذي يقوم بين المرضص 
والجسم وتأثير المناعة في ذلك + المراع ما يجعلنا تركز 
في الدواء على أن يكون واقياً وشافيا في آن واحد حين) 
نترك التجربة ونركز على العلاج من خلال طريقة 
علمية شاملة لا تعمل على تحدي الطبيعة ولكن تضع 
العلاج ني اطار لا يجعلنا نضيع وقت العلاج هدرا. 
ويحاول شميل استخلاص أن استكشاف الأمصال 
الشافية هي بغية علم الوقاية في المستقبل حيث ان 
هذا من الممكن تطبيقه علي جميع الأمراض». ويعدد 
بعض هذه الأمراض مصنفا ها من حيث مدة المناعة 
تتؤناء :مقرأ أن الطب العلمي الحقيقي هو الذي يحاول 
اكتشاف الأمصال لمقاومة الأمراض التي لا تشفى 
وإعطائه حصانة ضد تلك التي تشفى 2 عندما يمنع 
جرائيم الأمراض في مكامنها ويصدها عن إصابة 
الجمسم. وهذا الاستخلااص يراه شميسل «مبني على 
تطبيق مذهب النشوء على علم الأمراض بناء على ما 
يعلم من ثبوت الأحياء في التنازع بحسب رتبتها في 
النوعية»9", 


علم اللغة: 

إن المعاني في العقل ليست غ. زية بل مكتسبة 
وصادرة عن المادة بواسطة الحواس. إذ المعنى العقلى - 
كنا ذكرنا لديةاجه قل د لين الاتائيرا ماديا أو هبو 
المادة المرتسمة في الدماغ ى! ترتسم الصورة في المرأة. 
المادة إذن لا تنفصل عن معناها ولا يقصد بلمعتى ما 
ندركه فقط «فالأعمى لا يبصر النور فهو لا يتصوره 
ولا يعرف له معنى في عقله ومع ذلك فادة النور 
متصلة بمعناها وعدم إدراك الأعمى لها لا يسلخ عنها 


وجود المعنى فيها»/". فعدم وجود المعنى في حروف 
البعط يعود إلى أن الألفاظ تدل على معاني لا تدل 
عليها حروفها دلالة 00 والدلالة على المعاني - 
لدى شميل - لا تة تقتصر فقط على الألفاظ بل تتناول 
كل حركات الجسد حتى في عالم الحيوانات الدنيا التى 
لا تسمع ها أعسواتاً: هذه الرؤية تصبح الحركات 
مثل اللغات؛ حيث ان اللغات أعم من إبراء المعاني 
تقطيعها أعضاء الحلق واللسان والشفتين وترافقها 
حركات موافقة لها في سائر اعضاء الحسد تظهر تي 
البعض وتخفى عنك في البعض الآخرء. وكما تعود 
قات 0 إلى موق االحذب 0 نعود المعاتي 
الاقستراب. ونفس الشيء يطبق على اللغنات فهي 
كالحركات في الدلالة على المعاني وهي أيضا كالحركات 
من حيث وجودها قُِ الحيوان والانسان تماما كوجود 
المعاني فيهماء إلا أن اللغات أوسع في الإنسان عن 
الحيوان نتيجة لاتساع المعاني واكتمال آلاته بفعل 
تطوره 0000 ويقيم شميل مناظرة ة بين المعاني 
والألفاظ محاولاً أن ن مخلم على اللفظ معنى من خلال 
حركاتنا عند إبدائه كلفظتي (لا) و(نعم) ولا يتم 
اكتشاف ذلك الا بالتحليل الدقيق حسبها يرى. ونشأة 
لغة ما وتطورها يتساوق مع نكشأة جتمعها وتطوره. 
فهي تنشأ مع الانسان وتظل تتبعه في نشوئه وتحوله 
بحيث تعبر عن أفكاره الحديدة وحاحاته وخيراته والتى 
لا تنتهي بل تزداد يوما بعد يوم حيث يصبح تطور 
اللغات وارتقائها ما هو «إلا انطباقها على حاجات 
الاجتماع يأخذونها من أفواه العامة كم| يأخذونها من 
والأعمال والأفكار»”'؟. ويرى شميل أن هناك عاملين 
يحدانه. بل ويعملان على الوقوف باللغة مكانها 
وتعويق ارتقائها وهما على التوالي هؤلاء المحافظون 


والعامل الثاني ما هو شائع بين الناس من عادات في 
الشرق. 
المحافظون - 

وهؤلاء يعملون قدر جهدهم في تعويق تطور اللغة 
ويجهلون في نفس الوقت أن ما يقومون به من جهد 
فهوضائع. لأنهم يعملون ضد نواميس الطبيعة 
الحتمية, «المحافظون على اللغة لا يدرون أنهم لو 
استطاعوا ذلك لوقفوا بها متقهقرين على أن سنة 
التحول أقوى منهم وهي تسير باللغات ضرورة كما 
تسير في تحول كل شبيء في الطبيعة والاجتماع . . »279 
ان شميل يأخذ عليهم هذا الاستيلاء على واقعهم. 
والذي يجعلهم ملون التعبيرات الحقيقية في واقع 
الحاة السدلة ريا وراء خيالاتهم. «وكأن اللغات 
الواقعة يجار كتابها المبرزون إذا جروا مع الزارع أو 
الصانع أو العامل أو المفكر اليوم 00 إلى البحث 
والتقعر ليقولوا غير المفيد»”"'. ويوضح شميل العامل 
الثاني والذي يعمل أيضا على الحد من سير الارتقاء 
الضروري للغة ويجمله في كراهية الناس للبساطة 
خاصة في أوجه نشاطهم الاجتاعية (الكتابة ‏ الحديث 
العمل) وسائر أنشطتهم الأخرى من علمية أو أدبية 
وحتى الدينية. وكراهيتهم للبساطة تلك تجعلهم 
يخلعون خيالاتهم على هذه الأنشطة ومن أجل هذا 
فهم «يميلون إلى تعظيم علمائهم الغابرين أكثر من 
المعاصرين ويتصوروتهم بهالة من المجد ترقعهم قوق 
0 الناس طبقات وريما جردوهم من عيومهم 
ويعظمون الذين يسمعون بهم أكثر من الذين 
يرونهم,2 3 ويضيف شميل للعامل الشاني أيضاً 
الاسلوب التعبيري والذي تعودناه والذي بهتم 
بالشكل أكثر من المضمون «انظر إلى اسلوبنا في 
الكتابة ولا سيما نحن الشرقيين فإن أحدنا ماعدا 
انصبابه على المباحث الكلامية إذا أراد بسط قضية 
اعتلى ربوة خيالة وطار في الأجواء وملا صفحات 
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كثبرة ليقول شيثاً قليلا:”©. وشميل لا يستننى أحداً 
في الأسلوب حتى نفسه حين) يوجه إليها يشجاعة 
العلمي نفس الاتهام «وكان الأسلوب الغالب في 
الماضي كان يميل إلى التلميح أكثر من التصريح 
وكثيرون حتى اليوم يعدون ذلك التلميح براعة. 

ولكن ذلك لم يدم بنا طويلا حتى عدلنا عن تلك 
الحذلقة إلى ما هو أصرح بانا 29 ويفتساءل شميل:؛ 

دألا يمكن التعبير عن الأفكار بلغة سليمة يصرف في 
تحصيلها أقل ما يمكن من الزمن وتكون صالحة لخدمة 
العلم؟ وما هي الفائدة من مقالة يدبجها الكاتب 
ويملأها بعويص الكلام ومهمله يستخرجه بعد العناء 
الشديد من بطون القواميس ليخرج القارىء في فهمه 
إلى الرجوع إليها ما دام في الإمكان التعبير بالألفاظ 
المألوفة ومادامت اللغة نفسها على رغم كل محافظ 
تابعة للإنسان في نشوئه ومتحولة معه في تحوله تعير 
عن أفكاره الجديدة ومعلوماته الجديدة في هذا النشوء 
وهذا التحول:”", ويحاول شميل الإجابة على السؤال 
الذي طرحه في موضع آخر كاشفاً لهذه العلاقة الوثيقة 
واليي تربط اللغة بواقع مجتمعهاء إذ انها وتحيا بحياة 
الأمم وحياة الأمم إنما تكون بعلومها وصناعاتها وحياة 
لفاو والصناعات بالعلماء والصناع منبا. فإذا خلت 
ذهب استقلاها وكان القضاء عليها أمراً 
حتوماً) 70 ذلك لوجود هذا التساوق الذي تحدثنا عنه 
من قبل ويعطي شميل مثالا حياً من واقع حياته 
المعاشة وهولاهن يوم نحول علم الطب في مدارس 
مصر وسورية إلى الانجليزية والفرنساوية فقدت اللغة 
أقوى أركانها العلمية حتى صار من الصعب عليها 
جداً اللحاق بالعلوم الطبيعية في سيرها السريعء77, 

وليس هذا فقط. بل ان سيادة العلوم النظرية تعمق 
أنقا من تلك الهوة بين اللغة وواقعها المفاغن فعلى أثر 
انتعاش علم الكلام صارت «علوم اللغة تماحكات لا 
طائل تمتها لا كلاما وضع للتعبير عن الفكر والشعر 
إغراباً لا إبداعاً في وصف الحقائق»79. وبعد أن 


أمة 


يوصح شميام هذا كله نيمحاول وضع الحل الأمثشل 
للمشكلة 0 أثارها ولن يتم هذا باهتمامنا بالمحسوس 
هذا 58 هوا الكفيل بأن «تتحول لغاتنا إليها ويتغير 
منهبجنا في بسطهامن المركب المعقد إلى البسيط 
الصريح)0". ولا يكتفي شميل بأن 0 هذا 
ف نظره لتحقيق الارتقاء اللغوي اللشيود: وسوف 
نلاحظ على خطته تلك بأنها تعتمد اعتئاداً كاملا على 
ما أسميناهم من قبل بالخاصة لديه وهم إحدى 
الأعمدة الحامة في بناء مشروعه الحضاري كا رأينا من 
قبل ويتحدد دورهم ف النيمضة الحديثة وخاصه 
الكتاب منهم بمحاولة تخطيى صدأ الأفكار وشيخوبحة 
اللغة, حينا يعلمونا كيفية الفكر والتفاهم والتعبير 
عن الواقع المعاش في حياتناء عندها سيصبح أدب 
القصة تعبير عما نلمسه ونحياه ونكابده بيحيث 
يعرضون لنا فيها «.. الآلات والأدوات وسائر 
الاصلاحات التي تسرد ف عمل كل. 
والصانع والزارع)» والتي لا ذكر لها في قواميسنا على 
الواقفين على أسرار اللغة من عهد قحطان إلى اليوم 
م المي : 0 ن القواميس من المترادفات 
الألفاظ الي حاعك وماتت وم يعد لمافائدة بشيء 
ويضعون الألفاظ الجديدة مكانها. يذكرونها ى) هي 
في اصطلاح أصحاب الحرف هن دون بحت أو تقعر 
كما كان يفعل سلفاؤهم في نقل الألفاظ الجديدة 
والأسماء الغريبة والطباعة اليوم تتكفل لهم بضبطها 
أكثر مما كان يستطيعه النسخ لسلفائهم في الماضي:9". 
وشميل يضسع تصوراته ه تلك عن اللغة في إطاره 
التطوري الذي رسمة لمعالحاته والذي يتخذه 1 
يحلل وييرهن من خلاله. لذا فهو لا يغفل دائما 
المستقبل باعتباره هو الحقل الذي تتم على أرضيته كل 


. (من الاجر 
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التطورات الحادثة بالظواهرء إذن فهو الامتداد 
الطبيعي والمنطقي والذي يفسح دائيماً مجالاً لمعالجات 
شميل. لكن أين موقع اللغة في هذا الامتداد الزمني؟ 
والحقيقة أن شميل لا يتوانى عن هذا التوضيح والذي 
هو في صميم منبجه» فنراه يجعل من المستقبل كفيلا 
بأن تتحقق فيه الخطوة الرئيسية لكسر ودحر كل ما 
ساهم في عرقلة النمو والتطور في المجتمع , حيث ان 
«الاجتماع لا يصلح صلاحاً تاماً يتكفل بقضاء أثر 
تلك التعاليم إلا إذا توحدت اللغات وتوحدت الأمم 
وهذا أيضاً لا بد منه والسبيل إليه لم يعد بالممتنع 
اليوم)!!). ويتصور شميل أنه عند وصول الإنسان 
إلى تلك العالمية بسقوط الأديان والحدود بين البشر 
ستكون لغة التفاهم من أهم العقبات التي ستظهر في 
وجه الانسانية. إلا أنه بتقدم العلوم الطبيعية وتقريبها 
للمسافات بين المدن حتى بي بح العام مدينة واحدة» 
عندها سيكون «التنازع شديداً جداً بين اللغات حتى 
يقضي عل الكثير منها الذي لم يكن له في هذه العلوم 
شأن يذكر وكأنه البقاء اليوم غير مقدور إلا للغات 
ثلاث سيقتصر التنازع عليها في المستقبل بينها وهي 
الإنجليزية والألمانية والفرنساويةع2. 
الدين 3 

وقد عرضنا تفصيلا فيم| سبق للدين, إلا أننا هنا 
ستركز فيه على بعد النشوء والتطور من خلال رؤية 
شميل له. والحقيقة أن الدين على وجه التحديد يظهر 
فيه وبشكل سافر ودقيق كل تفاصيل مذهب النشوء 
والارتقاء «وأعلم أن مذهب دارون كما يصح على 
الأنواع يصح على الديانات أيضاً. فان الديانات 
المختلفة كالأنواع تنشأ من أصل واحد وتتحول بعضها 
من بعض وتتنازع نظيرها. وكا أن الفائز من الأنواع 
في هذا التنازع هو الأنسب للأحوال الخارجية هكذا 
الفائز من أنواع الديانات 25 ما كان أنسب لأحوال 
الزمان»). وهكذا يطبق شميل على الأديان ناموس 


محبة الذات أو الأنانية - والذي أشرنا إليه آنفاً ‏ وهو 
يقوم على أساس قانون الصراع من أجل البقساء 
والاتتخاب الطبيعي » هذه المحاولة ذاتها تعسطي حيزاً 
كير لناموس تجمع القوى الطبيعي ‏ والذي أسلفنا 
ذكره أيضاً - حيث أن «العاملان الجوهريان في 
الديانات هما كما فق الأنواع التغير والانتخاب الطبيعي 
وكا يحصل: في الانواع كذلك في الديانات يحصل أيضاً 
نتائج عظيمة أسياب عديدة صغيرة لا قيمة ها 
قُْ الظاهرة كالإختراعات والإكتشافات وتغير تغير العلوم 
وازدياد اختبار الانسان وتغير احتياجاته وكثرة 
المخالطات وإدخال تعاليم أدبية ضرورية للهيئة 
الاجتماعية إلى غير ذلك مما يغير الديانة)9*. وهو لا 
يسشبعد ف الوقت نفسه ناموس التحول العام لكي 
يبرهن به على تحول الأديان بعضههما لبعض» بعد أن 
أوضح التنازع الحاصل بينها من أجل البقاء والذي 
يستند في مجمله 'لى كيفية تواؤمها وظروف عصرها 
دوقد اضمحلت ديانات كثيرة في الدور السابق للعهد 
التاريخي وفي عهده أيضاً. وقد تكونت منها ديانات 
جديدة كذلك ولا شك أن العبادات التي اضمحلت 
قبل التاريخ والتي لا نعرف عنها شيئاً أكثر جدة من 
الديانات التي عاشت بعده ولم يبق في تنازعها اليوم 
سوى ديانات الشعوب الهندية الجرمانية المنتشرة 0 
اليوم وفيها كثير من المذاهب والفسرق والشييع»'”*, 

وشميل لا يقف عند هذا الحد فحسب بل ينسب 
التفكير أيضاً في العبادات الأولى للإنسان لغريزة 
المحافظة على الذات تلك الغريزة البيولوجية الأولى» 
والمحافظة على الذات هنا ليست بلمعنى المادي 
المعروف ولكنها تصبح محافظة من ناحية الشكل فقطء 
هذا ما يتبادر للذهن مباشرة خاصة عندما يقرر شميل 
بأنه لم يكن القصد من عبادات الإنسان الأول الخلود 
الروحاني الذي يصوره إلا بعد أن بلغ في الإدراك 
لها كيرا بال كانت تقضية: المحافظة عل موده 
الظاهر فقطع© , 
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إذا كان المستقبل هو الامتداد الطبيعي و المنطقي 
لدى شميل - كى] أوضحنا ‏ والذي يصبح بمثابة الحقل 
الذي يتحقق على أرضية تطور: 00 وإذا 0 
يقف الماضي لديه؟ وماذا 0 سهبذا التراث ا 
المجتمع على مدى العصور السابقة؟ لعلها قضية قديمة 
متجددة )2 فكما تصبح هذه القضية هي القضية 
المحورية لأغلب مفكري العرب المعاصرين الآن. 
نجد أن شميل أيضاً وفي مطلع النبضة العربية قد قام 
بمناقشتها ومعالحتها وإبداء الرأي فيها. وموقف شميل 
من الماضى يتواءم وينسجم مع الخط الذي ارتضاه 
وهو لا بخرج عن إطار النظرية التطوريةء إذ يوافق 
على الرأي القائل بأن «التعاليم القديمة تضغط علينا 
فإن جميع شرائعنا وعاداتنا وتعاليمنا الدينية والأدبية 
والسياسية والاقتصادية منتقلة إلينا من الماضي وتمشنع 
المستقبل من أن ينفتح لنا لنا. جميع هذه التعاليم أصوها 
في الماضي القديم ليس في القديم العمل فقط بل في 
التوجس الأول هن الحيوانية 059 وهكذا لا يصبح 
التراث لديه مجموعة التراكمات الترائية التي تركها 
الأجداد فقطء. بل هو كل ما ورثناه حتى فيم| قبل 
خبرات وأفكار ورؤى وغرائز حيوانية - إنسانية. وعلى 
الرغم من هذه الرؤية الفريدة الي تاثرت على وجه 
الخصوص بنظرية التطور. إلا أننا لا نحد ها امتداداً 
في بقية معالجته. ولكن التاريخ موجود وسيظل مها 
يجيب شميل بأنه إذا «كان لا بد لكل أمة من تاريخ 
يدل على نشو 2 يها ءنالاتصل ان ترح من ظللنا ماايدل 
العصور»*2. والواقع أنها فكرة غاية في الأهمية. حينا 
يقصر شميل تاريخ الأمم على النشوء وهو المعنى الذي 


يستخرجه مرادفاً للتطور أو الارتقاء» مستبعدا هذا ما 
دأب معاصروه على حشوه في التاريخ وباسمه. ورؤيته 
تلك تتسم بالإنسانية حينا يطالب بأن تصبح حالة 
الإنسان على مر العصور هي المحور في هذا النشوء 
وهذا الاهتام بالتاريخ . والتاريخ الجدير بالنظر 
والاعتبار لديه هو تاريخ العلوم ‏ من حيث دورها 
المعروف في دفع عجلة التطور للأمام «وإذا كان لا بد 
من التبسيط شيئاً ففي تاريخ العلم فقط عسى أن يعثر 
في هذا التبسيط على فائدة جديدة للعلم نفسه» . 

وحتى هذه المحاولة التي تهتم بجانب واحد من هذا 
التراث على حساب الجوانب الأخرى لن تؤدي 
للنتيجة المأمولة.» وشميل ذاته يلحظ ذلكء لذا فهو لا 
يريد من الاهتمام بهذا الماضى سوى تخطي الحاضر 
والانطلاق بخطى ثابتة نحو المستقبل. حيث ان أهم 
ما نقوم به هو تحويل قوانا المجتمعة والكامنة فينا إلى 
رفع عاد العمران وترقيته حتى لا نصير عقبات في 
وجه تطوره. لذا فهو يورد هذه الممارسات المرفوضة 
لديه والتى تعمل على إعاقة التطور الذي ينشده حيث 
لا يستقيم ذلك في البحث في الخيال أو في «والتلفت 
دائياً إلى الماضي للبحث في مطويات الأدرا اج والتغني 
بمجد الآباء والبكاء على الأطلال. بل بالنظر في 

حاضرنا في الاجتماع ومستقبلناء»”"". وإذا كنا ستنظر 
إلى التاريخ فينبغي أن تكون نظرتنا إليه نظرة كلية» 
لتصبح الوظيقة التي يخلعها عليه شميل هو أن يكون 
عنصراً للمقارنة., حينا نقارن ما كنا فيه وما أصبحنا 
إليه» والجدير بالذكر أننا قد وجدنا نفس المحاولة من 
قبل مطبقة على الدين حينها عالجناه من قبل لديهء 
وعملية المقارنة تلك سوف تفيدنا في كشف الأسباب 
النتي تقف وراء ما حققناه من تقدم علّنا تقوم 
بالاستفادة منها في الإسراع بدفع عجلة التقدم «وإذا 
نظرنا إلى ماضينا نظرا كليا فللمقابلة فقط لإظهار 
الفرق وأسبابه للعيان ليسهل علينا الانتقال إلى 
الأحسن لا لإضاعة الوقت والتلهي بمباحث عقيمة لا 


100 


هم حاضر الاجتماع ولا مستقبله بشيء وأقل أضرارها 
الجمود!1©, ومع تطور المجتمعات» وا الخصائص 
كل عصر تختلف أوجه التنازع فيم| بين الأمم 
والمجتمعات البشرية؛. ذلك التنازع الذي يظل 
مما في كل العصور باعتباره باعربا ظيي) إلا أن 
الذي يختلف دائياً هو الأشكال التى يظهر فيها تبعاً لما 
حدث في المجتمعات من تغيرات» فبينها كان يتبدى 
قدياً قٍ صورة حروب وثورات نتيجة ة لحاستي الدين 
والوطن. فهو يتبدى حالياً ف صوره اندماج الأمم 
الضعيفة في الأمم القوية حيث «ارتقت العلوم 
الطبيعية وأخذت بمصنوعاتها ومخترعاتها تربط أطراف 
العام تحضيها تعفن فضار الأرتفاء مطردا كليا ف 
العمران تدمج فيه الأمم الضعيفة أو تنقرض بعامل 
النشوء التحولي غالباً لا بالحروب والشورات الوحشية 
كها كان في الماضي ولا تنحط إليها الأمم القوية,2", 

وشميل يؤيد القول بأن «كنا نريد أن نسير إلى الأمام 
وإذا كانت الإنسانية تريد أن تسير إلى السعادة وإلى 
الحرية فلتنظر إلى ما حوها ولتتعرفه جيداً ثم فلتختر 
غرضها ولتسر إليه دون أن تعرج إلى هنا وإلى هناك 
غير مهتمة بماورائهاولا بمايفتكره عن ذلك 
الأقدمون»””. حيث ان ارتقاء العمران يعنى لديه 
التزيّد وهو ما يؤدي أيضاً بألا يلتفت الإنسان إلى 
المافي إلا في اكالة الملذكورة اننا «العمران لا 
يرتقي إن لم تكن وجهته في كل أعماله التزيّد ولا يتزيّد 
إلا إذا كثر اشتغاله بما أمامه وقل تلفته إلى ما 
وراعم)68 , 


الصحافة > 


ذل معرض عريه للسيجابة المصريف يرصح 0 
البداية لي حيث اسررييا وحسيباً ل 
بالاضافة إلى أنها 9 تائبرا من الكتب وذلك 
لانتشارها بين الجىاهير فهي «قوة 0 التي يعتد 


بها في الهيئة الاجتماعية بل هي القوة الأول في 
المجتمع الإنساني ولما المقام الأول في الحكومات 
المتمدنة لأنها تستطيع على هذا المجتمع ما لا يستطيعه 
سواها فلا صولة الملوك ولا سطوة الجيوش ولا قوة 
القوانين تعادل قوة الجرائد» 7 وهو يحاول توضيح 
طبيعة العلاقة بين الصحفيين والكتاب في الشرق 
وبين حكوماتهم» بحيث تبدو كعلاقة توتر دائم نتيجة 
للنظرة المؤسفة من قبل الحكومة هم. ويرجع شميل 
هذا لجهل الحكام في معرفة أثر الصحافة والجمرائد. 
توتر العلاقة هذا من شأنه أن يضر بالعملية الصحفية 
برمتها حينم لا يجد الصحفى من حلول أمامه تجاه 
الحكومة سوى «إما كسر القلم وإما تحديده ضدها 
وإما إذلاله لها الأول يختاره أكابرهم والأخير يعمد إليه 
ضعافهم حتى ينحط مقام الكتابة بهم وأبلغ من ذلك 
في الإساءة تخريب ذمم الكتاب ومشتراهم بالمال لا 
مشترى قلمهم ومواهبهم لنفع الآأمة بل مشتراهم 
ليكتبوا غير ما يفتكرون أو يصمتوا عما يعتقدون,(* 
وبالاضافة لعاناة الكاتب يضاف أبضا مرك الجترائة 
الشرقية في عصره والذي يتسم بالصعوبة نتيجة 
لمحدودية عدد القراء ممالا يكفي للقيام ينفقات 
الكتابة والنشر. والصحافة لدى شميل سلاح دو 
حدين. ويتوقف هذا على الخط الذي تنتهجه. كا أنه 
يؤيد الرقابة على الصحافة أو ما كان يسمى في عصره 
(بقلم المطبوعات) وذلك لردع «المتطفلين على 
الصحافة وليس عندهم أقل رأسال علمي أو 
أدبي0”". ويقوم في الوقت نفسه بشجب الجرائد 
العنانية في عصره والمليئة «بالتمويه والتمليق 
والتضليل والتعزير» على حد قوله. والواقع أن تأييده 
لقانون الرقابة على الصحافة تراجع عنه فيما بعد نتيجة 
لضغط الواقع وظهور عناصر جديدة ومنها تطبيقه 
لمذهيه في التطور على الصحافة والصحف كما سترى. 


ويتعقب شميل قانون المطبوعات في الصحاقة المصرية 
تاريخيا. وهو القانون الذي طبقته الحكومة على 
الصحفيين وكانت كتاباتهم موجهة أصلاً ضد العائلة 
الخديوية والبعض الآخر ضد دولة الاحتلال. ولقد 
دافع شميل عن هؤلاء الصحفيين في سنة 1898. وفي 
أعقاب تحول بعض الصحف - بإيعاز من الآستانة - 
إلى مورد للكسب غير المشروع خاصة لتلك التابعة 
للباب العالي والتي عملت على نشر الجماسوسية 
والتجسسء» نشر شميل مقالة له بجريدة المقطم في 

سنة 1901 يعنوان «فوضى المطبوعات)© وهي المقالة 
الِي أخذ يناقش فيها بعض المقترحات التي اقترحها 
البعض. وقد رفض فيها السترانى] بوضع قانون 
للسيطرة على المطبوعات, لما وجد فيه من تقييد الحرية 
الصحافة. كما أنه وجده دعوة متخلفة تعود يمصر 
للوراء. بالإضافة إلى عدم تماشيه مع الحكومات التي 
تعرف أن واجبها تسهيل سبل الإرتقاء وكان رفضه 
هذايقوم على «أن القانون كافٍ لتأديب كل 
معتدو"". ولعل الحو الفاسد الذي تخللته الجاسوسية 
تلك والتي كانت تقدم مقالاتها على هيئة تقارير 
للإيقاع بالآخرين أو في صورة منشورات بذيئة جليت 
شكوى الناس وحتى الجرائد ذاتهاء ويجحاول شميل 
وضع حلا لمعاصريه يتخطى به تلك المهازل «فإذا 
كانت الجمعية العمومية والجرائدٍ الحرة وعقلاء الأمة 
وكبراؤها يريدون أن يضعوا حدا لفوضى المطبوعات 
كا يقولون فعليهم قبل كل شيء باستئصال الأسباب 
المحرضة عليها قبل أن تجلب على البلاد شرا ليس في 
الحسبان. فإذا فعلوا ذلك فأنا أضمن هم بأن 
المطبوعات تتهذب من نفسها بقوة الاتتخاب الطبيعي 
الذي يميت كل ما كان بذيئاً بإغفاله ويجبي كل حس 
بالإقبال عليه فلا يقدم حيئئذ على الكتابة إلا كل 
تحرير واسع الاطلاع نبيل الغاية يقيم النفع لنفسه من 


(#) وجدنا هذا العنوان بالمجموعة: «فوضى الموضوعات» ورجحنا أن يكون هناك خطأ مطبعي وعليه صححناه بالعنوان السابق . 


حيث ينفع سواه. . .276 وبهذا يصبح قانون التطور 
هو المنقذ للصحافة وللصحفيين بانتقائه للآفضل دائما 
لذا «فقانون المطيبوعات اليوم لا فائدة منه ووجوده 
مغر في كل حال بل يبب بدفنه إلى الأبد. والحكومة 
الحازمة يجب ألا تخثى الحرية ولا يخشاها إلا الذي لا 
يعرف ماذا ا .)20 ولا يمكن 
التعويل بعد ذلك سوى على «ناموس التنازع الطبيعي 
نفسه (حينما يقضي) القضاء العادل بين الصحف 
والكتاب حتى لا يعود يؤمها إلا كل من توفرت فيه 
المزايا اللازمة التى تضمن المنفعتين العامة والخاصة بما 
يؤديه من الخدمة الصحيحة التي يفهمها الناس حينئذ 
ويقدرونها حق قدره2"" . 

هكذا حاول شميل معالجة موضوعات الفكر 
العربي مطبقا منيج النظرية الداروينية باعتباره المبج 
العلمي الأكثر حداثة, والذي يعتمد في نفس الوقت 
على نتائج ج معملية لعلوم طبيعية شتى» هذه العملية 
التي يقوم مها شميل ‏ في حد ذاتهسا - كفيلة بمساعدة 
الانسان في تخطي جهله والوصول إلى العلم. 0 
الرحلة التي تبدأ من الجهل التام إلى العلم التام. لا 
يمكن اجتيازها بالطفرة. أو بأي معجزة أخرىء. لذا 
«فلا بد إذن من السير البطيء في ارتقاء درج الكمال. 
فحال الانسان من ذلك أدبياً كحاله طبيعياً فهولم 
يوجد كما هو الآن دفعة واحدة بل اقتضى له ملايين 
من السنين حتى خحرج من الحيوانية إلى الإنسانية 
وهكذا لا بد له في قطع المسافات البعيدة التي تفصل 
بين أحواله الأدبية من السير البطيء المتمهل»22. إلا 
أن التساؤل المشروع الآن هو أين هذه المحاولة المتاثرة 
بالعملية والتي اضطلع بها شميل من محاولات منهجية 
أخرى وعلمية اليوم؟ 

ولكن نستطيع الإجابة وبوضوح على هذا التساؤل 
الذي افترضناهء نرى أنه من المفيد أن نعرض 
لمحاولاات أخرى تبنت مناهج أخرى علمية. ولتكن 
الوضعية » نظراً لارتباطها الشديد بالعلوم في عصرناء 
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هذا لكي نستطيع تمييز المحاولة التي قام بها شميل 
والتى وجدناها تتسم بخصوصية اتسم بها منبج شميل 
التطوري. وبادىء ذي بدىء يرى د. عل الدين 
هلال أنه بينها «نظرت المدرسة الوضعية وعلى رأسها 
أوجيست كوت إلى العلم أساساً باعتباره طريقه 
للوصول إلى الحقيقة وكانت وحدة العلم بالنسبة لما 
تعني في المقام الأول وحدة منبجية ة أي وحدة المنبج 
العلمي. فان الدكتور شميل - مقتفياً في ذلك أشر 
سبنسر ‏ اعتير الجانب الأكثر أهمية من العلم لم يكن 
منبجه ولكن «صورة العالم وموقع الإنسان فيه كسما 
تقدمهاافتراضات العلوم الطبيعية وبالذات 
البيولوجية» وهكذا شميل يندرج في اطار الفكر 
الطبيعي المادي أكثر من إنتمائه للفكر الوضعي 26" . 
هذه العبارة تستثير فينا تساؤلاً مشروعاً وهو هل حقاً 
استخدام شميل لمنهج النشوء والارتقاء كمنبج علمي 
قابل للتطبيق على كل 50 الحياة» يبعده عن 
الفكر الوضعي», وهو فكر ينتهسج التحليلية أيضاً 
كنوج علمي كابل التليق عل كل مجالات الحة؟ 
أو بعبارة أخرى إذا كان منهج النشوء والتطور منج 
علمي والمنهج التحليلي منبج علمي, فلم لا نلحق 
شميل بقطار الوضعية؟ والتساؤلات التي يمكن أن تثار 
هناء أعتقد أنه عدا حب عيا خلال الفصول 
السابقة. فاهتيام شميل كما رأينا لم يأت بالمتيج عل 
حساب الانسان والعالم» بل كان اهتياما مثوا ازنا 
بحيث إيلائه الاهتمام للمنيج لم يصرفه مطلقاً عن 
الاهتيام بالعالم والانسان والاجتماع الانساني. بل أننا 
رأيناه يعدل من بعض قوانين منبجه الطبيعي حينما 
تتعارض مع مصلحة مواطنيه. هذه الموازنة التي 
أقامها جعلته لا يتخلى عن منهجه العلمي وفي نفس 
الوقت م يتخل عن الانسان الذي آمن بقضيته 
العادلة . أما الجانب الآخر وهو اقتفاؤه لأثر سبنسر في 
ذلك فالحقيقة فإن شميل كان أكثر تميزاً من سنيسر 
نفسهء حيث ان صورة العالم وموقع الانسان. فيه 


تطبيقاً للبيولوجيا اتسمت لدى سبنسر هذه المطابقة 
فقط بين الكائن الحي والعالم. ولم يكن يشغله على 
الاطلاق أي اهتام آخخر بينها شغل شميل الانسان 
والقضية الاجتماعية عموما.ء خاصة عندما تبنى 
اشستراكية من خلال قراءة حقيقية لواقع الانسان في 
جتمعه. ويبقى بعد هذا تساؤلنا الأخير ‏ والذي 
طرحناه منذ قليل ‏ وهو هل حقآ استخدام شميل 
لمنبج النشوء والتطور كمنبج علمي قابل للتطبيق على 
كل مجالات الحياة. يبعده عن الفكر الوضعي. وهو 
لا 0 
على كل مجالات الحياة؟ أو بعبارة أخرى إذا كان 
النشوء والتطور منبسج علمي والمبج التحليلي أيضا 
منبج علمي » ل له 
وللإجابة على السؤال سوف نحاول التعرض 
للمحاولتين على الصعيدين الإبستمي والإيديولوجي 
محاولين التركيز على مذهب التطور لدى شميل كم| 
فهمه وطبقه في الشرق. وأيضاً على المذهب الوضعي 
المنطقي في الشرق العربي أيضاً. حيث تسوجد 
اختلافات بين المذاهب عند أصحابها في الغرب وعند 
من اعتنقوها في الشرق. وهذا يعود في الأساس إلى 
اختلافات البيئة الاجتماعية والأنشطة والعلاقات 
ومدى تقدم المجتمعات. والحقل الإيديولوجي المتباين 
الذي تلعب فيه كل منه| 


1 على المستوى المعر فى (الابستمولوجي) : 

إذا كانت تطورية شميل ترى في معطيات الحس 
المباشر إنها مصدر العلم بالواقع وهي في نفس الوقت 
معيار الصدق هذا العلم. فإن الوضعية تحصر رؤيتها 
في اعتبار أن «المدرك الحسى الجحزئي هو الحقيقة 
الوحيدة»099, وهذا يبدو الحس لدى شميل كوسيلة 
فقط للمعرفة أي للوصول للحقيقة» خاصة حينما 
تتضافر حركة مع العقل. وبمعنى آخر فشميل يرى أن 
الإدراك الحسي ما هو إلا خطوة لكي نصل إلى حقيقة 
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كبرى تنظم الكون والحياة. وتدفعنا دفعاً إلى تكثيف 
جهودنا حتى لا نصير عقبة في وجه التطور. بينما ينتفي 
هذا التصور في الوضعية حيث الوجود الحقيقي لا 
حلم إلا على الجسزئي والمحسوس. «وسهذا تتنعدم 
الحقيقة الموضوعية الشاملة ويصبح المدرك الحسي 
الجزئى هو الحقيقة الوحيدة» ومهذا 0 يفقد العقل 
البشري فاعليته التأليفية الإبداعية. .غ)099. وبينها 
تصبح مهمة الفلسفة في تطورية شميل الالتزام بحدود 
العلم. حيث لا تستطيع أن تدرك إلا ما يأذن به 
العلم. إلا أنها في الوقت نفسه تستطيع أن تبني من 
خلال قوانين العلم ذاته بناء انظولوجيا كاملا ترى فيه 
موقع الانسان منسجأً مع الطبيعة حيث انه مع 
الحيوان والنبات والحماد يشكلون حياة واحدة ذات 
طبيعة واحدة وتنطبق عليهم نفس القوانين الطبيعية 
الواحدة. خاصة قانون التطور الدارويني الذي 
يشملهم جميعا وتقوم مهمة المنبج لدى شميل بتطبيق 
هذه القوانين على الانسان في المجتمع وعلى المجتمع 
الانساني ذاته. لتصيغ علاقات جديدة على أسس 
جديدة تعمل على تطوير الواقع القائم لخدمة الانسان 
والمجتمع الانساني (في تصور شميل)» وبهذا تظهر 
وحدة الطبيعة لديه حينها يستحيل العالم إلى كل واحد 
لا يتجزأ يسير وفق قانون التطورء والذي يفيد من 
جهود البشر وخيراتهم الانسانية حينها يسيرون 27 
الحركة ولا يصبحون عقبة في طريقه. بينها «يستحيل 
العالم الطبيعي والإنساني على السواء إلى طائفة من 
العناصر غير المترابطة التي لا يجمعها نسق موحد. ولا 
يدفق في كيانها مفهوم عام. ولهذا تماماً تتساقط 
المبادىء العامة والمفاهيم الشاملة التي اكتسبتها 
الإنسانية خلال تمرسها الطويل بالحياة وخلال نضافا 

من أجل المعرفة والتقدم. ويهذا تماماً لا يكون ثمة 
موجود حقيقي إلا ما هو جزئي محسوس:" وهذا 
يعود في الأساس إلى أن الوضعية المنطقية كت 
مهمتها أن تقيم بناءً (معرفياء أو قا أنطولوجياً أو 


ابستمولوجياً أو اكسيولوجياًء وإنما مهمتها تحليل 
العبارات تحليلاً يكشف عن صحة ما تك تشير إليه من 
مدركات حسية مباشرة أو عدم صحتها. ووسيلة 
الفلسفة إلى التحليل هي المنطق, المنطق الصوري 
بوجه التحديد. فالمنطق سواء بسواء كالرياضة لا يعير 
عن شيء في الخارج, وإنما هو صياغات شكلية تقوم 
على تحصيل الحاصل. للهذا فهي مجرداداة 
للتحليل»”"". وتتفق تطورية شميل مع الوضعية في 
رفضه البادىء القبلية لتغير الواقع وذلك لوفساح 
المجال للمعطيات الحسية وللتجربة العلمية» وقد رأينا 
في هذه الدراسة ما يؤكد هذا المنحى بل والحرص 
عليه لدى شميلء إلا أن الاقتراب من الوضعية 
لاختيار صحة هذا الفرض وهو فرض تدعيه الوضعية 
لنفسها يجعلنا نرى عكس ذلك, ويحدد الاستاذ محمود 
العالم أسباب ذلك في أربعة أمور9©: 

أ استخدام المدرسة الوضعية في منبجها أغاطاً 
معينة من القضاياء أقاط] مجورية بحنة لا تقل 
التحقق التجريبي إذ هي قضايا أولية نظمية, لا 
محتوى لال لا تؤكد شيئاً ولا تنبت شيئاً بل مجرد 
تحصيل حاصل . مما يقربسها من القبليات المرفوضة 
لقنا : 

ب - إن منيج الوضعية المنطقية يتضمن القول بأن 
السلامة المنطقية في التركيب اللغوي ضان على 
الصدق ا موضوعي » مما يوقعنا في المصادرة الميتافيزيقية 
القديمة بأن هناك اتفاقاً طبيعياً بين الفكر والواقع 

جد التخليل المنطقي للغة وهو المنبج الذي تقوم 
5 الوضعية يُفقدها البعد الاجتماعي والإنساني 
لإ*مالها الوظيفة الحية للغة كعامل أساس للتكامل 
الاجتماعىء. بالإضافة إلى اقتصارها على دراسة 
العناصر الداخلية في تركيب اللغة. لافتقادها ليج 
المالح لدراسة اللغة في حقيقتها التركيبية, نما 
يتناقض مع محاولة أقرها موقفاً مِلعدا من الواقع 
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الخارجى.؛ إذ سيتحدد هذا الموقف نتيجة لصدق 
القضايا اللغوية المستند على التجريب البسيط المباشر. 
د إن اعتبار قيمة الصدق في التركيب اللغوي 


تتوقف على إمكانية التحقيق التجريبي المباشرء يجبعلها 


لا تقر بوجود شيء لا يمكن وصفه بحدود تجريبية. 
وبالإضافة الى أن هذا يتعارض والنظريات العلمية. 
فهو أيضاً يكاد أن يكون من قبيل المسلمات القبلية 

وفي مجال دمج الوضعية والبراجماتية من قبل 
الوضعيين الغرب حينا أرادوا ‏ على استحياد - تخطي 
حدود الإدراك الحسي ١‏ لم تكن محاولتهم تلك بغرض 
إرساء أسساً للعقلية العلمية بقدر ما كانت إضفاء 
مسحة من الوقار العلمي المفتقدء إننا نرى أيضاً ثمة 
مسحة براجماتية على تطورية شميل والتي اهتمت أيضاً 
بالنتائج ولكن في اطار آخر أشمل وأرحب ما تفهمه 
الوضعية . 

وإذا كانت تطورية شميل تتفق مع المادية 
الميكانيكية في أن الوعي يلعب دوراً اجتماعياً حاسا في 
التغيير وهذا ما يُظهر تطورية شميل كفلسفة للتنويرء 
فإن العبارة السابقة له نعي شيعا لدى الوضعيين فهي 
بجرد لغو خالي من الدئء لأن العليات (وعي / دود/ 
لبج الوضعي لعدم اسسطاعنكا إدراكهم ف الواقع 
البسيط المدرك, وهكذا لاتبدو الوضعية جرد منج 
مناقض لفلسفات التنوير بل أسوأ من هذا في أحسن 
الظروف. ويعود هذا قِ الأساس إلى أن «الوضعية 
المنطقية لا تستطيع أن تنتقل من العبارة اللغوية إلى 
وظيفتها التاريخية والاجتماعية., لأنها تعامل اللغة لا 
باعتبارها ظاهرة اجتماعية بل باعتبارها مجرد نسق من 
الصدق فيها بتحليل هذه الالفاظ والعلامات والرموز 
تحليلاً منطقياً جامدا يعزل اللغة عزلاً كاملا عن 


سياقها الاجتماعي الي وإذا كان شميل يرى 


أن البحث عن الحقيقة يتم في المعامل ويمنطق الكم 
وليس في التأمل الفلسفي فالوضعيون المنطقيون يرون 
أن البحث عن الحقيقة يكمن في تحليل قضايا اللغة 
(معارف الناس الشائعة والتعابير التي تنتهي اليها 
العلوم التجريبية) رافضين مثشل شميل التأمل 
الفلسفي. ويتفق الطرفان بنفس القدر على رفضص 
الماضي ورفض مظاهر تقديسه حينما باجم كلاهما 
الظلامية والضبابية والتقليدية» متفقين في نفس الوقت 
على أن الاعتماد ينبغي أن يكون كاملا على العلم 
الحديث وها يسفر عنه من نتائج . 

ورؤية أوجه الاتفاق الأخيرة والقليلة تلك. تجعل 
البعض يظن أن المنبجين من الممكن ان يتلاقيا خاصة 
إذا عرضنا اعتماد كلاهما على المتخصصين والعلياء, 
والحق ان هذا أبعد ما يكون عن الحقيقة., فاتفاقهها 
معا على دور العلياء المتخصصين (الصفوة) أو ما كان 
يسميه شميل بالخاصة» لا يستند على نفس القاعدة» 
وبالتالي تتباين توجهات كلاهماء فالوضعية تحول 
المشاكل الاجتاعية عن طريق الصفوة الى مشاكل 
تقنية» تكنيكية. بينا يعالجها شميل مع خاصته على 
أنبا مشاكل اجتماعية حقيقية تنشأ عن عدم فهم 
قوانين التطور وبالتالي اعاقتها. ويتدخل في هذا الأمر 
الجهل والاستغلال والتطرف الديني والوطني. . الخ . 
والحق أن هذا يعود لاختلاف كلا المهبجين في 
معالجته فمنهبج الوضعية المنطقية يقوم على تحليل 
اللغة بمعزل عن الوقائع الخارجية لكشف صورها 
المنطقية حيث ان اهتمامها لا ينصب على المضمون 
«الواقعي لنتائج العلم وقوانين حركة الواقع. وإنما 
تتم فحسب بالاشكال الفارغة المجردة للعلاقات 
والروابط التي يحددها العالم في تعابيره بين معطيات 
الحس وجزئيات هذا الواقع»"', بينها يتخذ شميل 
من قوانين التطور الداروينية البيولوجية منبجاً يطبق 

على العلوم المختلفة بالإضافة إلى مشكلات الواقع 

الذي يعايشه, ممالا كشف قوانين حركة. 5 
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شيط اانه ولكن هنا رده ولس وض نهنا 
حتى لا نصير عقبات في طريقها. إذن فالاتفاق حتى 
ولوعلى ميدأ واحد لا يعني الاتفاق على النتيجة 
وا هدف وسوف نرى هذا أكثر وضوحاً حينما سنلمس 
المستوى الويديولوجي لكلاهما. وخلاصة ما تم عرضه 
على المنيج في هذا المستوى الإبستمي هونفسهما 
جعلها «فلسفة ذاتية مثالية أو بتعبير أدق ميتافيزيقا 
تتعالى على التجربة الإنسانية وعلى النتائج الموضوعية 
لعلم. وهي نظرة جامدة ضيقة للعلم وهي بهذا كه 
فلسفة معادية للتطورء!!01 , 


2 - على المستوى الإإيديولوجي : 

وفي هذا المستوي من العرض يجدر بنا الإشارة 
لطبيعة البيئة العر به ذاتها إاقتصادياً واجتماعيا 
وحضارياً)» حيث ان المناخ الذي تبنى فيه شميل 
تطورية دارون اتسم بتحكم رؤوس الأموال الأجنبية 
والتِي وجدت لما مرتعا كبيراً في ظل الاحتلال 
الإتحليزي عقت ففل الكتورة العرانينة» كنا النيمف 
المرحلة أيضاً ببداية موض رأسالي حلي يعمل في 
مناقسة غير متكافئة مع رأسهال الأجنبي » مماأدى 
لنزوع وطني عام حاولت فيه الرأسالية المحلية أن 
تلعب دوا على رأس القوى الوطنية الأخرى يصل 
أوجه مع ثورة سنة 1919. ولقد خيم على الفكر في 
هذه المرحلة نكسة الاحتلال والتى كانت صدمة حاول 
أن يستوعبها البعض بسياسة التصالح مع المستعمر 
ريثا نصل إلى نقطة حضارية ماء وهذا ما كانت تمثله 
سياسة حزب الأمة. حتى على مستوى الاصلاحيين 
الدينيين مثل الشيخ محمد عبده, وتجسدت السياسة 
الأخرى في مقاومة المستعمر بشتى طرق النضال 
وتجسد هذا في سياسة الحزب الوطنىء. وفي هذا الجو 
الذي دعا فيه البعض الآخر كأصولية تراثية تحافظ 
على النص وتستقى أحكامها منه دون أدنى اعتبار 
لإلماحات الواقع » ثار صراع فكري حاد استئد عل 


هذه القوى الاجتاعية والتى تقاسمته فيما بينها وشارك 
فيه الجميع حت المستعمر نفسه. هذا الصراع انحصر 
فيها بين رؤية تعتمد على العقل وتستقي أحكامها من 
الواقع والتجربة التي يفرضها العلم الحديث وأخرى 
تقفل على نفسها بالنص الترائي ولا تجيز غيره. وثالشة 
وقفت بين توفيقية مذبذبة بين النقل والعقل» تميل مرة 
إلى العقل ومرات إلى النتقل. وكان على شميل أن 
يخوض هذا الصراع الاجتماعي الاقتصادي الحضاري 
في كل مستوياته باعتباره ينتمي إلى انتليجنسيا هذا 
العصر. ولهذا تسلح بمنهجه العلمي (نظرية التطور) 
ليساهم في اقتلاع الظلامية والضبابية من جذورها. 
بينا احتلف المناخ الذي ظهرت فيه الوضعية عالمياً 
خلال أزمة الفكر الليبرالي الفردي. فكر المشروعات 
الصغيرة الحرة في عصر الاحتكارات العملاقة في 
البلاد المتطورة بينها كانت تخضع البيئة العربية وبلاد 
العالم الثالث لرأسمالية الدولة «فالايديولوجية الليبرالية 
في مرحلة الأفول لأسباب مختلفة هنا أو هناك. 
وتتطلب الاحتكارات والبيروقراطية البورجوازية 
المعاميرة قتريرا [بدجولرسيا ف مواجينة الاشتراكية: 
إيديولوجية إدارية تكنيكية مثلها الأعلى الكفاءة 
المتخصصة ضيقة التخصص فالبيروقراطية آلة عملاقة 
في الاحتكارات الرأسهالية الكبرى في الغرب. وآلة 
ذات وزن ملحوظ في مشروعات رأسالية الدولة 
وفروع الشركات متعددة الجنسيات في العلم 
الغالث112 , 

إذن عندما تخطى شميل بمنهجه في التطور (كفلسفة 
علمية تلتزم بحدود العلم) الميتافيزيقاء كان يعبر عن 
حاجة واقعه الملحة هذه الخطوةٍ ولهذا واكبها النجاح 
إل جداماء يثنا قطت ايضا اللوضعية (كفلشفة 
علمية) بمنهجها في التحليل الميتافيزيقاء إلا أن هذا 
التخطي ظل على مستوى الشكل. بينما ظلت كفلسفة 
تتعاطى دورها التاريخي في التعمية, لأن حركة 
التخطي السابقة لم تكن | لا دمملك سرء وتبريراً للواقع 
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«وبدلاً من أن تكون الفلسفة خادمة للاهوت كما 
كانت في العصور الوسطى تصبح الفلسفة «العملية» 
وفعية الظر ا خسايما التيط رين غكل الؤمتمات 
والمشروعات والأجهزة في «الحضارة الحديثة!9". 
وإذا كان منبج التطور يواجه الوقائع الاجتماعية 
بالتفهم والتحليل الذي يصل إلى أسباب الظواهر 
عندما يطبق عليها قوانين الداروينية؛. لذا فنحن 
نستطيع أن نتفهم لدى شميل أسباب الثورات 
وأسياب التململ الذي تعيشه الطبقة العاملة في ظل 
الفاقة والفقرء بينما تصبح مواجهة الوقائع الاجتماعية 
من قبل الوضعية المنطقية صعبة وعسيرة فالفيلسوف 
الوضعي «ينظر إلى الفقر والغنى على أنهما «واقسع 
اجتماعى » - ندرسه من حيث «ما هو كائن», لا من 
حيث دما يجب أن يكون»!12. ولتحاول أن نرى 
الآن المنبجين في بعدهما الإيديولوجي. والحقيقة إننا 
لا نزعم أن منسج شميل التطوري حاول الإلمام 
بالترابط الداخلي بين المقولات الاقتصادية ليصل إلى 
البنية الداخلية والتى تستند اليها العلاقة بين 
الطبقات. فهذه الرؤية لم يكن يمتلكها شميل ولا أحد 
من معاصريه في البيئة العربية لافتقاده المنهبج العلمي 
والذي يستند أصلا الى المادية الجدلية والتي فضل 
عليها شميل المادية الميكانيكية والي تواءمت حينئذ مع 
وضعه الطبقي وظروفه الاجتاعية المحيطة. إلا أن 
الحقيقة التى لا يمكن تجاهلها في نفس الوقت أنه قد 
تخطى فلاسفة المادية الميكانيكية في الغرب» حينما تبنى 
الاشتراكية. وقد كان هذا في وقته حدثا أكثر تقدمية. 
لذا لم يغب عن منهجه معالجة تطور المجتمع في الإطار 
التاريخي حتى ولو كان منهجاً معكوساً لتغير المجتمع 
(حينما يتحقق بفعل الأفكار التى تنشرها الخاصة 
وليس تجربة الجاهير الشعبية)» كما اننا لا نعدم 
شذرات هذا التغيير الشعبى خاصة عندما يعالج 
موضوع الثورات والتي يراها لازمة عجان كالعملية 
الجراحية العاجلة في جسم الاجتماع. أمسا منهج 


الوضعية فالعالم فيه «لا يتألف من كائنات غامضة أو 
غيبية خبيئة» بل هو كما يبدو والنتيجة المنطقية لذلك 
أنه يأخذ ظواهر المجتمع الرأسالي بقيمتها الظاهرية. 
كوقائع معطاة تتعلق بالطبيعة البشرية أو الفطرة على 
الرغم من أنها وقائع السطح من زاوية صاحب 
المصنع والتاجر في زمن محدد. والعلم الاقتصادي هنا 
يقف عند وصف الظواهر الخارجية اليومية وتبويبها 
وإدراجها تحت مقولات تصنيفية (مثل العرض 
والطلب وتكلفة الانتاج والأجور والأسعار والربح 
وسعر الفائدة). واستنتساج قوانين للتضايف بين 
معطيات الملاحظة . 

وهذا هو النيج العلمي الذي لا متبج سواه وهو 
منبج يلائم كل الملاءمة الذين يديرون المشروعات 
الرأسمالية ويربحون منهاء”'". وعلى هذا يمكننا إجمال 
ما أوصل الوضعية لما وصلت اليه من نتائج - 

على المستوى الانساني. حيث ان علم الاجتماع أصبح 
ات 
للتطور الاجتماعي باعتباره بحثاً خالياً من المعنى. وهو 
في نفس الوقت ينفي التناقض في المصالح الطبقية 
باعتباره ميتافيزيقا وهذا النفى في حد ذاته إقرار 
بصحة وسلامة بنيان المجتمع الرأسالي القائم» كما أن 
عدم الإقرار بحقيقة وجود الاسم الكلي في الخارج 
جعل مفاهيم الأمة والدولة والشعب وبالتالي 
الطبقة. . الخ تنتفي مما ينتفي معه قيام ثورة 
اجتماعية. يضاف | إلى هذا نفيهم للفلسفة على 
الإطلاق مما جعلهم «يتسترون بإنكارهم للفلسفة على 
أخبث الفلسفات الكامنة في وعيهم. فهؤلاء الذين 
يتكرون الفلسفة كمفهوم عام للطبيعة والإنسان» 
يعملون بذلك على أن يتركوا الجماهير المثقفة وغير 
المثقفة نهب فلسفات الهزيمة. ذلك لأن هذا المفهوم 
العام يتخلل تفكير العالم في معمله, تماماً كما يتخلل 
تفكير رجل الشارع:"". لذا حيدم) نقول الآن ان 
منبج شميل النطوري أصبح في ذمة التاريخ حيث 
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أدى في واقعه وعصره ما كان يعبر عن حاجة هذا 
الواقع وهذا العصرء لا نقول بكفاءة كاملة ولكن 
بقدر ما توفر له من معارف وعلوم واكتشافات. حينم| 
نقول ذلك نعني أن مستقبل منهج التطور الدارويني 
قد تجاوزته أحداث الواقع الاقتصادي الاجتماعي 
الحضاري القائم الآن. بين] بحكم ظهور الوضعية 
منذ فترة نسبيا قريبة. بل وما زالت متواجدة على 
الساحة تمارس دوراً ماء لذا يهمنا أن نتعرف على 
مستقبل هذه الأخيرة على ضوء الواقع الحالي. وبادىء 
ذي بدء فعلى المستوى الإبستمي إذا كان مستقبل هذه 
الفلسفة تحدد بالقياس لنظرتها للماضي . حيث 
ويقدمون لنا مبدأ «الاتفاق والمواضعة» في مياحثهم 
اللغوية والرياضية ليكون بديل لقوانين الحتمية وما 
اليها. (فإنه) فيها يتصل بالمستقبل. نجدهم يعلقون 
اليقين العلمي التجريبي على هذا المستقبل المفعم 
بالحيرة واللايقين. .2"1”6, إيمان الوضعيين بالمستقبل 
إذن يتحدد في أنه «يحمل مزيداً من عدم اليقين. انهم 
يؤمنون به لأنه سيزيد من حيرة الإنسان أمام إلغازات 
الحقيقة والصدق:218. أما على المستوى الايديولوجى 
فسنرى «من المستحيل أن يصلح المنهج الوضعي أداة 
تنويرية بعد أن تتجاوز مناوءة يقينيات القرون 
الوسطى القطعية . وبالإضافة إلى ذلك فهذا المنبج لا 
بد أن يقع فريسة لأزمة خائقة تنشأ عن اصطدام 
مبادئه بالمارسة الفعلية للعلم الطبيعي والاجتماعي 
على السواء. فهو سيء د فهم المعرقة الحسية والمحرفة 
المنطقية (الرياضية أو ا أو النظرية) ويفصل. 
بينبها فصلا ميتافيزيقياًء ويترك حال القيم فريسة 
للقوى اللاعقلية. وذلك يفتح الباب ا لعودة 
يقينيات القرون الوسطى القطعية وخرافاتها الغزيرة 
للسيطرة من جديد حتى على مجال المعرفة نفسه باسم 
نظرية ثنائية للكون تفرق بين عالمين عالم المتناهي وعالم 
اللامتناهى 1190 , 
وهكدا نستخلص إننا لا نستطيع على الإطلاق أن 


نلحق منبج التطور الدارويني لدى شميل بالفكر اليج العلمي ولا لأنه آمن بعكس ذلك., ولكن لأنه 
الوضعي , لا لأنه أهتم بصورة العام وموقع الانسان استطاع اقامة موازنة بين المعادلتين بكفاءة منقطعة 
فيه على ضوء افتراضات العلوم الطبيعية على حساب النظير. 
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ملف 3 . مقالات وأبحاثت 


التواصل ونقد العقلانية 


إن القول بأن اللغة هي أداة للتواصل هو قول من 
قبيل البديبيات» ذلك أنه كيفما نظرنا أو عرقنا اللغة, 
سواء من حيث اعتبارها نسقاً من الرموز أو مؤسسة أو 
ظاهرة اجتاعية, أو تعاملنا معها من الزاوية 
الأنطلوجية. فإن التواصل معطى حاضر بالضرورة في 
كل تبادل رمزيء. كلامي أو لغوي. بل إنه من 
الصعب تصور تعريف مقنع للغة بدون أن يحيل» 
بشكل من الأشكال. إلى مقولة التواصل . 

وبدون أن ندخل في طرح إشكالية اللغة والتواصل 
من زاوية التخصص اللساني أو السوسيو- لساني» 
قإننا نريد. الاقتراب من مسألة التواصل في الدلاللات 
المختلقة التي تتخذها حسب المجالات والسياقات. 

فالتوا اصل 28108ء تم باصم في أصله الاشتقاقى 
يعني تعميم رمز أو علامة أو شيء ماء أي جعله عاماً 
ومشتركا بين مجموعة من الأفراد. وبالتالي فالتواصل . 
في مبدثه. يفيد الانتقال عن المردي إلى 00 
وبذلك يخدو شرطا مؤشجيا لكل حيناة اجتماعية. 
التواصل يتمثل. بصفة عامة, في تبادل 0 
565 المحملة بالدلالة. ومن هنا فإنه يمكن أن 


(#) كاتب واستاذ في علم الاجتتماع ‏ المغرب . 
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الاداتية 


د. محمد نور الحين أفاية» 


يأخذ مظاهر متعددةء منها تبادل الكليات أو الخدمات 
أو الممتلكات». أو حتى تبادل النساء كما يلاحظ ذلك 
الأنتروبولوجيون ف المجتمعات المدائية . 

إن التواصل, إذن. بوصفه تبادلاً بين رموز 
وعلامات وأشياء يدخحل ضمن عملية التنشئة 
الاجتماعية ويلعب. بذلك. دورا أساسيا في تكوين 
الفرد وتشكيل إدراكه ووعيه بذاته وبالعام المحيط به. 
فالفرد. من خلال التواصل» يكتسب وعيه بذاته في 
سياق استبطانه لعلامات وتجارب الآخرين والاستفادة 
من سلوكات ودروس الأفراد الذين يحتك هسم 
ويتفاعل معهم. ولا شك أن اللغةء هناء سواء تم 
التعبير عنها بعلامات بصرية أو بكليات. تشكل 
النمط الأكثر بروزاً في عمليات التواصل. على اعتبار 
أن التواصل يكون حاملاً لدلالات ومعان, أي أنه 
يقوم بعملية نقل الأخبار والمعلومات من ذات مرسلة 
إلى ذات أو ذوات مرسل إليها أو مستقيلة 

وفي عملية النقل من مستوى إلى آخر قد تتدخل 
عناصر أو عوامل أخترى. سواء في الانطلاق أو في 
أثناء الاستقبال, لتغيير دلالة البلاغ . لأن هناك فار 


بين نية التبليغ أو بين المعنى الاولي الذي يريد المرسل 
تبليغه. وبين التأويل الذي يدخله الشخص الذي 
يستقبل البلاغ ‏ فضلا عن أنه ويتعين اعتبار كذلك 
أن البلاغ يمكن أن ينقل معلومات تتجاوز القصد 
الواعى7" . 
وهكذا فإن التواصل كعملية تبادلية تلعب فيها 
اللغة دوراً أساسياً. تدخل فيها معلومات واضحة 
محدّدة ىا أنها تنقل تعبيرات لا واعية يفترضها النقل 
وأسلوب التلقي . ٠‏ ثم انه إذا تجاوز التواصل إطار 
تاذل المعلومات والأخيار بن شخصين أو بين جموعة 
قليلة من الأفراد. فإنه يصبح منتشر منتشراً ومذاعاً بين أكبر 
عدد مُكن من الناس . بمعنى آخر 39 التواصل يأخذ 
مجراه العادي داخل وحماعة تواصلية» أو ما يسميه 
اللسانيون 5-0 اللسانية؛ التي «تتكون من 
أعضاء أخهم يتشاطرون نفس المعايير 
اللسانية )ع أي أن الجاعة اللسانية تنظمها مجموعة 
ايز فده عمل اللزاصل بين أعماتها:والتبادل بين 
علاماتها . 


ومن جهة أخرى فإن التواصل لا يحصل إلا من 
حيث كونه يبلغ معنى معيناء » لدرجة أن استعمال 
الأول لا يتمء في غالب الأحيان. إلا من خلال 
الثاني. وأن تحديد التواصل يصعب القيام به بدون 
إدخال المعنى فيه. ولذلك يقال بأن علامة ما تكون 
تواصلية« حينه| تكون موجهة لإخبار المتلقي بثيء 
كان يجهله» وقيمة توصيل علامة ما تتوقف على 
إمكانية الاختيار والانتقاء التي يقوم بها مرسل 
العلامة. غير أن الاختيار أو الانتقاء بقدر ما يكون 
سروويا ف إبراز المعنى فإنه يكون غير كاف. وهذا 
السبب يقال بأن المعنى يتضمن اختيارا ما. فما هو 
تواصلي يفيد أن الُرْسِل يتوفر على معنى للعلامة أو 
الثىء الذي يدخله في عملية التبادل. ولذلك فإن 
علامة ما تكون إخبارية 1060002114 «حين تخبر المتلقي 
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بشيء كان يجهله في السابق» ومن ثم فإن العلامة 
حين لا تخبر بشىء جديد لم يكن يعرفه من قبل فإن 
ذلك لا يفيده في شيء وبالتاللي تكون العلامة غير 
إخبارية. أما بخصرص المعنى فإنه يكون ريطا 
بالقصد من وجهة نظر المتلقي . 

وبالرغم من أهمية العامل التوصيلي 
؟ناقعنهسدسممه60ء فإنه لا يجبء. في نظر علاء 
الدلاليات؛ إبرازه على حساب العامل غير التوصيلٍ 
الإخباري. الذي عادة ما يكون غنياً من حيث 
الأخبار ومن حيث دوره في التبادلات الاجتماعية . فكل 
الملفوظات تتضمن قدراً ينا من الأخبار لا تكون 
واعية بالضرورةء حتى ولو عمل المتحدث على 
موضعتها بدقة. ولذلك يتعين التمييز بين المتلقي 
الْمتَهُدَف والمتلقي الواقعي في عملية توصيل علامة 
معينة. وهذا التمبيز ضروري لأن الْرسِل 0 
ذا ناي كله يحمي نا مرا عاننيا لحارفه أو موقع 
المتلقى المستهدف. ومن جهة ثانية فإنه من أجل 
إنجاح تواصل ما فإن المتلقي لرمز ما يجب أن ينتبه 
إلى أن البلاغ موجه إليه بالفعل وأن يعرف القصد 
التوصيلي للمرسل لكي يجيب يطريقة معقولة. على 
المستوى السلوكي والمعرني؛ على البلاغ . 

وبشكل عام فإن المرسل يريد دائياً أن يثق المتلقي 
بما يخيره به أو يبلغه به. بل ويعتبرء في كثير من 
الأحيان» أن ما يقوله يطابق الوقائع. وبالتالي فإن 
كلامه يعبر عن حقيقة يلتمس». بطريقة من الطرق» 
من المتلقي الاعتراف بها . 

معلوم أن الفلاسفة اشتغلوا كثيراً على موضوع 
اللغة والتواصل. لدرجة أن بعض الباحشين اهتموا 
بشكل مباشر, بما سموه ب «فلسفة اللغة» باعتبار أن 
هناك منطلقات وتصورات مختلفة للغة. في علاقتها 
بالتفكير وبالتواصل وبالآخر. بل إن العلوم الإنسانية 
كذلك تدخلت ضمن اختصاص كل علمء لمقاربة 


اللغة سواء من الزاوية النفسية أو الاجتماعية أو من 
زاوية الأنتروبولوجيا. هذا كله بالاضافة إلى 
اللسانيات التي تتخذ من اللغة موضوعاً أساسياً لها 
والي أصبحت علا يساهم في إغناء مجموعة كبيرة من 
الحقول المعرفية . 

أن تكون للغة وظيفة تواصلية؛ كا أشرناء تقرير 
من قبيل تحصيل الحاصل, ولكن ما هو حديث في 
الفكر الإنساني هو الاستعمال المنبجي والعلمي للغة 
وللتواصل. وهذا الاستعمال لم يتم التوصل إليه بَعْدَ 
تحولات اجتاعية وتاريخية 0 «وبعد قرون من 
التأويل الميتافيز يقي للغة حتوصعهنا «تعبيراً عن 
الفكرء” . فبنية التواصل 2 الممهوم الأداتي للغة. 
أي المستوى التداولي ذي البعد الاجتماعى كما تتعلق 
بالعلاقة بالآخرء أي أن التواصل اللغوي يفترض 
مبدئياً الآخمر. لأن التواصلء. هو توصيل لعلامة 
ولمعنى . 

وبللاحظ «أندري جاكوب» أن الأولوية الي تعطى 
للآخر في عملية التواصل, وعلى المستوى التجريبي. 
تقابل «دلسانيات المستمسع أكثر من لسانيات 
المتحدث» وني الحالتين فإن العلامة تعبر عن قصدية 
توصيل معنى معين على اعتبار أن «العلامة منبه ‏ 
بمعنى أنها مادة حسية ‏ ترتبط صورته الذهنية بمنبه آخر 
تكون وظيفته التذكير بشىء ما ببدف التواصل»9 غير 
أن هذا التعريف قد لا ينطبق على جميع الحالات وفي 

الثقافات باعتبار أن التصورات التقليدية للعالمء 

مثلاء تعتبر أن العالم المرئي هو عبارة عن تجسيد 
لورادة خارقة وتجاوز ما هو طبيعي ؛ فضلاً عن أن 
العلوم الإنسانية؛ ولا سيا التحليل النفسي. كا أوله 
جاك لاكان, يعتير أن الأوعى يفجر علاماته ورموزه 
بطريقة يمكن التعامل معها وكأنها مط تواصلي لغوي . 
فمجال الكلام هو مجال الذاتية» والذات تستخدم 
الكلام والخطاب لكي تتمثل ذاتها بذاتها. وبالطريقة 
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التي تريد أن ترى نفسها مها أو تطالب الآخر أن يراها 
فيها. وبذلك يكون خطابها عيارة عن نداء للآخر» 
بل إن من يتكلم يستدعي الآخر فيه.ء وبذلك يمتلك 
ذاته ويواجهها أو يؤكدها ى) يأمل» هو أن تكون. 
غير أن «اللغة. هتاء تستعمل باعتبارها كلاماً محولا 
إلى هذا التعبير من الذاتية الْلِسة. . والتى تشكل 
درط الحوان:. فاللقة توق آداة الخطاي حيق تلص 
الشخصية من ذاتها وتتكون». وتبلغ الآخر وتنتزع 
اعترافه 7‏ , 

غير أن اللغة باعتيارهاٍ ظاهرة اجتماعية ذات طبيعة 
اتفاقية فإها تشكل نظاماً مشتركاً بين الجميع» أما 
الخطاب فإنه يحمل بلاغاً معيناً ويكونء في نفس 
الآن. أداة للعمل. ٠‏ ثم م إن المخطاب «ينتج في كل مرة 
نتكلم فيهاء وتجلي التلفظ هذا يتمثل في الكلام0, 
ففي التلفظ يتعين اعتبار فعل التلفظ نفسه والأوضاع 
التي يتحقق فيها والأدوات المستعملة للقيام به. ولكنٍ 
باستعماله للغة. فإنه «يفترض الآخر إزاءه كيفما كانت 
درجة الحضور التي يمنحها هذا الآخر. 

ويلاحظ «بنفنيست» أنه في التلفظ تجد اللغة نفسها 
مستعملة للتعيير عن علاقة معينة بالعالم. بل إن 
«شرط امتلاك اللغة يتمثل. عند المتكلم. في الحساجة 
إلى الاستناد إلى الخطاب» وعند الآخرء في إمكانية 
التساند الممابل» ف إجماع تداولي يجعل من كل 
متحدث معنن مشاركا. ومن ثم فإن المرجع يشكل 
عجنزءاً مكونا للتلفظ»"'2, غير أن أي تلفظ لا بد أن 
ا ا اي ا اع 
الزمن0'') في نظر «بنفنيست» عاكذمء8600 .8. إذ يرى 
أنه بالتلفظ تتأسس مقولة الحاضر في العالم الذي 
يجعله التلفظ مكنا لآن «الإنسان لا يملك أي وسيلة 
أخرى ليعيش» الآن «ويجعل منه واقعاً راهنا إلا 
بتحقيقه من خلال إدماج الخطاب في العالم. ولهذا 


يمكن تبيان الوضع المركزي للحاضر بتحليل الأنظمة 
الزمنية لمختلف اللغات. فالحاضر الصوري لا يقوم 
إلا بتوضيح الحاضر الملازم للتلفظ الذي يتجدد مع 
كل إنتاج للخطاب» . 


إضافة إلى كل هذا فإن ما يميز التلفظ هو إيراز 
العلاقة الخطابية مع الآخر. سدماء كان هذا الآخر 
واقعياً أو متخيلاً. فردياً أو جماعياً. 


ومهما يكن من أمرء وإذا كانت اللغة نظاماً رمزياً 
من خلاله يمكن توصيل المعاني والعلامات. وتدرس 
باعتبارها بنية لها تركيبها ونحوها ومعجمها. . إلخ. 
فإن هناك من الباحثين من يعتير أن التواصل يمكن أن 
يعالج من زاوية التركيب أو الدلالة أو التداول. أي 
أن التواصل يمكن تناوله من حيث كونه يحيل إلى 
مشاكل نقل الأخبار والمعلومات بدون أن عتم 
الباحث في هذا المجال بقضية معاني الرموز والعلاقات 
التي يتكون منها البلاغ. لأذهذا الاهتام يدخل ضمن 
إطار الدلاليات. حتى لو افترضنا أن الأخبار أو الرموز 
المنقولة يمكن أن تتم بطريقة محكمة على جميع 
الأصعدة. فإن هذه الرموز أو العلاقات تبقى بدون 
معنى إذا لم يتفق المرسل والمتلقي حول دلالتها. ومن 
جهة أخرى فإن التواصل يؤثر على السلوك الاندماني 
وهنا يتجلى بعده التداولي . 


وإذا كان الأمر كذلك فإن تداوليات التواصل لا 
تبتم فقط باللغة بمعناها المحدود أي بمعنى أنها تبتم» 
فقط. بالكليات وتشكلها ومعناهاء ولكنها تنشغل 
ثم يغدو «كل سلوك. وليس فقط الخغطاب. هو 
تواصل» وكل تواصل - بما فيه العلامات التي تفتح 
إمكانية التواصل داخل سياق لا شخصى - يؤثر في 
السلوك' وبالتالي فإن ما يهم في هذا الإطار. ليس 
هوالمرسل أو المتلقي. بل العلاقة التي تجمع بينها 
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باعتبار أن هذه العلاقة يتم صياغتها بواسطة 
التواصل . 

ويلاحظ الباحشون المهتمون بتداوليات التواصل 
والسلوك أن هذا الأخير يمتلك خاصية أساسية تعمثل 
في كون السلوك ليس له نقيض أي إنه لا يوجد ما 
يمكن تسميته ب «اللاسلوك, وبالتالي له يمكن أن لد 
كشوضنا ملوكاغاء وإذا سلمنا بهذا فإنه «داخل 
التفاعل. كل سلوك له قيمة بلاغ. بمعنى أنه 
تواصل. ولذلك لا يمكن أن لا نتتواصل شئنا أم 
ينا( , 

أن يكون نشاط أو لا نشاط. كلام أو صمت؛ كل 
شيء بالنسبة هذا المنظور له قيمة ة بلاغ 165528 ومن 
ثم فإن كل سلوك لا بد وأن يؤثر في الآخرين. 
وبالمقابل فإن الآخرين لا يمكن أن لا تصدر عنهم 
ردود أفعال إزاء هذا السلوك المولد للتواصل . 

ومعلوم أنه قد يحصل التواصل بدون كلام أو حتى 
بدون قصد مسبقء. سواء كان واعياً أو لا واعياء أي 
إن التواصل يجوز أن يتم بدون اتفاق متبادل. كما أن 
التواصل قد يصطدم بحالات سوء الفهم التي تؤثر. 
بشكل كبيرء على التبادل بين الناس وتفضي إلى 
بالوكات قدلا صر بالضرورة. عن محمزات 
ومقاصد الأفراد المشاركين في عملية التواصل . 

كل هذه الملاحظات تؤكد على مراعاة أهمية البعد 
التداولي للتواصل على اعتبار أن التواصل يحصل 
بواسطة تبادل بلاغات تخلق حالات تفاعلية . صحيح 
أنه قد يحصل أن يضطرب التواصل ويختل التفاعل 
لأسباب يمكن أن ترجع إلى اضطراب في الحالة 
النفسية لأحد المشاركين في التواصل أو لسوء الفهم أو 
لانعدام التفاهم حول معايير محددة ومشتركة. . 
إلخ . . المهم أنه داخل الجماعة اللسانية أو التواصلية 
لا يمكن أن لا يحصل التواصل سواء في أشكاله 
العادية والسليمة أو في نماذجه المضطربة. 


كل تواصل إذن يحمل في ذاته خبراً ويولد بالتالي 
سلوكاً. وكل بلاغ يفترض مرا باعتبار أن الخير 
يبحمل مضمونا معيناً - يتم تلقي معناه حسب فط 
التبادل وحسب موقع المتلقي . : إلخ . كل هذا يفضي 
إلى تفاعلات متعددة المستويات والأبعاد داخل الجماعة 
التواصلية. ومن ثم فإن كل «وضعية تتضمن 
شخصين 2 وضعية تذاوتية» أي وضعية 
تواصل»*'. غير أن الأهمية التداولية لأنماط التواصل 
المختلفة تفرص وجود أو إمكانية حدوث غموض» 
ضروري ودال في كثير من الأحيان, يلازم العلاقة 
بين المرسل ولمتلقى أثناء عملية ترجمة الأفكار 
والمقناضد يدف توصيلهنا بل .وقد تحضل حبالات 
«باتولوجية» تعرض التواصل إلى الاضطراب مما يفيد 
بأن التواصل البشري قد يكون بالغ التعقيد» سواء 
بسبب حالات مرضية لبعض الأشخاص المساهمين في 
التواصل أو بحكم المصالح والمسبقات والخلفيات التي 
تتحكم في مختلف أشكال الخطاب. 

المهم أن الأفراد المنخرطين في علاقات اجتاعية» 
أي المشاركين في عمليات التفاعل مع أفراد آخرين 
يتحركون داخل سياق تواصلي يعطي للتفاعل إيقاعه 
المناسب. والتفاعل هنا تتشابك فيه كثير من 
المستويات والعلامات. سواء تعلق الأمر بالاعتبارات 
النفسية. الواعية منها أو بالجوانب الثقافية فيه. 
فالتواصل يخضع. هو بدوره. للمصالح المحركة 
لسلوك الانسان والجماعات. أي أن التواصل يتأئر 
كذلك بالخلفيات الإيديولوجية والمسبقات المتعددة التي 
تعْبر مفاصل المجتمع وتتحرك داخل الرأسمال الرمزي 
السائد في جماعة تواصلية محددة . 


ولعل الحدائة نورت بشكل جوهري., مسألة 
التواصدل ف الزمن لامر : ذلك أنه إذا كان 
والعلامات ولا سيم اللغة لتبلييغ المعنى وخلق التبادل 
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داخل الجماعة التواصليةء فإن الزمن المعاصر أنتج 
أغاطه الخاصة للتواصل حيث عملت العقلانية التقنية 
على التحكم في الأمكنة والأزمنة بشكل هائل وأصبح 
سلوك الإنسان الناتج عن هذه الأنماط التواصلية تابعا 
لشبكات معقدة توجهها فئات محددة ضمن توازنات 
النظام وأولويات اختياره. ومن ثم فإن مايسمى 
بوسائط التواصل أصبحت ها دور وجودي كاسح 
ومؤثر في سلوك الأفراد والجماعات. لدرجة أنها 
خلقت, داخل المجتمع الصناعي , ما سماه هربرت 
ماركوز «مجال الخطاب المغلف»» الذي يصاع اعتياداً 
عل «لغة الإدارة الكلية». 


فسالإشهار يولد التسماهي وتوحيد الأذواق 
والأخبارات واقفاط العكن: حت حول اللقة 
والكلام إلى عناصر سحرية» سلطوية؛ إدماجية ذوات 
قوة دمجية لا حصر لحاء. تعمل. باستمرار. على إدخال 
كل ها يتحفظ أو ينتقد النظام في النظام . 

إن لغة «الخسطاب المغلف» التي تسروج عناصر 
الوعي الشقي المتمثل في القول بأن «الواقعي عقلاني 
ونأن' النظام ع الحاجات»1539) ف حين أنه 1 بالنسبة 
لاركوز, بالرغم من التقدم التقني. فإن الانسان يبقى 
خماضعا لأجهزته الإنتاجية وتابعا في إدراكه وفهمه 
للعام المعيش للسلطة التي تمتلكها وسائط التواصل 
على «تكييف وتشكيل التطلعات والرغبات الغريزية 
للأفراد وتمويه الفرق الموجود بين الوعي الحقيقي 
والوعي الخاطىء.2". ويرى ماركوز أن التواصل في 
هذه الحالة يكرس حالة استلابية للأفراد والفئات الي 
تعيش في المجتمسع الصناعيء ذلك أن وكلاء 
الإأشهار بوصقه شك تواصليا جديداً - يضعون 
مجالا للتواصل لا يخلق. إل سلوكاً ذا بعد واحد. 
ومن ثم فإن لغة الخطاب المغلق لا تبرهن ولا تفسرء 
لأا تكتفي بتوصيل القرار وكلمة الأمر. وبذلك 
تصبح أداة للمراقبة حتى في الوقت الذي تقوم فيه 


بنقل أخبار أو «تنادي فيه بضرورة الاختيار بدل 
الطاعة. والحرية بدل الخضوعع9". 

هناك إذن علاقة وثيقة بين ما هو رمزي وماهو 
إيديولوجي في أنماط التواصل الحديثة. وبالتالي فإن 
على العقل النقدي اكتناه ما تتضمنه آليات التواصل 
من فلسفة سياسية عميقة توجه وتنحكم في الخنطابات 
التخصصية كا في المعاني التي تعمل على صياغتها 
وإبرازها. 

فنقد لغة التواصل تفترض الكشف عن مكونات 
العقل الذي ينتج الخطاب التواصلي والبحث عن 
وظيفته بالوقوف عند الطريقة التي يتم بها ترتيب 
ملفوظاته وجمله. أو صوره وأصواته. لذلك يتعين 
وضع كل حديث عن التواصل ضمن سياقه الدلالي 
والسيامى والثقافي. لأنه بدون أخذ ذلك بعين 
الاعتبار يصعب فهم تقلبات التعابير وتحولات أشكال 
التواصل. ودمن الواضح أن الأزمة الرومانسية 
للتعبير» المعاصرة للثورة 0 الأولى لا تمثل شيئاً 
بالمقارنة مع الأزمة المزدوجة للتعبير وللتواصل التي 
تواكب التحولات التكنولوجية والاقتصادية والسياسية 
اليوم»9". فبسبب التطورات الديمغرافية وتغيرات 
وسائل الاتصال أصبحت وسائط التواصل الجماهيرية 
تنشر وتدد. بشكل متسارع» غماذجها الي تمعل من 
كل شيء مشتركا بين الجميع. ودلكن هذه الاندفاعية 
الأفقية لم تتم بدون أن تتعرض للضربات المضادة. . 
إن وسائط التواصل خحلخلت إن م نقل. كسرت 
أغاط التعبير»”" لأن ما ننعته باللغة متورطة, لا سيما 

في الزمن المعاصرء في البنيات المتموجة للتواصل 
وللتعبير ومهددة بتقليات هذه البنيات. 


وهذا الواقم يؤثر.ء بعمق. في سلوكات الأفراد 
والجماعات وفي أساليب تفاعلهم بل وحتى في طرق 
توصلهم إلى التفاهم أو أشكال تعبيرهم عن 
التخالف . فتطور وسائط التواصل لا يعني بالضرورة. 


اغناء لمعاني الكلمات والأشياء. فهذه الوسائط بالرغم 
من أنها أعطت للتواصل أبعاداً مختلفة جذرياً سواء 
على مستوى منطقه والياته وأساليب اشتغاله أو على 
المعاني التي ينتجها ولأشكال التفاعل التي يخلقها. فإنه 
خلق ا ع الصدمة الثقافية أرّمت كثيراً من النهاذج 
والمرجعيات لدرجة يمكن القول ان أزمة اللغة 
والتواصل. في الزمن الراهن. هي. في العمق. أزمة 
الكائن البشري في نظرته لذاته وللآخرين وفي تعامله 

مع الواقع ومع تحولات المعنى . 

إن التواصل باعتباره حالة تفاعلية تجمع بين كونها 
أداة وغاية. يمكن أن يصبح عائقاً أمام ما يفترض أن 
يقوم به أو يغدو وساطة تحكم على الفرد بالانعزال 
أكثر مما تساهم في تنشيط التبادل. ومنذ «مارشال 
ماكلوهان» والفكر 00 يعرف أن #السادع هو 
الوساطة نفسهاء» 9 بمعنى أن التكنولوجيا المعخلكة 
في وسائط ا الحديثة تجاوزت الثنائية 
الميتافيزيقية بين الشكل والمضمونء أو بين النص 
والأداةء ئ] أنها تخلق. في كل مرة. وشيئاً فشيئاء 
محيطاً بشرياً يختلف» باستمرارء» عن سابقه . 


إن العقل الغربي اهتم. بشكل كبيرء بمسألة اللغة 
عبر صيرورة تطور تاريخه. من منطلق أن الاضطراب 
الذي يحصل في اللغة يعبر بطريقة أو بأخرى. عن 
قلق ف الثقافة وعن أزمة قٍِ الحضارة . أما اليوم فإن 
هذا العقل نفسه امحذ من التواصل الحديث يجالاء 
يصعب تعيين حدوده, للتفكير والبحث. فمشكل 
االجوانب العاطفية والشعورية. كما يعبر عن عمليات 
لا واعية . لذلك فإن نظرية التواصل لا تقتصر على 
التواصل لأنها تستدعي مستويات عديدة من التحليل 
ومن النظر وعلى رأسها علم النفس الاجتماعي وعلم 
الاجتماع . 

وانطلاقاً من كل ما سبق هل يمكن القول بأن 


كلمة «تواصل تقابل مفهوماً وكيد واجائيا وقائد 
للتمكن منه ونقلهء أي قابلاً للتوصيل؟)0© كيا يقول 
جاك دريدا. ومهما كانت الخلفيات التفكيكية التى 
حركت دريدا لطرح هذا السؤالء بحكم أنه, في 
سياق اجتهاداته الفلسقية. جعل من اللغة موضوعا 
أساسياً لخلخلة النظام المعرفي الغربي. فإنه يمكن 
القول بأن اللسانيات. بالرغم من تخصصهاء 
استدعت علم الاجتماع لتفسير كثير من مقتضيات 
التواصل . لا سيم وإن دما هو أسامي مما يجري في 
التواصل لا يوجد في التواصل»0 أي أن التواصل 
حركة رمزية متعذلدة المنطلقات والأبعاد يصعب 
إخضاعها أو حصرها داخل المعنى الواحد في التداول 
المعاصر. إذ ان تشابك الخلفيات والمصالح والمقاصد 
واختلاف الأساليب والمستويات في عمليات 
التواصل» داخحل المجتمع الحديث لا تسمح للمرء 
بأن يفرض تأويله, للعلامة أو للصورة أو للمضمون 
الذي يعمل التواصل على توزيعه. «إنه في عالم؛ كل 
شىء فيه يتواصل بدون أن نعرف مصدر إرساله, 
وبدون أن نقدر على تحديد المتكلم, هل العام التقني 
أم نحنء في هذا العالم إذن بدون ثراتبيات ولكنه 
متشابك حيث القاعدة هي القمة) وحيث يموت 
التواصل من خلال المبالغة فيه والانتهاء إلى موت 
بطيء بطريقة لولبية»© , 


إن التواصل» إذن. بحكم كونه يفيد الانتقال من 
الفردي إلى الجماعي يؤسس لكل حياة اجتماعية. 
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عي على طيافا متادليا للمعاني وللمضامينء 
للعلامات وللأشياء. ولذلك فإنه يولد تفاعلا يسهم 
ف ظهور أغماط مختلقة من السلوك سواء ذات منحى 
ائتلافي أو اختلاني, المهم أن أساليب تحريك التواصل 
وإيقاعه في المجتمع يؤثر على نظرة الإنان لذاته 
وللآخرين وعلى وعيه بالواقع وبالزمن. وهكذا لا 
يقتصر التواصل على مستوى الوعي بل يخترق مناطق 
اللاوعى ليضيف إلى أشياء المتخيل ما تدركه الذات 
أو ما تتوهصه من قدرة على التقاطه أوما يتخطى 
قدرتها. 

وإذا كانت اللغة تعتمد على الاتفاق والاصطلاحء 
فإن التواصل.» داخل جماعة تواصلية يستند. هو 
بدوره. على قواعد ومعايير قد يكون قد افتقدها 
بسبب الإيقاع التواصلي الذي خلقته العقلانية 
التقنية.» ولكن العلاقة مع الآخرء كيفها كانت طبيعة 
الوساطة المستعملة للتبادل معه. ترجع إلى معيار ما 
وبالتالي فإن قمطا ستلوكيا مكنا بن عشرعة من 
الأفراد هو الذي يضمن . ا معقولية المعنى , 
بدون أن يعني ذلك السقوط في أحادية التأويل أو 
القبول بالخروج الكلي عن المعيار لأن للتواصل 
أخلاقاً. وهذا ما عمل الفيلسوف الألماني يورغن 
هابرماس على تناوله في أبحائه الأخيرة, لا سيما في 
«الخطاب الفلسفي للحداثة» و«الأخلاق والتواصل»», 
متطلعاً إلى تاسيس قواعد المناظرة والمناقشة على 
العقل. من منطلق إعادة النظر في مفاهيم الحرية 
والحقيقة والإجماع والمجال العمومي . 
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3 .م (كناء زوع وعآ) 
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وتجدر الإشارة إلى أن هذا العالم الكندي قام بدراسة لتطور الحضارات في ضوء تحولات وسائط التواصل التي أنتجها التاريخ 
الغربي بشكل أسامي , 
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ملف 3 . مقالات وأبحات 


جمة النص الفلسفي 


تتطلب دراسة موضوع كهذا ابحاثاً معمقة. 
متواصلة لأنه جرء من الدراسات النظرية الشاملة 
والمتخصصة . ودراسات كهذه نادرة جداً في اللغة 
العربية ولكنها تيرز من آن لآخخر في شكل مقالات 
عند التعرض لدراسة نص فلسفي يعرض للترجمة أو 
لنقد هذا النص أو ذاك. فمتطلبات الدراسة النظرية 
تدور في امكانية توضيح أو توافق ميادين أصعب 
تتعلق باللغة والاسلوب والمفردة المنتقاة . وهي ميادين 
تحدد محيط استخدامات اللغة الفلسفية في محيطها 
جتمسع آخر بخصوصيته وقيمه وخصائصه الأخرى 
ولنته وكلها عوامل تحدد تنوجه النص الفلسفي 
وأهدافه . ويتطلب ذلك من الترحمة تقديم نص مقابل 
يحفظ أهداف ومحنوى النص مستتخدمة مستجدات 


(8) عضو الخيئة الادارية لجمعية المترجمين العراقيين 
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د. سعاد محمد خض © 


المحتوى المعين الخاص بذلك المجتمع وخصوصيته 
ومستواه الحضاري . 

وموضوعنا الأساس هو ترجمة النص الفلسفي . 
وأعني بالنص الفلسفي . الفلسفة المحضة والعلوم 
الأخصسرى الي تندرج ف مينان الفلسفة ألا وهي 
العلوم الاجتماعية ‏ السياسية. كالاقتصاد السياسي 
والسياسة والفن والأدب والدين وعلم الاجتماع وعلم 
النفس . ويقف الاستيتيك (أي علم الجمال) فلسفة في 

ومثل تلك النصوص بع وفرتها في لغات أجنبية 
كثيرة يوجد من بين مثقفينا من يعرفونها جيداً ألا وهي 
الانجليزية والفرنسية والروسية والألمانية» فإنها مع 
ذلك نادرة في العربية ندرة الدراسات المتعلقة بترجمة 
النصوص الفلسفية إلى العربية. 

ولأن الأفكار أصبحت قواعد سياسية تُبنى عليها 
المجتمعات حاضراً ومستقبلاء فإننا يجب أن نواجه 


هذا الفيض من الأحداث والأفكار بالشكل الذي 
يجعلنا نتوازن في مواجهة اختبار الزمن. وتأتي الترجمة 
إحدى القنوات الرئيسية التي تساعدناء على مواجهة 
هذا الفيض بوعي.» ومن جانب آخر فهي وسيلة هامة 
تعمل على تقريب الثقافات وفتح مجال التفاعل الخلاق 
فيها بينها. ولأن تطور ثقافة أي شعب في جميع ميادينها 
مشروط بالاحتكاك بحركة الثقافات العالمية الأخرى, 
فإن عملية التفاعل والتأثر والتأثير تعمل على تسريع 
عملية التقدم والتطور. ويتم ذلك الاحتكاك بنقل 
انجازات الفكر الإنساني العالمي . فإلى جانب تعلم 
لغة أو لغتين أجنبيتين تأت الترجمة واسطة رئيسية 
وهامة لخلق ميدان ذلك التفاعل والتقارب . 


وهنا في بلادنا ينظرون إلى المترجم على أنه بجرد 
ناقل ومقلد لأفكار غيره وغاب عن الجميع أن المترجم 
أحد العوامل الإنسانية في حال التطور الثقافي. وعليه 
فهو يجب أن يتبوأ مكانة أرفع بكثير من مكانة الأديب 
إن لم يساوها على الأقل. إنه عصب ذلك التطور 
ومحور مثل ذلك التفاعل الخلاق بين الثقافات 
المختلفة . وقديماً قيل «كل لسان بإنسان». وهكذا 

فهمت العرب أن كل لغة جديدة يتعلمها الإنسان 
تضيف إليه كينونة إضافية تغني دواخله وتوسع آفاقه . 
فكيف بذلك الإنسان الذي أتقن اللغة الجديدة 
ويقدم من لا يعرف غير لغته الأم انجازات الفكر 
الإنساني على مر العصور؟ فالترجمة فن إبداعي لا 
يقوم به إلا من كان له حس الفئان وجرأته الإبداعية 
ووعيه الكامل بالعمل المنوط به. إن قدرته وإبداعه 
سيقدمان للقارىء الانجازات الانسانية بشكل يثير 
شهيته لأن يحاول البحث عن المزيد من تلك الأعمال 
لذلك الكاتب أو ذلك الفيلسوف. ولأن اهتهامات 
الناس تختلف. وكلنا مهتم بما يثير لدينا الرضا أو 
الجياس أو السعادة. فإننا بالطبع نهتم كذلك بما يشير 
الاهتيام بأوجه النشاط المختلفة التي تصب في صالح 
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بلادنا الآن ومستقبلاً. وتأتي الترجمات الصحيحة 
الدقيقة للذخائر الفلسفية تثير لدينا الاهتهام باعتبارها 
محركاً هاما لنشاطنا وخالقة لدينا المشاركة والجياس 
لقراءة تلك الانجازات حيث تكشف لنا كل ما 
يستجد ثقافياً على الصعيد العالمي . 


فم الذي تتطلبه ترجمة النص الفلسفي من مشثل 
ذلك المترجم ‏ علا بأن النص الفلسمي هو أصعب 
ميادين الترجمة؟ 

تتطلب ترجمة النص الفلسفي من المترجم إعطاء 
صورة صحيحة للأفكار التي يتضمنها النص الأصلي 
في سياقه الثقافي الوامسع . ويعثير السياق الثقاني 
الأوسع ذا أهمية قصوى في فهم النص . كم أن 
استيعاب وتقديم مبدأ تعلم ظاهرة ما في علاقاتها 
المتبادلة مع الظواهر الأخرى إلى جانب حساب 
الظروف الحقيقية والأهداف الملموسة والتي يقدم من 
أجلها هذا النص أو ذاك. 

فإمكانية العطاء تترتب على أسلوب المترجم الذي 
سيقدم لنا فيه أسلوب الكاتب في سياق عصره 
المعين. وعلى المترجم أن يربط النص بميدان أوسع من 
العمل أو التفكير الإنساني والوسط الاجتاعي الذي 
عاش أو يعيش فيه الكاتب بل والعصر الذي ظهر فيه 
التتاج الخاضع للترجمة. والهدف من ذلك هو الحصول 
عل مفاهيم مهمة لتفسير معنى السياق الثقاني. أي 
علاقات الأفر اد المتبادلة والنظام السائد والعادات 
والتقاليد والسلوك الاجتماعي العام. كل ذلك يساعد 
المترء جم على فهم ايحاءات وأفكار الكاتب الفيلسوف 
ومن ثم تقديمها بشكل مرض ينقل إلى اللغة العربية 
نلك الأفكار في وضوح ودقة. بل ان تفهم مضامين 
ومقاصد المؤلف والاستيعاب الكامل للنص لغة 
وأسسلوياً سيساعدان المترجم على أن يقدم ترجمة بنفس 
المستوى الرفيع للنص الأصلٍ محيطا كل الاحاطة 
بالموضوع ومحافظا على مدلول الكلمات ووجهة نظر 


المؤلف. كما ان المترجم يجب أن يتفهم ويفهم جيداً 
النص الخاضع للترحمة وأن يتفادي الخطأ من فهم 
النص. ذلك الخطأ الذي يحدث غالبا بسبب التخلف 
الثقافي للمترجم أو عدم المعرفة التامة با موضوع الذي 
يتصدى لترجمته . 

وبالنسبة للنص الفلسفي فيجب الابتعساد كلية عن 
الترجمة التى تلعب فيها الأهواء والآراء الذاتية. بل 
وكذلك الابتعاد عن التلخيص الذي سوف 0 
النص الفلسفي حتياً ويعقد سياق الفكرة. و 
العكس فإن المترجم الدقيق الأمين سوف يقدم 00 
يتنا يعكس للقارىء عمق ودقة الفكر العلمي سواء 
كان لشرها أء اتظيفا بهذا إلى انه مطاتب الوم 
الكامل لاهتامات المؤلف بموضوعه وحماسه وحيه له. 
إن ذلك سيساعده على إدراك وفهم المضمون ذي 
الاتهاه الأيديولوجي السيامي. العلمي - 
الموضوعي ؛ وكذلك استيعاب المعاني المستترة للألفاظط 
حفاظاً على أصالة النص الأصلي. فإن تلك اللحظة 
التاريخية الى تتطلب تقديم المحتوى في وحدته تولد 
الإحساس بمعنى هذا التعبير أو ذاك وهذه اللفظة أو 
تلك. فاللفظة «تلعب را فيلا توضح فقط 
المفهوم وتصوغه., وإنما تمارس تأثيرها الفكري 
والايحاني في الحظات معينة»29 . 


وتتطلب أصالة النص الفلسفي من المترجم أن 
يكون على علم بالحقائق التاريخية ويحركة الفلسفة في 
العصر الذي يعود إليه ذلك النص على الأقل؛ إن لم 
يكن على علم بتاريخها ككل. ومن يتصدى لترجمة 
النص الفلسفى عليه أن يمارس المحاكمة العقلية 
وانتقاء المعنى الذي يتعلق بشكل أفضل مع الأسلوب 
وطريقة التفكير التى اعتاد المؤلف ممارسته. وعليه أن 
ينقل دونما تدخل منه روح النص بأمانة علمية تامة 
بحيث تمتلك الترجمة على الأقل صفة الكفاءة 
الأصلية» وتظهر الترحمة آنذاك طبيعية وسلسة. ولن 
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تكون الترجمة بذلك المستوى إن لم يكن المترجم يمتلك 
وعياً كاملا بالموضوع المترجم منه ويمتلك ناصية لغة 
عربية سليمة وقوية. تساعده على اشتقاق وتعريب 
وتوليد تعابير ومصطلحات لا نجد مقابلاً لما في 
الغربية: 

وإذا كانت لغة المترجم قوية وصحيحة؛ فسيكون 
قادراً على انتقاء المطابقات والاستدلالاات التي سوف 
تعمل على التعبير عن نفس المعلومات والأقكار 
ووجهة النظر التي يتضمنها النص الفلسفي . . بل 
وأكثر من ذلك سيكون قادراً على استغلال دينامية 
اللغة العربية الحية القادرة فعلاً على خلق واشتقاق 
واستيعاب مختلف التعابير الي تعبر عن المفاهيم 
الجديدة. وعلى المترجم آنذاك أن يضع نصب عينيه 
أن اللغة ليست مجرد صور جامدة بل هى حدث 
ايصالي حي ديناميكي. كما وان اختياره للفظة ما أو 
لجملة ما أو مجموعة ما من الكلمات انما يخضع لحتمية 
التصاقها بمحيطها ولمغزاها وللتكامل العضوي عبر بنية 
الأشكال والاستخدامات الأخرى التي تتصل بالتأثير 
المتبادل والتفاعل الدائم للأحداث الاقتصادية 
والاجتاعية والأحداث اللغوية. إنها وسيلة مواتية 
«يعبر بها الإنسان عن احساساته وأفكاره وتواصله مع 
المجموع». كا أنها تحوي في طياتها كلمات وتعابير 
تكون مجمل ذخيرة التقاليد والعقائد الجمعية التي 
قدمها التاريخ لها. فهي تستطيع بذلك أن تترجم 
أفكار المجتمع وأن تتجدد وتتطور لتعبر عن كل جديد 
يطرأ على حياة الناس. وهكذا فإن اللغة الرفيعة 
للمترجم تعطي صورة صحيحة للافكار الْتضمّئة في 
النص الأصلي وتساعده على التدقيق في العبارات 
والمصطلحات بطريقة تعمل على الحفاظ على قوة 
وأصالة العبارة ومعناها المتطابق بدقة مع الأصل. بل 

تطيم تمخطى حاجز اللغة بمساحاتها المعرفية 
الواسعة ومفاهيمها غير المألوفة له. ولكن ربما لا نجد 
تطابقاً قوياً ودائاً مستقيياً بين لختين. فكثيراً ما لا 


نجد كلمات معتمدة في لغة المترجم لما علاقة بالنص 
الأصلى خاصة في تلك الحالات المتعلقة بميادين 
المصطلح والأسماء الجغرافية. في حين أن واجبات 
الدراسة النظرية للترجمة تدور في توضيح وتوافق 
ميادين أصعب حيث يكون الاهتهام بالقيمة الي 
تساعد على تقريب وتدقيق التعرف على صفات 
العلاقات المتبادلة بين لغة النص الاصلي ولغة 
المترجم. إن الاهتهام بالشكل اللغوي لا يتساوى 
مطلقا بالشكلية والحرفية» وتعميق المدخل اللغوي إلى 
الوسط التعبيري في لغتين مختلفتين يؤمن عدم الحرفية 
ويتفادى أخطاءهاء والتي يمكن حدوثها ني التطبيق 
عند عدم وجود الكفاية النظرية في ميدان اللغة. إن 
غياب مثل تلك الكفاءة إلى جانب استخدام بعض 
العناصر اللغوية غير المتعلقة بالمعنى يؤديان إلى عدم 
كفاءة بعض الترحمات في تقديم المحتوى الدقيق 
للنص . إن اللغة لفظة واسلويا: ليس يجرد وسيط 
مساعد للترجمة. لأن أي واجب يتم في الترجمة من 
حيث المعرفة الأيديولوجية والمتعلقة بالأدبيات العلمية 
والفلسفية بجميع ميادينها وفي أساسها الأستيتيك لا 
يتحقق إلا بواسطة اللغة. إنها كائن حي تتيح 
للمترجم إذا ما تعمق وتغلغل في خصوصيتهاء خاصة 
إذا ما كان يمتلك خلفية ثقافية واسعة., تتيح له 
إمكانية التعبير الدقيق وتحقيق جميع واجبات الترجمة 
خاصة في ميادين الفلسفة . ويظل العمل على اللغة 
«ميداناً أساسياً وفريداً يتطور فيه إبداع المترجم”20, 
ذلك المترجم الذي توجب عليه متابعة ذلك التطور 
قلباً وقالباً: ويبدأ ترجمته بقراءة الكتاب كله ثم يدأ 
بالنص المعنى المراد ترجمته. والتوقف بإمعان عند كل 
مقطع حتى تستقر المعاني جميعها في ذهنه وتتفتح 
قدراته للبدء بالترجمة. حيث سيقوم بترجمة المعاني 
ونقل الافكار في لغة تنوازى ولغة المؤلف في الأصالة 
مع الأخذ بنظر الاعتبار أن لكل لغة خصوصيتها 
وقوتها . 
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إن اهتن]| م المترجم ب بلغة وأسلوب الكاتب مكنا 
التحليل اللغوي هما إلى جانب اهتهامه المتحمس بلغته 
وامتلاكه لناصيتها سيؤدي به حتما إلى تقديم فكر 
الفيلسوف في لغة جميلة قوية وفي وحدة مع النص 
الأصلي ومحافظا بذلك على مبدأ الوحدة الديالكتيكية 
لمضمون وشكل التاج ف نصه ال مرجم . وإذا كانت 
جملة الفيلسوف تأخذ مقطعاً طويلاً كاملاً في النص كها 
نصادف لدى وسارتر)»» أو «بونتي) » أو «ديكارت» أو 
«أنجلز» أو «ماركس» مثلاء فيمكن للمترجم آنذاك 
أن يقسم الجملة إلى عدة جمل صغيرة بالعربية إذا ل 
تكن اللغة العربية تتحمل التعبير عن الفكرة بجملة 
طويلة واحدة, على أن تأتي تلك الجمل مجتمعة لتقدم 
في دقة وأمانة مضمون المقطع المذكور. وربما حدث 
تقديم وتأخير في بعض الجمل والفارات تيهنا 
لخصوصية اللغة العربية. لا بأس في ذلك. ومع ذلك 
يجب توخي الحذر والدقة حتى يتواصل النص المعرجم 
مع النص الأصلٍ وينسجم معهء مع ضرورة الوعي 
التام بأن النص الفلسفي لا يحتمل الترجمة الحرفية 
إطلاقال وويمكن للمترجم الاسترشاد بالمعاجم 
والموسوعات والاستخدام الواعي ها. ولكن عليه ألا 
يتوقف عند بعض المعاني القاموسية6»0, بل عليه 
استنياط معانٍ أخرى إذا ما لم تكن اللفظة القاموسية 
تشفي غليله وتقدم له العون في تقديم المعنى المراد. 
هذا إلى جانب ندرة المعاجم المتخصصة. ويذلك 
تلعب المعرفة الاجتاعية والفلسفية للمترجم دورها في 
الاختيار الأدق للفظة أو للتعبير الذي يقدم المعنى 
الذي هدف إليه الكاتب. ويا حبذا لو كان المترجم 
قد قرا أكثر من مؤلف للكاتب الذي يترجم له 
للتعرف أكثر على أسلوبه ونمط تفكيره. أو على الأقل 
يقرأ الكتاب كله ويتعايش مع آراء الكاتب حتى يقدم 
لنا ترجمته بنفس الحماس الذي يستشعره المؤلف تجاه 
نتاجه , 

ولكن مثل تلك الترجمة تأخذ أغاطاً ووسائل تعبير 


مغتلفة تتعلق بالكاتب والمترجم على السواء وبوسطه 
الاجتماعي وثقافتقه بشكل عام. ولأن ترحمة النص 
الفلسفي تحوى في طياتها عناصر الجدل فإنها تعمل 
بدورها على إحياء الجوانب المضيثة في اللغة المترجم 
إليها وفي ترائها عبر الجدل المتواصل مع ذلك الجديد 
الوافد على اللغة. كما أن شعور المترجم بالمسؤولية 
الأيديولوجية نحو مستوى ونوعية عمله يدفعه إلى 
المحاولة الدؤوبة» لتقديم نص لا يقل مستوى عن 
الأصلء وحمل في طيائه خصوصيته وموقعه التاريخي 
الذي هيأه له دوره الفكري والمتكامل في كله وجزئه. 
بحيث يقدمان كلا متكاملاً يرتبط كل عنصر فيه 
بالوسط القومي والوضع الاجتماعي والعصر. كما 
يدفعه شعوره ذاك إلى 1 مدخل ملموس للترجمة 
على أساس الوعي بمختلف معطيات تاريخ الشعب. 

فالترحمة إذا ليست هدفاً بحد ذاتهاء كما انها ليست 
لقارىء محدد وإنما تقدم لمجموع القراء مختلفي 
ات والتوجهات والثقافة. وهي لا توجد خارج 
قائم. إن كل ذلك يحمل لرجم مسؤولية 0 تجاه 
النص وتجاه المتلقي تتطلب منه فهراً جديداً للغة 
ولإمكانياتها اللامتناهية للتعبير عن المفاهيم الجحديدة. 

ولأنها ديناميكية وحية وعملية فهي قادرة على توليد 
واشتقاق وخلق تعابير ومصطلحات جديدة في دفق 
متواصل . «ولأن اللغة هي الواسطة الواقعية للفكرة 
وارتباطها بالواقع فهما يعسبران معاً عن مضصون الحياة 
في كل مجتمع». وتأتي إذن العلاقات العامة بين 
اللغات لتقدم بعض العون لعملية الترجمة. فهي تبرز 
من حاجة المجتمع وتعبر عن حاجات الناس. وكلما 
برزت أمامنا مشاكل في حل أهم قضايا الحياة 
الاجتماعية كلها كان من الضروري والحتمي إمكانية 
المترجم المتمرس في أن يعكس للقارىء العري عمق 
ودقة الفكر العلمي سعدا وجهات نظره الخاصة 
وتوجهاته السياسية الخاصة حتى تأتي ترجمته أمينة 
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تطرح بوضوح تجارب الفكر الانساني التي تساعدنا 
على استنباط الحلول انطلاقاً من الحاجات الماسة 
للمجتمع المعني . 
والتطور محاولين نفض غبار التخلف عن كواهلناء 
ويعد أن أعطينا الكثير في الماضي بدأنا اليوم تأخذى 
ولا جب أن 000 حساسية أبداً؛ نتلك دورة 
التاريخ. إننا اليوم نجد أنفسنا تحت تأثير 
أيديولوجيات مختلفة وأفكار تتدفق علينا من كل 
نجاحات ليست لنا يد فيها وإنما من الضروري 
الانفتاح على انجازات الفكر الإنساني العالمي. 
واغتراف كل ما يساعد على تطوير موروثنا التقدمي ف 
حضارتنا العريقة. وتعود انجازات الفكر الإنساني 
العالمي إلى نتاجات عصر النهضة الأوروبية من أواسط 
القرن الثامن عشر وحتى اليوم . فقّد ساهمت كوكبة 
من أساطين الفكر أمثال «فولتير» و«وجان جاك روسوه 
و«ديكارت» ووسارتر» و«أنجلز» و«ماركس». كلهم 
ساهموا لدرجة كبيرة في تحول الفكر العربي من الكنسي 
إلى التفكير الحديث . 

وتعتبر المائة سنة الأخيرة سنوات التطور الحائل في 
الفكر الإنساني العالمي وف حركة الفلسفة. . ويعود 
ذلك لظهور الفلسفة ا ومفاهيم 5-0 
والفسظلحيات الايد يستخدمها حتى أعاء 
الماركسية. ىا طورت لغة فلسفية رفيعة لعبت دورها 
الهائل في التأثير على حركة الفلسفة وعلى جميع العلوم 
5 2 
ميادين العلوم الانسانية فنا وأدبا ونقداً وعلم اجتماع 
وفلسفة محضة وعلم نفس ثم علوم الدين. 

وتعتير ميادين الأدب والفن والدين من الميادين 


الرئيسية التي يتجلى فيها تأثير الاستيتييك على مسيرة 
تطورها وتطور الدراسات المحيطة ببا. دراسات كهذه 
وترجمات لما ذات فائدة كبيرة للقارىء العربي حيث 
يلعب المترجم الواعي الملم بهذه الدراسات والذي 
يمتلك لغة عربية غنية وقوية. يلعب دوره المهام في 
تقسريب مثل تلك المفاهيم الاستيتيكية للمتلقي . وغالباً 
ما تقدم تلك الدراسات مخالفة رفيعسة تتطلب ترحتها 
بالتالي مستوى لغوياً عالياً ورفيعاً يحتفظ بمدلولات 
الفكرة المركزة والمفهوم الجديد. ويحمل في طيانه جميع 
عناصر الجدل المتواصل. كما أن غنى وتنوع أسلوب 
تلك الأدبيات يقدمان صعويبة كافية للمترجم . ولأننا 
تصادف دائياً لدى الكتاب الماركسيين إبقاء على 
التوازن بين مستويات صعوبة ة الموضوع والاستتخدام 
الواعي لخصائص اللغة المستخدمة في التعبير لتقريبها 
للقارىء في الظرفٍ الاجتماعي المعين. فإن المترجم 
يجب أن يكون مالكاً لناصية لغة الفيلسوف كما لناصية 
لغته الأم وأن يكون متفهم] للطروحات التي يحويها 
النص حتى يحتفظ النص المترجم بنفس القدر من 
اللقومات التي تقرب الفكرة والتي عناها الفيلسوف 
ومحافظاً بنفس القدر على التوازن بين صعوبة الطرح 
في مضامين النص الفلسفي وبين تقديمه تخالفة سلسة 
بسيطة وقوية. وكذلك محافظاً بنفس القدر على 
مضمون المصطاح والتعبير المستخدم في النص 
الفلسفي والذي غالبا ما لا يجد المترجم مقابلاً له في 
اللغة العربية. 


ومن هنا تتطلب ترجمة المصطحات والمفاهيم 
والتياراتٍ التي تعبر عنها النتصوص الفلسفية, تتطلب 
دقة ووعيا عاليا ووحدة في استخدام المصطلح . فإذا 
ما اجتهد المترجم في اشتقاق أو تقريب مصطلح ما في 
لغته الأم فعليه أن يوثق ذلك المصطلح مع تقديم 
شرح واف مضمون مرادقة ف اللغة الأصلية مقربا 
بذلك لأوسع شرائح القراء أفكار الفيلسوف. كما وان 
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استخدامه الدقيق المبدع لختلف المصطلحات المنتتفاة 
يخلق في النهاية أسلويا للنص المترجم لا يقل تماسكا 
وقوة عن أسلوب النص الأصلي. كما وان إدراك 
المضامين المستترة للمصطلحات والتعابير المستخدمة في 
النص الأصلي يساعد المترجم على اشتقاق أو خلق 
مصطلحات مقابلة تعبر عن تلك المضامين المعقدة 
التي غالباً ما تتوفر في النص الفلسفي . وبعبارة أخرى 
يحتاج المترجم لغة قوية رصينة تكون وسيلته للتعبير 
وبشكل كاف من الاستيعاب المنهجى والتفكير 
المنطقي يساعد على تفسير القدرات الاستيعابية للغة 
لمترجم إليها تفسيراً منطقياً. . 

إن المهارة والموهبة والجرأة على الإبداع تجعل من 
الترجمة ممارسة لما تأثير التتاج الأصلىي على قرائه. 
وبعبارة أخرى. تأتي الترجمة العربية في نفس المستوى 
الرفيع للنص الأصلي. كما لو كان المؤلف قد فكر 
وكتب باللغة العربية. ولكي تصبح بذلك الحياة 
الداخلية للنص المترجم تلتقي والحياة الداخلية للنص 
الأصل . علا بأنه لا يُسمح مطلقاً ني محال الترجمة 
وخاصة في محال ترجمة النص الفلسقي. ؛ لا يسمح 
مسظلناً بإسقاط فكر وآراء المترجم إلى جانب عدم 
اغفال أية فكرة أو حملة أو تعبير» بل وعدم | إضافة أي 
شيء أو تغيير أي مفهوم. وعليه كقاعدة أن يحتفظ 
بروح ويتفكير الفيلسوف ومواجهة النص في حيادية 
تامة وتتلخص حرية المترجم في هذه الحالة. تتلخص 
فقط في ميدان الاستخدام المبدع للغته الأم لأن حركة 
وحيوية وخصوصية كل لغة تختلف عن الأخرى. هذا 
إلى جانب أن واجباً حتمياً يقع على عاتق المترجم وهو 
أن يقوم بإغناء ترجمته بشروحات وتصنيفات وتوثيقات 
للمصطلح في نبهاية ترجمته وكذلك توثيق الاعلام 
المذكورين في سياق النص مع تقديم نبذة عنهم وعن 
انجازاتهم في ميادين الفلسفة عامة وذلك حتى يشعر 
القارىء بالصلة الموحدة العميقة القوية بين الترجمة 
والنص الأصلٍ . 


الحو انشى 


(1) فيودورف مدخل إلى نظرية الترجمة - ص 285 (التص الروسي) 

)2( بحلة «ابحاث دولية» العدد السابع» السنة السابعة, ص 40 (النسخة الفرنسية) 

(3) اللفظة والجملة في اللغة الأدبية الروسية الحديثئة. أ.ك. سازونوفًا ص 113 (النسخة الروسية) 

(4) المرجع السابق ‏ ص 117 

(2)5 تكنيك وترجمة الأدبيات العلمية ‏ مجموعة مقالات. دار نشر تعليم اللغات الأجنبية 1934 - ص 1 - 2 


إلى الباحثين والكتاب العرب 


إلى الباحثين والكتاب العرب: 

إيمانا منها بأهمية التواصل والتفاعل مع الباحثين والكتابء والتزاماً منها 
بالشروط الموضوعية والعلمية الواجب توفيرها للبحث الجاد. يسر يجلة الفكر 
العربي أن تعلن عن محاور أعدادها المقبلة. التي ستصدر تبعاً لتوفر الموضوعات 
وغل الشكل, الثاليا: 

« المرأة العربية. واقعها ومشكلاتها وآفاق المستقبل/ ملف عن الصحافة 
النسائية العربية . 

©ه حقوق الإنسان العربي. 

« العرب وتحولات نهاية القرن. 

© الحاليات العربية. 

« السين) والمسرح في المجتمع العربي. 1 

إضافة إلى هذه المحاور فإن المجلة ستفرد بعضا من صفحاتها في كل عدد من 
أعدادها لدراسات مختلفة ومتنوعة تعالج موضوعات فكرية راهنة. 
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ملف 4 . مراجعات 


مهمة الفلسفة اليوه © 


بويس يارين 


رانك نفسي ء عند بائع الكتب. أتصفحٌ هذا 
الكتاب [تاريخ الفلسفة] ‏ متردداً في شرائه - عَلَ 
أجد فيه بعض إشارات تنبىءٌ عن مصير الفلسفة. 
إننا نراها تسير نحو الموت عندنا وربما أمام أعيننا؟ 
البعض يقول إنها تفجرت لتفسح المجال أمام العلوم 
الإنسانية: أما م السيكولوجيا من حيث هي مسار 
عمل الفكر؛ هذا الفكر الذي لا يستطيع إلا أن 
يوغل أكثر فأكثر في الطبء, الطب النفسي المرضي 
أولاء ثم التحليل النفسي تالياً؛ وأمام تاريخ الفلسفة 
الذي عر الآنء في كلياتناء معظم الساعات 
المخصصة للفلسفة؛ ؛ ثم أمام السوسيولوجياء 
والإناسة باعتبارها توضيحا لقضايا الأخلاق التي لم 
يعد بالإمكان مباشرتها نظرياً انطلاقاً من المبادىء, إذ 
لم يعد هناك مبادىء؛ وباختصار أمام كل ما يمكن أن 


(*) «قدّم الفيلسوف الفرنسى 


يُستعمل من أجل تكوين ما يسمى عفوياً وبداهة 
بالأنتروبولوجياء ف محاولة لتفادي كلمة فلسفة لأنها 
أصبحت غير دقيقة الدلالة. وهذا ما توقعه كانط 
وتمناه من غير شك. حتى النزعة الإنسانيةع) 
اط ! لم يكن بمقدورها أن تنتهي إلى غير 
هذا. 

في الماضي كانت الميتافيزيقا تحدد على أنها علم 
الكائن. فنحن " نكن نعرف إلا الوجود. الوجود 
الذي يولد ويموت. الوجود المتحرك دائها» ثم تتسناءل 

إنه الثبىء الذي يبقى والذي ل يتغير» والذي لا 
يخدع, انه الراحة؛ والآمان الذي نريده والذي هو 
غير متوفر لنا. 


المعاصر بر يس ياريى لكتاب تاريخ الملسفة ٠‏ انسيكلوبيديا لابلياد,» 55 المقدمة التي بورد تعريبها كاملة لما 


تبينه من أن العلوم اليوم » مها ازدهرت وتطورت تبقى بحاجة إلى الفلسفة تستمد منها النسغ. كرا تستمد أغصان الشجرة النسغ 


من الجذوره (المترجم) . 


091:6 ,235 .1969 ,ع6120] 12 عل عنلعمماء عمط .عنطممكماتطم هآ عل عناهائا1] , [لتلمطمع عممط 


ما هي الحقيقة؟ 

- إنها البحث الدائم اللاهث, ربما يتوجب علينا 
التخلي عن الطموح القديم الساعي إلى السعادة عن 
طريق اليقين, التخلٍ عن المستحيل» والانسجام مع 
ما نعرفه عن الواقعء ومع الموت للجميع بين لحظة 
وأخرى., ومع بؤس التعلق بالجمال. وبالتالي 
الانسجام مع المزيج من العظمة والصغارة» والتناوب 
بين النجاح والفشلء والتأكيد والنفي ؛ التي تشكل 
كلها واقع الإنسان. 

ثم هل يمكن للفلسفة أن تعيش بدون الميتافيزيقا؟ 

أم إنها - ببساطة. وربما أساس الفكر تظهر في 
كل مكان يوجد فيه تفكير في الخير والشرء في 
الصواب والخطأ. في الحياة والموت» وني كل مكان لا 
تظهر فيه إلا كلمتا قصة وأرقام حسابية» وفوق ذلك 
تحتوي القصص على هذه الآخيرة؛ في أغلب 
الأحيان. يكفي أن ننخل مطلق دين لكي نحصل 
على عناصر نظام ميتافيزيقي وأخلاقي . إنما يشير ط أن 
ين لي ا 

ولكن ما هو العقل؟ إنه قدرة في فكرنا لا تستعين 
إلا بمعارفنا الطبيعية. وهو يمارس عمله بالتعليل 
العقلي. وتوجد أنواع من التعليل كثيرة» لفترة طويلة 
من أرسطو إلى كانط أي إلى أن تم بلوغ الطريقة 
التجريبية,. كان النموذج المعتمد هو التعليل 
الرياضي ء إنه الوحيد الذي تمكن مناقشتهف لأنه لا 
يحرك إلا كميات محددة. وفقا لعمليات دقيقة 
التحديد. فإذا خرجنا من هذا النطاق فأي فرق 
سوف نجد بين التعليل الفلسفي والتعليل الشعري 
والتعليل التاريخي » أو حتى التعليل الموسيقي. ونقصد 
به متتالية نوطات ترنيمية (ميلوديا) , والجملة الموسيقية 
التي يمكنها أن تعطي أيضاً انطباعاً عن الدقة» حتى 
ولو كانت هذه الدقة لا تستطيع أن تفرض نفسها على 
الجميع بشكل واحد. حتى التعليل الرياضي يفشل 
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عند الرفض - المجرد البسيط المُصِّر الذي لا رجعة 
فيه لكل افتراض أو فهم . 

الخيار الأول هو بين الحوار وبين العنف. شخصان 
يلتقيان يمر أحدهما يجانب الآخر بدون مبالاة أو 
يتحادئان أو يتشاجران. اللامبالاة هي حالة قصوى. 
فكيف نكون لا مبالين. يجب أن لا تنقصنا أي 
حاجة. وهذا تكون اللامبالاة منظهر! وريما شرطاً من 
مظاهر أو شروط الحرية. ولكن التحاور أو الشجار 
ها من الأفعال المعتادة. وهما يصوراتن» بدون شك 
اللحظتين الأساسيتين في الحياة. ما لم نتخيل لحظة 
ثالثة تكون هي الحياة بالذات أي مزيجا من الاثنين. 
ولكن التحليل يؤدي داك إلى النظر في الاثنين 
الأولين. هل يمكن وضع تعريف للفلسفة بأنها تأخذ 
جانب الحوار ضد العنف. وأنها تفضل المناقشة على 
اللئات؟ 

ولابدٌ من التوضيسح هناء أن لغة الكلام هي أول 

إن كل شيء يُحَبرٌ عنه يصبح تلقائياً موضوع نقاش 
وموضوع امتحانٍ تعادلي وموضوع بحث عن «العام ‏ 
الكوني». بهذا المعنى؛ كما يقول أفلاطون يشكل 
العقل (855مآ) المعرفة التقريبية© (13مهةلك ه1)؛ 
وأنواع التعليل الكثيرة هي أشكال متنوعة من أشكال 
الخطاب . ولكن في لغة الكلام هناك إغراء بالاتجاه 
إلى العنف . فالشتائم والتهديدات والأوامر والغموض 
هي من إمارات الشيخوخة. ومع ذلك لا شِيء يجعل 
الشتيمة مهما ساءت2. وحتى إذا تسبيت بطلقة نار 
معادلة لرصاص المسدس. إذ لابدٌ من الرصاصة 
إضافة إلى الكلمة, من أجل القتل. هناك إذا 
مجالان: مجال الكلام ومجال الأجسام. الكلام خطير. 
ولكن الجسم يستطيع رفض الكلام» ورفض الطاعة. 
ويوشك الصراع دائها أن ينفجر. إلا أن الكلام ليس 
إلا وسيلة تفاهم أو تعبيرء وقد يكون أداة سيطرة. 


فهل الفلسفة من هذا القيل؟ لا يمكن أن نعتقد 
ذلك . إنما يجب البحث أيضاً. 


لكي يكون المرء فيلسوفاً لابدٌ له من أن يكتشف 
نظاماً (مذهباً) في الحركة المضطربة في الوجود. حتى 
يمكن تفادي التيه فيها. عندها تصبح الفلسفة علم 
السعادة. أي علم الحياة الأكثر انسجاما مع مقتضياتها 
وغاياتها كلها. كما هو الأريتماتيك علم الأعداد. وىا 
هي الفيزياء علم المادة. [أن يكتشف أي علم أي 
معرقة! ذه520 في كل حال. ولكن ما نعرفه 
بواسطتها فقطء ماذا ينتج عنه من أجل الحياة [وهي 
التي تتسع] لمجالي العلم والجهل؟ إن ما تنصح به 
الحكمة لا يسَمَمْ دائما. المسألة الفلسفية الأولى تظهر 
هنا. لماذا يتوجب علينا أن نتكل. وحتى أن تكلم 
أنفسنا كي ننقل ما يمكنه أيضا وأيضا أن لا يخرج منا 
إلا أنه رغم ذلك يقع؟ يقول الجسد لنفسه بواسطة 
أوتاره الصوتية انه ليس من الواجب أن أشرب» ومع 
القول. لأنه يشتهي . : من أين 
جاء وجود قوتين غير متوافقتين بالضرورة؟ هل الوجود 
بالقول ليس وجودا؟ 

لا مفرٌ من الثنائية . ولا مفر من الحرب. هذا ما 
قاله هيراقليط (480-576 ق . م) . ريما كانت الفلسفقة 
قد خرجت بالفعل من الأرض الاغريقية يكامل 
أسلحتها وغطائها كما هو معلوم. ولكنها لم تكن 
الوحيدة, في الهند. في الصين. وخلال الحقبة ذاتهاء 
كانت هنالك بالفعل مدارس فلسفية. إنما لم تكن فيها 
العقائد ذاتها. فهل توجد عدة فلسفات؟ هل من 
الممكن أن نتصور وجود عدة فلسفات. لقد وجدت 
رياضيات متنوعة. ولكن ل يعد هناك إلا [رياضيات] 
واحدة . فإذا كانت الفلسفة علماً. أو تنوق لأن تكون 
علياًء ٠‏ فليس من المعقول أن تبقى متعلدة» أو أن 
تبقى كذلك لمدة طويلة, لأنها تخاطب كل الناس. 
اليوم تقوم الفلسفة الغربية بالتأئير بعمق. ولا شكء 


ذلك نراه يشرب رغم 
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و في الفكر الصيني عن طريق الماركسية» وفي الفكر 
المندي عن طريق الاشتراكية . ونظام الحياة الصناعية 
يستقر في كل مكان تقريباً. اله يتننو هلها بيذات 
الوقت. يتأثر فكرنا بما يشاهده في آسياء وهو شيء قل 
يكوك ححا المح للف وقد يمكنه أيضاء 
زيادة على ذلك,. أن يؤتٍ كما في الماضي ثماره 
المدهشة. هناك الأمل باغتناء متبادل على المدى 
البعيد.. ورعا نا تزال الفليلقة 1) به بغد. 


من المعلوم أني لا أتكلم عن الفلسفة اليهودية ولا 
عن الفلسفة المسيحية. ولا عن الفلسفة الإسلامية. 
لقد جاءت جميعها متأخرة, على الفلسفة الاغريقية 
وتأثرت جميعها بها. وهي كلها مطبوعة بعلم الدين, 
وهي لا تعرض موضوعاً بسيطاً يسهل على تفكيرنا 
ليله 


إن ما نشاهده هو أن بُعداً واحدأ قد نقص في كل 
عقيدة من العقائد الثلاث التي نمت كل واحدة منها 
مستقلة عن الأخرى في العصور القديمة. وريم هي 
تعمل الآن لكي تحوز هذا البعد, بحيث يكن أن 
يكون هناك في يوم من الأيام فلسفة واحدة ققط 
مشتركة في العالم أجمع. باستثشناء بعض الشعوب 
البدائية التي تحتفظ بعاداتها القديمة. إن اليء ء الذي 
ميْزء عند المنطلق, الفلسفة الاغريقية عن الفلسفة 
الصينية وال هندية. هوأنها ولدت مع ولادة العلم 
وبذات الوقت. وانها نشأت معه إن أمكن القول. 
لقد طبع طاليس' وفيثاغور الرياضيات باسميههما. 
وعرف هراقليط” ويارمينيد بالتأكيد اكتشافاته|. 
وكان أيدوكس”". إلى جانب أفلاطونء رياضياً 
كبيراً. لا أحد يدخل إلى «الأكاديمية» 9" كها قيل. ما 
لم يكن مهندساً رياضياً. هنا يجب أن نبحث عن 
أصل توجهنا المسيطر. الذي هو محاولة للتغلب على 
الحياة عن طريق التعليل. وقد حصل هنا نوع من 
الرهان السري والمتين. إن الإنسان سوف يستطيع أن 


يتخلص من المأزق بذكائه . إنه نوع من ال هروب إلى 
الأمام أيضاء سبق بكثير هيجل'" وربما شجعه؛ أو 
بالأحرى منذ البداية» كانت حركة حضارتنا هي ذاتها 
دائياً الهرب» الثقة» المخاطرة. وحتى اليوم حيث تبدو 
متوقفة, ريما بسبب حاجتها إلى صياغة البديبيات 
والمسليات . 


من أجل تأسيس الرياضيات ومن أجل تأسيس 
التلسفف عن كرين بسطلدات حي عكو الكل 
عملية تتعلق بالتعابير أن تنطابق مع حدث من 
أحداث الواقع . كان هذا في الظاهرء سهلا بالنسبة 
إلى الرياضيات. ولكنهم في أيام أقلاطون اصطدموا 
بالأشياء غير القابلة للقياس مثل معترضة ة المربع 8آ 
عاهومع13: السهلة الرسم دا المستحيلة 
الحساب. في الفلسفة كانت هناك المتناقضات 
الأساسية: الواحد والمتعددء الآخر ووالهوذاته؛., 
المتناهي واللامتناهي» الحق والباطل أو الصح 
والغلط. الخ. التي ما تزال تؤرقنا: كل الكلمات 
التي لا تدل على أغراض متميزة» بل على وجوه من 
كل غرض ٠»‏ مغتلطة معه ى] النعوت في مقام, أول. 
وتأنت الحرأة على التأكيد بأن الاتفاق ممكن الحدوث 
بين اللغة والواقع. عبر كلمات ريما كانت غير 
واقعية. لا شىء كان يضمن ذلك. فالمجالان اللغة 
والحياة ربما كانا غريبين بعمق عن بعضها البعض : 
فيمكن قول ما ليس بموجود. واللغة ‏ الكلام قد 
توصل إلى تحقيق ما لم يكن في بادىء الأمر إلا فكرة . 
أعتقد أن القوم في الصينء. بالعكس. غلب عليهم 
الحذر. نحن نعرف مأساتنا وفصوها وخاتمتها. من 
الناحية الشعرية والملحمية., واجه السابقون. على 
سقراطء الذين كانوا شعراءء وشعراء عظامء 
متحررين من الحتهم. بفعل عمل مذهل من أعمال 
العجرفة ‏ مصيرهم كبشر: واجهوا النزاعات 
والأمراض. والموت» وقرروا أنهم يستطيعون خوض 
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المعركة . إنا عبر شرط وحيد ضمني هو أن ما يكون 
موجوداً يتحقق في الأقوال. كما لو تعلق الأمر 
بقياسات تتم يواسطة الأرقام. وربكمادعمت 
الرياضيات المشروعٌ: كا فيها بعد في القرن السابع 
ع عندناء حين استنيضت ديكارت237 وليبنية30 , 
ولكن ربما كان هناك قرار مشترك هو الذي دفم 
بالمغامرتين إلى الأمام . 

فهم سقراط. وهو الأول في ذلك. بعد أن توجب 
عليه أن يواجه فلاسفة المدرسة الايلية [نسبة إلى 
إيليه©! »516] والسفسطائيين؟2, أنه من الواجب 
تأمين الأساسات للمهمة. إن ما أثبجه براهين 
زينون” “, ليس هو ان آخيل لن يلحق بالسلحفاة 
أبداً ل 0 بل هوانه من 
الممكن بالكلمات إثبات أنه لن يستطيع اللحاق بهاء 
وبالالي إن اللغة والحياة يتناقضان. إن مآثر 
واتضارانت بزو تاغوراين وغتو حياس اللدين كاتا 
يتباهيان باعطاء خطاباتها معنى الشثىءٍ وعكسه. هي 
تأكيد وتثبيت لذلك. ١ ١‏ 

لقد كان راح ملم لماو للق اتن 
ليقال إن ذلك كان نتيجة جرأتهم . لآن كل شيء في 
مشروعهم كان يرتكز على فرضية توافق اللغة مع 
الحياة. وكان عليهم أن يثبتوا ذلك على طريقتهمء 
بأن ينظروا ما إذا كان مشروعهم يقف بوجه هجمات 
سيئي التية. وكانت هناك معطيات التفكير الفلسفي . 
كما نجدها نحن اليوم . إن نظرية الأفكار تستطيع أن 
تقدم حلا؛ هو في الوافع الحل الوحيد. ولكنه كان 
بدون شك حلا مغرقا في اللاهوت بالنسبة إلى عقول 
شكاكة بمقدار شكوك عقول الاغريق. 

واستتتج أرسطو انه من الواجب اعتبار التوافق 
0 كمسلمة. لأنه َس يكن بامكان أحد إثباته 
إنما كان من الضروري اللازم تعريف التحفظات التي 
يجب اتخاذها حتى تكون التعليلات سليمة. وهذا 


بالضبط ما كان يقوم به الرياضيون. وطيلة قرون لم 
يكن الأمر يتعلق بأكثر من معرفة ما إذا كان بالامكان 
«تضبيط» (تطويعها) اللغة, على الأقل في نشاطها 
مدرسة فيئا والمدرسة الانكليزية اليوم ضمن خط هذا 
التراث . 


فق اجا حول هذا ترقت عدت القلمة 
جامدة تقريباً. فثقة ا هنود في ما كان يسمى في اليونان 
بصوابية اللغة هي ذات الثقة التي كانت في أفيزية أو 
في ميله ‏ ربما لأنها هندية أوروبية ‏ ولكنها لم يكن لها 
ذات الاستخدام, لأن حياتنا الأرضية لا تغري 00 
الهندي سواء كان براهماتياً أم بوذياً. لأنها لا يمكن إلا 
أن تكون مؤلة إن بقينا فيها. اضرع الوحيد هو 
التحرر منها بتمرينٍ ملائم للجسد وللروح. الحق 
يقال ان الفلسفة المحاطة على هذا الشكل بالدين. 
قلما استطاعت أن تكون إلا بحثا عن معرفةٍ مقصورة 
على نشاطات بدائية نوعاً ما: الادراك. وتحليل 
استقرائي ضعيف المدى. وينقصها الطموح إلى 
الاستيلاء وإلى الرهان الميتافيزيقي. وقيمتها في 
حكمتهاء. وحكمتها تكمن في رصانة موقفها. بهذا 
يفسرون كيف اكتسبت مثل هذا الاعتبار في أذهانتا. 
ولكن تأثيرها ليس فلسفياً خالصاً. بل هو أقرب إلى 
أن يكون ثآئيرا فكرياً هو بمعنى مل أوسع , يتلاءم مع 
1 من الانتظار الديني. وأعرض مما هو مشاهد في 
الغرب. إلا أنها تستطيع أن تساعدناء رغم كل 
شيع على الخروج من ضيق يُْقِلُ مسار فلسفتنا 
الحاضرة . هل كانت طمأنينة الإغريق في بادىء الأمر 
بيولوجية نوعا ما؟ يجب الاعتراف بأنه لابد من 
احباش كبين من النطاقة مق اسل السبن في مشروع. 
شُبِيهٍ بمشروعهم. استحق لنجاحه أن يوصف باسم 
الأعجوبة. ولكن ماذا يحصل عندما تلاشى 
الاندفاعة؟ 
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إن الفلسفة هي تفكير يطبق على الحياة. ويجب أن 
تتخذ لنقسها مبدأ مفاده أن للحياة .معن وأنها تستحقٌ 
أن تعاش. وإلا لماذا نهتمٌ بها بدلاً من تركها تتبع 
مسارها بحرية نحو الموت واللامبالاة؟ إن الفلسفة 
الهندية تعطي الحياة على الأقل المعنى القائل بأنها يمكن 
إنقاذها. إن عدميتنا أصبحت اليوم أقلّ جزماً: : مع 
التأكيد بأن الحياة لا يمكن أن تكون إلا غخيبة للآمال» 
إلا أنها لا تؤدي بنا صراحة إلى ضرورة الاتتحار 
الشامل ولكنها تترك الفكر هكذا معلقاً. لأن العقل 
عاجز عن إثبات أي شىء ‏ مهما كان عن قيمة 
الحياة. إن العقل يحسب. فكيف يمكن حسبان 
محاسن الحياة ومساوئها؟ قد تكفي لحظة أحياناً لكي 
تضفي الاشراق على حياة حتى ولو كانت مثقلة بأسوأ 
الشرور وبالعكس . إن العقل يتردد ولا يجزم . وفيما 
بعد ينتسل تفكيره ويتلاشى . 


في الصين يبدو أن معنى الواقع هوالذي بدا 
سيط كان المبدأ هو احترام النظام الذي ظهر جلا 
من خلال تعاقب النهار والليل» وتتاسع الفصول 
وتحالف النور والظل. وعند الكلام تجب قبل كل 
شىء المحافظة على التسميات الصحيحة . والتعليل 
يسير بحذر شديد: «فهو لكي يقوم بواجباته تجاه 
الناس عليه أن يعرف الناس. ولكي يعرف الناس 
عليه أن يعرف السماء. .» 

وأغبى الطاو”" (120 ع.1) المرحلة الأولى من 
البحث. في ذات الوقت تقريبأء الذي كان فيه 
أرسطو ينصح بنوع من الانتباه لمسار الأشياء إلى حد 
نسيان الذات ( - الامحاء). كما ينصح بالاتحاد مع 
القوة غير المنظورة في الطبيعة, اتحادا لا يمكن الحصول 
عليه إلا بالغاء الأهواء والشهوات. انه طريق نحو 
الصمت. ان العبارة «الجبل موحل وليس ججبلاء 
تعنى بدون شك أن الجبل ليس هو ما يُعَبر عنه اسمه 
كجبل . ولا هو ما يعبر عنه الاسم المتاقض. بل هو 


واقع نجب مقاربته مباشرة. وتبيدو بوذية الزن3!! ع] 
دع متجهة باتجاه مشابه . 


ووالعلم السيون مع انا ندر ولوس سكل فلخم 
ظل دائما قريبا من الرصد والملاحظة, قريبا تمايسمى 
عند الغربيين بالتجريبية ©55امدع. لم يجرؤ ريما على 
أن يقول لنفسه إنه إذا مزجنا بين أحرف. فإنه يصبح 
بالإمكان التأثير في طاقات وفي حوافز العالم. إن في 
هذا حقيقةٌ لا جدال فيهاء جمرفة متواضه شعرية 
ولكنها حقيقة سلبية قليلاً بالنسبة إلى نشاطنا. وبؤس 
مثل هذه المواقف هو أنها تشكل سببا لضعف سيامي 
في أيامنا غلبت الصين واجتيحت مرتين: الأولى في 
القرن التاسع عشرء والأخرى في القرن العشرين. 
ويكون من غير الانساني ‏ ولا شك - أن نتصور أن 
حكمة متواضعة يمكن أن توافق بسهولة على أن تكون 
مهانة. لا أحد له الحق بأن يحط من قدر أي كان. 
ربما كانت هذه هي الجدلية الإلية. ولكن الصين 
المغلوبة المقهورة تتوق إلى أن تعطي لنفسها سلاح 
المقاومة . ولهذا وضعت نفسها في مدرسة قاهريها. 
وغالباً ما تستعمل الحروب كوسائل من أجل التعميق 
الذهني . وبالعكس كثيراً ما يصبح المنتتصرون فكرياً 
أشترى أمراهم أو ممتعدهم» 

وتقاس الفلسفة أيضاً بكيفية انتشارها. إن فلسفة 
الغرب تَعلْم أو بالأحرى. لقد 8 
الشأن إلى الاعتقاد يبأن مصيرها هوأ 0 تعلم . وقد 
أعدّها لهذا الأمر تراث طويل: «الأكاديمية6»., 
«الليسه». جامعات القرون الوسطى. رغم أن 
سقراط فضل المحادثة والنقاش. ولم يكن ديكارت 
وليبنيز أستاذين . ولكن بعد كانط أصبح كل الفلاسفة 
الكبار تقريباًء في الغرب» من الأساتذة, وكان هذا 
شيء محى بمعنى من المعاني. فالتعليم موقف 
ديمقراطي . وهو أيضاً مسلمة من مسلمات فكرنا التي 
تقول. كيا صرح ذلك ليقي بان ترب أفكارنا 


222 


وتسلسلهاء وبالتالي ترتيب وتسلسل الكلمات هما ذات 
ترتيب وذات تسلسل الأحداث. ولكن هذه المسلمة 
هي اليوم موضوع نقاش تجاه؛ ولصالح. تصورٍ أكثر 
شاعرية يفقد فيه العقل امتيازاته. 

هل أن معنى الكلام لا يكون ‏ ربما إلا ما يحسه 
كل فردٍ ويتخيله, ويشتهيه عندما يتلفظ به؟ في مشل 
هده أنكالةء لآ يكون الاتضال إلا عرضياء وبفضل 
لقاء أو فعل ذي دلالة. كا هو الحال في بوذية زن. 
وخ ل يتل هتهب ا لجالة؟ هل هناك شىء ما يقال 
إذا كانت الحياة في 0 هي التي اخر 


يتعين عليها اجتيازه. ان الشعر يتجه نحو ادرو 
ُنبا إلى أي حد نوشك نحن أن نحبس داخل 
العزلة. وهذه اللحظة تبدو محتومة لأن باعثها هو 
االحرص الدقيق على التعيير بأمانة عن دقائق 
الأحاسيس السرية. كيف تستطيع الفلسفة الاحتفاظ 
بوهم الإنسان العقلاني. وهو شرط تعليمي عندما 
تسير الحياة في الاتجاه المعاكس؟ 

والفلسفة لكى تكون يجب أن تتميز عن الشعر. 
بل ريما أن تتعارض معه. وهناك أمثلة كثيرة من 
العصور القديمة: بارمينيد. أمبيدوكل, لوكريس . 
ولكن منذ سقراط ارتدت الفلسفة الغربية رداء التثرء 
وابتعدت بدقة ووضوح وصراحة عن الشعر. وكان 
لابد من وجود حب فاصل بين الفلسفة والشعر. أليس 
الشعر هو بالضبط مفهوم الإنسان العقلاني الذي قد 
يتحول إلى مجنون؟ 

إن جوهر الشعر يبدو لي وكأنه البحثٌ العنيف عن 
الحرية. وهذا يكون الشعراء في الغالي سانا رار 
ويحانين مبتدثين. ولكن الفيلسوف لايبدأ بالتفلسف 
أي بالتعقلن إلا حين يفكر. قبل كل شيء. بأن 
الإنسان ليس حرا . فالحرية تتعارض مع العقل. انها 
نشاط إبداع وتقرير. نشاط لا يكون حرا ومستقلا 


ذاتياً إذا كان عليه أن يخضع لمراقبة العقل. ويعتقد 
اليوم أن الحرية هي نحن أكثر ما هو العقلء أي أنها 
تمثلنا أكثر مما يمثلنا العقل . فالعقل لا يمكن أن يطبق 
إلا في مناسبات استثنائية لاا يكون فيها الإنسان ‏ 
المكتفي ذاتيا تحت سلطة الاهواء. ويكون لديه 
الوقت لكي يفكر بالغير لأنه يمتلك كل ما هو لازم له 

وبالفعل رأينا حرية القرن التاسع عشر تنتصر 
تدريجيا على عمقل القرن الثامن عشر محطمة بصورة 
تدريجية الميتافيزيقا. علا بأن هذه الحرية أتت من 
الفلسفة. وهذا يدل تماماً على أن الأزمة الحالية هي 
أزمة نموم تكن مثارة بفعل هجوم من الخارج. لقد 
تفجرت اليتافيزيقا عندنا لأنها ارتكزت على تعريف 
مناقض للإنسان. تفجرت بفعل الحرية والعقل على 
السواء. وسوف يكون عليها أن تختار: إما التخلٍ عن 
التعليم. والانصراف إلى ميدان الشعر. تحت خطر 
الضياع فيه. وإما إعادة الاعتبار والأولوية إلى العقل 
مع التضحية بالحرية. هناك تطابق بين ما يجري في 
السياسة وما يجري في الفلسفة. 

ثم إن التضحية لن تكون واحدة. إن الأمر 
يتطلب فقط الاعتراف بأن الفكر الخاضع للغة لا 
يمكن أن يكون الكاهنة (أو المتهتكة) التي يراد 
تصورهاء بل هو نوع من التلميذة التي تتخبط 
بحسب مقدورها لكي تنجز واجباتها نحت نظر 
الاستاذ الساخر. ان الرسم بالللوين بعك برل الوجوه 
والأنياد قلا ينجز إلا لوحات رتيبة يَروعَه هوذاته 
فقرها. فالفلسفة الصينية وفلسفتنا الموضوعتان بين 
الحاجة إلى التعايش في العمل وبين الميل إلى الحلم. 
يتوجب عليهها العثور على طريقههم| لأن عليهما أن ينظما 
الحياة اليومية». في حين أن الشعر يرافق الأمسيات 
بالأغنية . 


أما الفلسفة الهندية فإن مصيرها مما يصعب فك 
رموزه. هل تستطيع الفلسفة أن تتحرر تماما من 
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اللاهوت وقد تشكلت في حضنه؟ هل يمكن أن تتولد 
بدون هذا السند؟ إن عليها أن تحزم أمرهاء منذ 
الانطلاق» تجاه معنى الحياة. إن العلاقة بين فلسفتنا 
الحديثة واللاهوت واضحة جداً بحيث لا تحتاج إلى 
تركيز كبير. ولكن مطلق فلسفة لا تستحق هذ 
الاسم إلا إذا كانت لا تأخذ مبادئها من الالهام أو 
الوحي . ووسائلها من الطقوس أو ال مارسات الدينية 
الخالصة. هنا تتدخل من جديد مألة التعليم. من 
المحتمل أن لا تستطيع اللغة التخاطب مع الجسد إلا 
من خلال حركات الجسدء كما كانت الرياضة البدنية 
في اغريقيا القديمة» وكيا هو حال اليوغا في الهند. إن 
إدخال تمارسات من هذا النوع في تعليمنا يشكل 
إكمالاً لنقص فيه. دون الاضطرار إلى التخلي عن 
سمته الديمقراطية الثمينة. والعقل يغلب ! إلا لآنه 
كان أرعن » ومتصلياً عدا بان قاطعا لسرا وأراد 
البعض الاعتقاد بأنه كان بالامكان الاستغناء عنه» 
وان الوجودٍ يكون أمتع بدون العقل» وأنٍ النزوة 
العابرة أفضلٌ . ولكن إذا لم يكن هذا صحيحاً أفليس 
لأنه لم يكن ممكنا بهذا المعتى ؟ 
لقد أقرت الشورة الروسية وثبتت في الحال تقريباً 
الأجهزة التقليدية الحكومية التي سبق للثوريين جميعاً 
أن كرهوها: الجيش. البوليس. نظام الزواج 
لقد كان هذا أمرأ محتوماً ولاشك. العقل ل يكن 
ملاذ الفلسفة طيلة هذا الزمن الطويل إلا لأنه كان 
ملجأ الناس من وحشيتهم ومن افتراسهم؟ 
إننا في زمن أخذت فيه الفلسفة تغتاظ وتحنق . 
فهي في بعض ال مواضع مضيِّقُ عليها كثيراً. وفي 
مواضع أخرى تريد أن توسع أيضاً فتوحاتها. وعمل 
الفلسفة هو أن تفكر في هذا . وعمل الحياة هو أن 
ترجمه خصيصاً لمجلة الفكر العربي 
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مفكري النبضة الأوروبية 5 احياء الآداب القديمة. مذهب فلسفي يتخذ من الانسان في حياته الواقعية مُوضوعاً له. دراسة 
الأداب القديمة) . (المترجم). 
5ه .. في الموسوعة الفلسقية. معناه «القول أو العقل: مصطلح معناه الأصلي في الفلسفة: القانون الكل وأساس العالم. وقد 
تحدث هيرقليطس عن اللوجوس ببذا المعنى عندما قال ان كل شيء يسير وفق اللوجوس الذي هو مطلق وأبدي وجوهري. . 
وقد وصف هيجل في فلسفته اللوجوس بأنه مقهوم مطلق. . وفي الفلسفة الشرقية نجد أن المفاهيم المياثلة للوجوس هي 
ال (تاى) 130 في الفلسقة الصينية ؛ وبمعنى ما أيضا ال «دهارما» في الفلسفة الهندية. ومصطلح اللوجوس لا يستخدم في الأدبيات 
الماركسية» (الموسوعة الفلسفية باشراف م روزنتال وب يودين ترحمة سمير كرم» دار الطليعة بيروت. ط 1. 1974 ص 381). 
جع8لع اميا علاناعع 1ع ,(كسمم) أعء 1اعاهمر عط ,أه كمقعم لإا عه رطعمعط عولعاهمم؟1. 1 [0] دتممدتد 
وعند أفلاطون خاصة: معرفة العلم المحسوس معرقة لا تكون إلا تقريبية ومحتملة ‏ وغالباً ما يُعبر عنها بالراي 2- وفي المعنى 
الثاني انبا 5مط)ا2 أي روح الشعب وعبقريته. 
20 لإتقدمناء101 همه لأمممعام] بعلم وارعئزواء لا ) 
الوعي ل +العلمب ؛التذكرل 
018 10516 1933 ,كنمو 2065 نال ع055ا310] 
65 فيلسوف وعالم رياضي أغريقي من المادرسة الايوبية. ولد في (ميلاطيا) 84116 حوالى سنة 640 ق.م. ومات سنة 547 
تقرياً. وضع قاعدة هندسية شهيرة (لاروس الاعلام). 
روعةطالاط أخلاقي ومشرع اغريقي اقترن اسمه بجملة من الآراء وبمجموعة من المؤسسات ولد في ساموس حوالى سنة 
5ق. م. زار مصر والشرق حيث علم. أصبح له مدرسة وأتباع (لاروس القرن العشرين المجلد 5 ص 865) 
©]نا11»13 فيلسوف أغريقى من المدرسة الايونية . قال بأن النار هى عنصر الأشياء الأول. 
ع مة. فيلسوف أغريقي, ولد في أيله (حوالى 540 و450 ق.م). قال في قصيدته حول الطبيعة أن الكون خالد واحد 
موحد مستمر وجامد. 
نم2 عل ع«هو0ناظ فلكي ورياضي أغريقي (حوالى 355-408ق. م) إليه يعزى اختراع الدائرة الشمسية الأفقية, 
183061 : مدرسة فلسفية أقيمت في حدائق أكاديموس من قبل أفلاطون. وسنداً للتغيرات التي أصابت عقيدة أفلاطون 
يجري تمييز «الأكاديمية القديمة» (سبوسيب كرينو قراط) عن «الأكاديمية الحديثة؛ (أرسبسيلاس. كارنيا د). ثم أطلق الاسم فيها 
بعد على جمعيات ومؤسسات علمية وأدبية وفنية الخ (لاروس الاعلام) 
اعوع1؟ (طاعسلعم؟ مسأعطاة/ا ع:م6) فيلسوف الماني ولد في ستوغارت (1831-1770). كما هي قلسفته (اميغلية) بين الوجود 
ع2]1'! وبين الفكرة 8586م 12 ضمن مبدأ واحد هو الفكر الذي ينموفي ثلاث مراحل هي الطرح عوغط) ونقضه عوغط]نامة 
والتوليف أو التركيب 0]8856لاة. 
15 (11626) فيلسوف ورياضي فرنسي ولد في لاهي (مقاطعة تورين الفرنسية) (1650-1596): إليه يعود فضل إنشاء 
الهندسة التحليلية ومبادىء الانصار الهندمي . ف أعياله العلمية اتبع النيج المادي ولكنه في بحوثه الماورائية ة بدا كمشالي : عملت 
تأملاته على تأسيس الفلسفة الماورائية الحديئة. وقضت عل المدرسية 56013510116 وقدمت هجا كنا لإدارة العقل هو: 
«للوصول إلى الحقيقة. يجب التخلص مرة واحدة في الحياة. من كل الآراء الموروئة من أجل إعادة بناء نطم المعرفة الذانية من 
الأساس . وبناء عليه اكتشف ديكارت ححقيقة وجوده ووجود الله (لاروس الاعلام) 
#ندطنع.آ (لماعطاالاا 001169) فيلسوف ورياضي الماني. لد في ليبزيغ (1716-1646). عالج موبوسيه الفرنسي مألة دمج 
الكنائس الكاثوليكية بالكئيسة الاصلاحية. واكتشف بذات الوقت. مع نيوتن قواعد الحساب التفاضلي. طور فلسفة مثالية: آمن 
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ليبنيز بوجود الأفكار الفطرية. وهو يرى أن كل الموجودات تتألف من نوماد يوجد فيها بينها انسجام مقرر سلفاً. واستخلص من 
ذلك أنه «ليس في الامكان أبدع مما كان». 
.عاطتقومم دعلهمط دعل عتعلااعص غ1 عمهل عتتعتم ع1 عتامم أوع 110014 
ع6 ف اوه : مدرسة فلسفية اغريقية قالت بوحدة في الوجود أكثر إغراقاً في الفلسمة من الوحدة التي قالت بها مدرسة ايونيا 
©:100. مؤسس المدرسة الايلية هو اغزنيومان (570ق.م) شاعر وفيلسوف. فكر متدين جدا حارب التعددية الالهية. وكثل 
المدرسة الأيلية الأعمق كان بارمينيد (29كق م). القائل بالوحدانية المطلقة. كان زيسون الايلي هو المداقع المجادل عنها اشتهر 
ببراهينه المشهورة (آخيل والسلحفاة. والسهم الذي يطير) ضد إمكانية الحركة. أقامت المدرسة الايلية فارقاً عميقاً بين عالم 
الطبيعة الذي يعرف بالحواس. والتعدد المتغير وهو مجال الظاهر ‏ وبالتالي - الذي لا وجود له وبين عالم المعقول, الذي يعرف 
بالعقل» والذي هو موضوع العلم, وهو الوحيد الموجود. وهو وجود واحد مطلق وشامل. لا يتبدل وخخالد. وينتج عن ذلك ان 
الحركة والصيرورة لا تمسير لما وانهها غير موجودين. وقد أثرت تماما في الميتافيزيقا الأفلاطونية . وبالفعل ركز أفلاطون على ماني 
التعددية المتغيرة مى غموض ومن استعصاء على التفسير ى! ركز على ها في الوحدة مس ضرورة. ولكنه دل أن يجعل مس التعددية 
نقيض الوحدة بحيث تلغي إحداهما الأخرى. جمع بينهما بحيث جعل الوحدة ميدأ للكثرة وسيبا لها وفطها الكامل ونموذجها 
والغاية . 
.(1933 كمج2 .99 2.98 .3 عررن1 .25025 لال ع55نا10هآ) 
19 المفسطة : تطبيق متعمد ‏ في المجادلات أ و الرهان لخجج براقة تجسد مغالطة خداعة وهناك فرق بين السفسطة 
والحدل. وأكثر الحالات النمطية دلالة على السفطة الأمور التالية: النطر إلى الأحداث بعيداً عى سياقهاء تطبيق القوانين 
الخاصة مجموعة من الطواهر على مجموعة أخرى. وتطبيق القوانين الخاصة بفترة تاريحية معينة على أحداث فترة اخرى, ع 
ستيوارت مل يقول بوجود سفسطات يتخذ فيها والأمر المفترض» على ابه «حقيقة مؤكدة». 
وتقوم السفسطات على الالتباس عناو#0فناا6'! أو على غموض الحدود. وعلى الإبهام أو غموضي الباني النحوية. وعلى 
الانتقال من المعبى المجزأ إلى المعبى المركب. أو العكس. وعلى اعفال أحد الشروط في المقدمة. وتقوم السفسطة إما على جهل 
الموصوع بأن يتم إثبات عير ما هو مطلوب واما على المغالطة المنطقية والتي تقوم على التسليم ما هو موضوع جدل. وتكون هناك 
حلقة مفرغة عندما يتم إثبات المبدأ بنتيحته وعلى الانتقال من الغرص إلى الجوهر. 
ولو لم تكن هناك سفسطة إلا في التعليل فلا يجور الكلام عن سفسطة استقرائية [الذهاب من الحزئي إلى الكلي] لأنه لا يوجد 
ف الاستقراء تعليل دفيق 
إلا أننا نشير إلى الاستنتاجات السفسطائية بواسطة التعداد الساقص. أو بواسطة تجاهل أو جهل السبب أو بالمائلة الكاذبة . 
410-11 م.6 عصدما .2255 نل عدكناه2قآ 
عغاع' رموعت : فيلسوف اغريقي ولد في ايليه فيم| بين 490 و 485ق .م . . تلميذ بارمينيد الذي أنكر حقيقة الحركة بواسطة 
براهين منها: السهم الطائر. وآخيل والسلحقاة . لقد تحدث براهين زينون فطنة أعاظم الممكرين. 
6 ع1 في الطاوية: المطلق. القوة التي هي السبب الأساس لوجود الكول؛ وهي علة وجود الأشياء .70665 نال عدكناه:ة1) 
(591 م6 علهه1 . 
8 فرقة بوذية تؤمن بأنه في ميسور المرء أن ينفذ إلى طبيعة الحقيقة من طريق التأمل . 
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ملف 4 . مراجعات 


أهم الأفكار المطروحة 

عن النظريات الشلاث المقدّمة في بيان الفروق 
والاختلافات في الموضوعات المادية ‏ المذهب الحيوي 
تتذئلة: 1لا ونظرية الطفرة 006عع7عصم8 01 بررمعءظ]” 
والنزعة الآلية «كتمقطء»546. في كون نظرية الطفرة 
النظرية هي الأكثر إقناعاً: فثمة في الطبيعة مجاميع 
كلية 17/600165 جديدة تتألف ولا يمكن البته التنبوٌ 
بسلوك أي منها من خلال معرفة المفردات الجزئية 
5ههه المكونة لما 

إن مسألة العقل والبدن (أي مسألة ما بين الجسم 
والعقل من صلات وعلاقات) إنهاغدت من 
المعضلات يسبب الخلط الذي لحق بما لل وعقل» وما 
لل وجسم؛ من معانٍ؛ غير أن الرأي الأقرب إلى 
الاحتمال هو أن العقل يمارس تأثيرا على الجسم. كما 
أن للجسم تأثيره على العقل . 


ومن الأمور التي لا بد منها وجودٌ مركز للوعي أو 


تشارلي حنبار بروود 


الشعور يكون شيئاً أكثر من مجرد جهة تنظيم 
للمعطيات الحسية 56056 ووع2كنا0 0550م أن وعامء © 
8 إلا أن هذا المركز ربما لا يكون شيئاً اكثر من 
حملة الإحساسات البدنية . 

أما محفوظات الذاكرة فهى ليست من طبيعة عقلية 
خالصة ولا هي من طبيعة فسيولوجية خالصة؛ إفا 
هي عوامل ذات طابع نفسي 15 عتلء بؤوط , 


* ا# #0 


إن ش . د. بروود يشارك زمرة الواقعيين من رفاقه 
بكمبردج .2 من أمثال ج . !. مود وبرتراندرسل.». 
وجهة نظرهم ومالحم من رأي ؛ فهو يمزج في مؤلفه 
هذا أولا بين طرائق التحليل ذات الطابع المدقق في 
التفاصيل والتفريعات كناهانه1]ع84 وبين الاحترام لما 
تأقي به العلوم الحرئية من مكتشفات ثانيا. والكتاب 
الحالي إنما يتناول المشكلات التى ججابهبت مذهب 
الواقعية الجديدة #وناه86 «2/6 بعد أن تجاوز طوره 


(*) المؤلف تشارلي دنبار بروود (1887 - 1973) طبع هذا الكتاب لأول مرة سنة 1925. وهو عبارة عن مجموعة محاضرات القيت بجامعة 


كمبردج عام 1923. 


النقدي الذي كان قد بدأ به. فإذا به يُواجَه يبمهمة 
العمل على صياغة مالموقفه الفكري من تفاصيل. 
وهو موققف صيور تارة. ملول تارة أخحرىء. دائم 
التنقيب في أعطاف المعرفة الحديثئة عن اللحمة 
والسداة في البنية الأساسية للعالم. وبشكل عام فإنه 
يسعى إلى أن يقدم تحقيقاً فريداً مدعياً عا للعقل من 
مكانة في الطبيعة. خالصاً من ذلك إلى ما يؤيد 
مصلحة صنف من النزعات وهي ا المادية 
الطفمرد بة صكتاممع]542 أمعع عمط . غير أن نصب 
الدليل أو الحجة إما بأتي في المرتبة الثانية التالية على 
تعريف وتحليل المسائل التي قد يعني ظهورها أثناء 
البحد» إلى الح الذئ نوز مغه أن برع إلى 
الكتتاب فيُستشار بطريقة كل موضوع على حدة 
تعصصة]8 ادعنمه10' فيجنى منه التقع . 

ومن بين المسائل المطروحة في هذا الكتاب مسائل 
«تتعلق بالنزعتين الآلية والحيوية» ومسألة العقل 
والجسمء وقضية الإدراك الحسي ممتامععععم2 
والمادي. ومسألة اللاشعور. ثم البرهنة على استمرار 
بقاء المرء بعد فنائه الجسماني . ولا يزعم بروود لنفسه 
أنه يقدم حلولاً مبتكرة ة لتلك المسائل . بل يحسب 
منبيجه ‏ وهو الأجدر ذكراً 0 بروزاً حتى على 
النتائج ذاتها_ أن يستحضر أوسع مساحة ممكنة من 
م وع5ء امم 119 التي محضع للفحص 
والدراسة. ثم نراه يعمد لاستبعاد بعض من هذه 
الفروض على أساس ما بها من تخليط لغوي وعدم 
اتساق منطقي. كما يستبعد حُملة أخرى من الفروض 
لما تتطليه من دليل تجربي عممع10ا5 لمع ستمصصع ؟؛ 
وهكذا حتى لا يبقى من الفروض سوى ائنين أو 
ثلاثة. ثم هو يباشر الملاحظة بحذر شديد بالنسبة لا 
بقي من فروض ليرى ما إذا كان التدليل عع ل 1 
سيرجح كفة أحدها ولو قليلا على كفة الآخر. 


وينظر بروود إلى العلوم الحزئية نظرة سامية نتجه 
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به إلى الاعتقاد بأن فهمنا للعالم إنما يتوقف برمته على 
هذه العلوم . وف رأي بروود أن تشييد فلسفة طبيعة 
إنما هو أمر مُعاق بإخفاق رجال العلم في مراجعة 
فروضهم على ما يصل إليه البشر من ننائج 
ومكتشفات في شتى مجالات البحث الأخرى. فعلماء 
الفيزياء مثلاً قد حملوا على عاتقهم ولزمن طويل مهمة 
تقديم وصف للمادة دون أن يُعيروا مكتشفات علاء 
البيولوجيا التفاتاً؛ وبالمشل نجد أن المهتمين بنظرية 
المعرفة عادةً ما يناقشون مسألة العقل 84:04 من 
منظور المعرفة وحده بعد أن يكونوا قد غضوا الطرف 
عما للعقل من صلات تربطه بالحياة الجسمية للمرء. 
ويرى بروود أنها كمهمة من مهام الفيلسوف أن يبادر 
بتقديم العون في سبيل التغلب على مثشل هذه الدزعة 
التقطيعية 563ذاة]1(06885160. فعن طريق الصياغة 
افتراضات مسيقة 00000 وتتاتتح 
وععمعناوع0025 إثماء يسعى الفيلسوف باحثا عن 
عون يعين به الباحث العلمى على رؤية حدود ما 
يقيمه من دليل وبذلك يحميه من توريط نفسه من 
افتراض أكثر تعميباً. وهو افتراض عل الرغم من 
إمكان ملاءمته لأغراض الباحث - إلآ أنه قد يستحيل 
أمراً مشكوكاً فيه بفضل مكتشفات مجال آخر. فغالبا 
ما يتعين على الفيلسوف أن يأخذ على عاتقه 
فرض أو تقديم ممكنات بديلة قد يكون أغفلها 
المجيربون.» فيركز نصب الدليل عليها انطلاقاً من 
مصادر أكثر استقلالا . ثم إن معيارٌ الفروض التنافسة 
إنما هو دائ) الدليل المتاح الميسورء ولكن عندما يغدو 
هذا الدليل غير حاسم في بابه؛ يتعين على الفيلسوف 
أن يقنع بترك أسكلته دون جواب . 

ونظراً لأن العديد من القضايا التي تعرض في 
«العقل ومكانته في الطبيعة؛ في مجال الشرح والتفسير 
اننا تصبدر سائرة عن تصورات مسقية واضفة 
الانتشار حول الوحدة لاذهلا والجوهر 51065]3006 


والعلية ه0ة:0253 أو التعليل» - نظراً لذلك يستهل 
بروود كتابه هذا بعملية وزن وتأمل هذه الموضوعات 
من خلال ما يسميه «مستوى الإدراك الفطري 
المستنيره» -«مصصهت© لعمعاطعتامع ؤه اعنع! عط 
©5655 فهو يرى أن المحاجة القائمة بين دعاة مذهب 
الوحدة 14021515 ودعاة مذهب الكثرة 5ئأؤنادرن]2 قد 
شابها شيء من التشويش والتخليط بسبب إخفاق كُل 
ف الفر دقان و الإبانة عنًا إذا كانت دعواهما تصدق 
على الجوهر. أم على الصفات المميزة» أم على صور 
أو أغماط خاصة . فاسبينوزا مع زعم بوجود جوهر 
واحد. في حين راح - وجود كثرة من الصفات 
المميزة ؛ بينا يرى ليبنتز أنه نه ليس ثمة إل صفة مميزة 
وواحدة. غير أن الجواهر كثرة. وها لبروود فإنه 
ليس ثمة في عصرنا هذا من شك حقيقي في كوننا 
شيئا آخر خلاف كوننا دعاة لمذهب الكثرة في الجوهر 
كاكنلة نط 1ناهةأوطن5 ؛ أما الأمر المتنازع حوله فهو 
ما إذا كان هناك أكثر من شكل واحد محدد للوجود. 
أما القضية القائمة بين أنصار المذهب الحيوي 
كاكذلة1 ودعاة النزعة الآلية كاكنهةء»24 في مجال 
البيولوجيا فهي قضية ذات طابع تفسيري تدور 2 
ومدى امكانية تقليص حجم الاختلاف بين أنواع 
ال موضوعات المادية 0 ظاهرياً؟, . وكما يوضح 
بروود الأمر فإنه عندما تفسر النزعة الآلية حق 
التفسير. نجد أنها تتضمن القول بأربعة افتراضات 
مترابطة وهي : القول بنوع واحد من المادة. والقول 
بصفة كيفية 01031119 ذاتية واحدة. والقول بنوع 
واحد من التغيرء والقول بقانون أساسي واحد للتغير. 
ولقد أمدت هذه الافتراضات فيزياء جاليلليو بإطار 
معاتتية لمان إل ان هده الاقترام الك ها كانت قا 
مرضية تماماً لعلوم الكيمياء أو الأحياء أو الفيزياء 
الحديثة. فعندما ير عم عالم من العلماء المحدثين أنه 
آليّ النزعة. فإنه إنما يستخدم هذا الوصف بمعنى 
مُعدّل. فبحسب بروود هناك طرق ثلاث لتقدير 
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ووصف الفروق الظاهرة 5 سلوك الأجسام 
الفيزيائية؛ فالمذهب الحيوي إنمايرى عزو ذلك إلى 
عامل خاص من نفس اناه5 أو وكمال» نزطءءاعام8 ؛ 
غير أن مذهب الطفرة ينكر فكرة العامل الخاص ثم 
إنه تج لموقفه بأن ثمة «مجاميع » جديدة تتألف ف 
الطبيعة وليس في المستطاع البتة التنبؤ بسلوك الواحدة 
منها من معرفة جزئياتها المكونة لها؛ أما المأذهب الآلي. 
قهو رافضٍ للرأيين السابقين كليهماء ويرى أنه لا 
يوجد أبداً في سلوك المجموعة أي شيء لا يتحدد 
يواسطة جزئيات المجموعة. فمن حيث البدأ. كل 
شىء قابل لأن يُستنبط من معرفة الجزئيات. ويرى 
بروود أنه من بين هذه الفروض النظرية الثلائة يعد 
المذهب الحيوي أكثرها يكنا سبب غموضه “وعدم 
قابليته للتحقيق معا. وو ذهب كان مقتول فقط 
على أساس الظن بأنه البديل الوحيد عن النزعة 
الآلية. أما النزعة الآلية فهي إنما تكسب لصالحها 
الحسن والملاءمة والنظام الذي يعيننا على أن نضيف 
جديد! إلى رؤيتنا للعالم ؛ فبها أنه يبدو أن من المحتمل 
ا أن الخلايا الحية إنها تتألف من ذرات كيميائية. 
وأن هذه الذرات إنما تتركب من جسيهات ذات 
شحنات كهربية. فما على المرء إذن إلا أن يفترض 
إطاعة كل هذا لنفس القوانين الأولية وأمها إنما تتراكب 
وفقاً لقانون أوحد. ما بهبىء الفرصة أمام إمكانية 
الاستنباط النظري الخالص لسلوك أي جسم من بحرد 
معرفة عدد وترتيب الذرات. غير أن الوقائع الفعلية 
5ع" في الوضع الراهن للمعرفة إنما توحي بأن ثمة 
في العالم وحدة هي أقل ما هو مفترض في ظل هذا 
البناء التصوري 10621 فساء ثر العلوم نما تقدم العديد 

من الأمثلة لمجاميع أمرها غير بن في حدود عناصرها 
5 المؤلفة لما. فالكميات الموجهة 015 مث م 


يعد في طاقة المرء أن يعاملها بوصفها كميات 25نا5 


بالمعنى العادي لكلمة كميات؛ وهى المركبات 
العضوية المؤلفة من عناصر متمائلة وبنسب متهائلة 


وهي توجد لتعمل على إظهار صفات استئنائية متوقفة 
على تركيب الجخزيء عانهءاه24؛ ثم هناك ما هو أكثر 
وضوحاً عن سائر الأمور طراً. ألا وهو معطيات 
الشعور ‏ من ألوان وروائح - فهي ليس لا علاقة بينة 
بالذبذبات الفيزيائية أو التغيرات الكيميائية التي كثيراً 
ما نتحذها عللا لما ولمثل هذه الاعتبارات ترجح 
الكفة لصالح النظرية الطفرية في الطبيعة.» فيموجب 
هذه النظرية يجب أن يتم تناول كل مستوى من 
الظواهر في إطار مجموعة قوانين تخصه اختصاصا. 
ويعتقد بروود أن المذهب الحيوي إتما نشأ بسبب أوجه 
القصور الحقيقية التى شابت التفسير الآلى للحقائق 
البيولوجية.ثم إن النظرية الطفرية إنما جاءت لتصحح 
أخطاء النزعة الآلية وذلك مع تحقيق أدنى حد من 
المساس بالبناء التصوري الخاص بالوحدة والنظام 
والقانون. وعلى الرغم من ملازمتها للقول بصفة 
واحدة فارقة. فإن أنصارها يكونون دعاة كثرة عندما 
يتصل الأمر بمسألة الأشكال الخاصة كسمه امءءم5 
تلك الي لا يحسبونها من صنع الوهم 111503 . 

ولن مخندياة تقعا السؤال عا إذا كانت اللقائق 
العقلية 5]ع13 ولد تقبل الرد إلى أخرى ذات 
طبيعة ماديية أم أنها تُعالج باعتبارها وقائع موجودة 
بحكم مسوغ يخصها وتظل بهذه المثابة إلى أن يتأق 
لامرىء أن يتأمل ‏ على ضوء المعرفة المتاحة ‏ فيهما 
عسبى أن تكون هذه الحدود 16:5 دالة عليه. أما 
بروود فإنه يقوم بعرض مسهب بعض الشيء 
للمجادلة التقليدية حول مسألة العقل والجسمء إلا 
أنه يُبدي شكوكاً حادة حول ما إذا كان قد تأتى لمذه 
المجادلة أن تحقق ولو هدفاً ذا تفع . فيقول إن الحجج 
قد كانت بالغة السوء على نحو لا يصدقه عقل» 
وبحيث أنه يتعذر إدراك كيف تسن لمثل هذه الحجج 
أن تفرض نفسها على الكثير من أهل العلم. وإذا 
كان ثمة ما يمكن استخلاصه من هذه الحجج لكان 
من صالح النظرية القائلة بالتفاعل الغنائي 0 
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8 2011 أكثر من صلاحيته لنظرية التوازي 
السيكو_ فيزيائى «اذناءالهية2 لمعنولزط2 - مطعنزوط أو 
حتى لنظرية الظوا اهر الثانوية ««دتاهمعصسممعطمتمع 
- حيث يؤثر كل من العقل والجسم الواحد منهها في 
أنشطة الآخر. إلا أنه يحسب رأي بروود فإن 
تصورات مثل «الجسم» و«العقل» إنماهي بحاجة 
ماسة إلى التوضيح إذ انه من المشكوك فيه ما إذا 
كانت فكرة التفاعل هى الفكرة الملائمة لوصف ما 
بنهما من علاقة . لذلك فهو يكرس جل الكتتاب أو 
معظمه من أجل بحث ودراسة تصور العقل في 
سياقاته المختلقة . 

ويمكننا أن نلج إلى الأمر على نحو مباشر تماماً بأن 
ندرس العقل من خلال موقف المعرفة . فيدلف بروود 
بذلك إق سحلية المناظ 6 المعرقة العا همقر قصال 
مستقلة يتناول فيها الإدراك الحسبى والذاكرة. 
والاستبطانء وعلمتا بالعقول الأخرى. وإن أسئلة 
من قبيل: ما هي رتبة أو منزلة المعطيات الحسية؟ هل 
فى مكونات تنشأ عن الموضوع الفيزيائي؟ أم هي 
مكونات تخص العقل الْمدرك؟ أم أنها قسمة موزعة 
بشكل ما بين العقل والموضوع الفيزيقي؟ ‏ أقول إن 
أسئلة كهذه لحي ذات أهمية خاصة في مجال فهمنا 
لتكوين العقل. ويشيح بروود بوجهه سريعاً عن تلك 
النظريات التي تنظر إلى المحمّاث (أى الصون الحسية 
65 56056) على أنها أمور عله عن العقل 
وهي النظريات التي تفسر الإدراك الحسي على أنه 
علاقة انتقائية همتااعظ أءلاتاءءاء5 تقوم بين نطاقين 
فيزيائيين. ولعل تعذر وصف الخداع البصري 
!]1 أو تقييمه استناداً إلى هذه الأسس دفع 
ببروود إلى استحسان الرأي القائل بأن الصور الحسية 
إنما ترتبط بالعقل برباط خاص. واستناداً إلى هذه 
النظرية ‏ التي هي أقرب نسباً إلى مذهب الواقعية 
النقدية «ؤذلةء8 لمع1)نت منها إلى مذهب الواقعية 
الجديدة ‏ تتعين المحافظة على التمييز بين الموضوع 


المعرني والموضوع الفيزيائي . فالأول منبا إنما يتألف 
من الصور الحسية كاللون والحجم والشكل بالإضافة 
إلى جملة الإحساسات الجسانية والمعتقدات الظاهرية 
وأعتاء8 - 00351 . أما الموضوع الفيزيائي فإنه إنما 
يتحدد بأنه من قبيل الامتداد وسائر ما يلحق به فعلاً 
من مواصفات هندسية تميزه» إلا أنها ليست أبداً أكثر 
من مُناظر أو مُقابل للحجم والشكل اللذين يوجدان 
في العقل كصور حسية . 

لكن ليست مشكلة بروود في هذا الكتاب أنه يقدم 
ابتداء نظرية في المعرفة بل بالأحرى كونه يدف إلى 
تفريد )ناه ع[5128 العناصر الداخلة قِ العمليات 
المعرفية وهي العمليات التي يتعين وصفها بأنها 
عمليات عقلية. ثم هي في السؤال عم إذا كانت 
الحوادث العقلية 6515© 5460131 إنما تفترض - على 
نحو مسبق ‏ وجود عقل جوهري فردي. إذ يرى 
بروود - الفا بذلك الواقعيين 55 أنه لا بد من 
وجود مركز للوعي وهو شيء أكثر من مجرد تنظيم 
للمعطيات الحسية في مجال؛ ؛ لكن بروود في هذه 
النقطة ‏ يترك الباب مفتوحا ف يتعلق بمسألة ما إذا 
كان هذا المركز يحتاج الأمر فيه إلى أن يفهم بوصفه أنا 
خالصة 5ع5 ع#ناط كما أنه ينمى من الاحتهال البديل 
بأن هذا المركز لا يعدو كونه أكدٌ من «جملة احساسات 
جسانية) . وبروود يعتقد أن هذا الاحتمال الأخير إنا 
يسلم بأن حاجتنا في وصف وتقييم ما نعتقده من وجود 
ذاتِ مستمرة باقية تحضر أو تمل في كل فعل معرني 
باعتبارها ذاتا عارفة :1208:6. خاصة إذا سلمنا يأن 
الاحساسات 5هدناء» إنما «تعتمد كلا على الآثار 
المتخلفة عن خيرة الماضى» . 

والسؤال عن طبيعة هذه«الآثار» 722085 هو الذي 
يفضي إلى إتاحة الفرصة أمام مشكلة اللاشعور 
بأجمعهال فيكرس لطا بروود القسم الثالث من كتابه 
هذا. وإن التحليل الذي قدمه هذا التصور الملتبس 
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الغامض جدير بأن يُرجع إليه تقديراً له في ذاته ‏ فهو 
تحليل لا يخلو من تقدير وإعجاب بالرؤية الإكلينكية 
لعلماء التحليل النفسي ولما ألقوه من ضوء على وجود 
وفاعلية آثار وآثار تجمعية 5م126 04 5م1ا670 عسير 
على الاستبطان أن يبلغها. لكن بروود ليس على غير 
استعداد تماما لأن يُسلم بالزعم القائل بأن هذه 
العوامل الخبيئة عقلية الطابع. وفي هذه المرحلة من 
البحث نجد أن ثمة نظريتين تتوازنان وتتعادلان 
بالتساوي ؛ فمحفوظات الذاكرة قد أفضت إلى شرح 
الذاكرة السوية بالإضافة إلى إمكان تفسير السلوك 
الشاذ بوصفه ذا طبعة عقلية؛ وإن كان من الممكن 
يفنا غرشن تكله كله من زاوية قمر لوعي بححفة . 
فالحقيقة أننا لا نعلم شيئاً عن هذه المحفوظات 
بالتفصيل, وليس بمقدورنا أن نتنبأ بشىء منها من 
خلال الأخذ بالفرض الأول ولا حتى بالأخذ بالفرض 
الآخر أيضاً. غير أن دواعي التبسيط من شأنها أن 
دعو إل تَمَعييل 'الرسيت الأجبر 
وفي هذه النقطة يتسنى لنا مثال آخر للقاعدة التي 
يتبناها يروود وهي أنه يجب على المرء أن يترك أمام 
الفروض المتنافسة . الخيار مفتوحا: إل ان ' يسمع بخير 
عنما من المجالاات الآخر. قلو أن نظرية المعرفة وعلم 
نفس الشواذ غير حاسمين. قإن مسألة البحث عن 
دليل بخصوص بقاء أو استمرار الموجود البشري ذي 
الجسد الفاني لباقية أبداً. إذ لو كان العقل أو جزء منه 
يبقى بعد فناء الجسد, لكان ذلك حجة ذات أهمية في 
مواجهة التفسير الفسيولوجي لمحفوظات الذاكرة . 


ويرى بروود أن البراهين التقليدية على مسألة 
الخلود بإافاة:هصمس 1‏ بما فيها البرهان القائم على 
فكرة الجزاء الأخلاقي ‏ إنما تنطوي على خداع. ثم 
غر يدي تأئراً اكب بذلك الدليل ليل المتجمع لدى جمعية 
البحث النفسى نعو لمعتطء نزوط 1ه نزاع50 
خصوصاً في تقاريرها عن جلسات استحضار الأرواح 


5 اليِى من المفترض فيها أنها تكشف عن قدر 
من المعلومات التي هي ضربٌ من المجهول بالنسبة 
لسائر البثر مااعدا الزن نيم :ولكن مع التتليم 
بمثل هذه الحقائق. فإن الاستنتاج بأن العقل برمته 
يبقى على قيد الحياة إنما هو أمر آخر. إن السمة 
الفكرية والمعنوية الضئيلة للرسائل المزعومة لا تخلو 
من أهمية وقيمة في مواجهة الرأي القائل بأن الشيء 
الذي يمكن أن يكون صنواً للآنا الخالصة إنما يدوم 
حا ويعتقد بروود أنه يكفي أن نصادر على أو 
نسلم ببقاء وعامل نفساني» لوقت قد يطول وقد 
يقصر ف أعقاب الوفاة» وهذا العامل التفساني «ليس 
هونفسه عقلاء لكن من الجائز أنه ينطوي على 
تعديلات أو تحويرات ترجع إلى خيرات زيد وعمرو 

من الناس. وهي الخبرات التي وقعت لهم يوم كانوا 
أحياءً». ويمنحنا ذلك فنا الكاً يمكن عن طريقة 
تقديم وصف أو تفسير لمحفوظات الذاكرة. بأنها 
ليست من طبيعة عقلية ولا من طبيعة فسيولوجية» بل 
هي من طبيعة نفسية بشكل خاص . وعلى ضوء هذه 
الوجهة من الخط ع فإنية فى التكيرين:التيرئ 
للشخصيةء يمتزج العامل النفساني هذا مع العمليات 
العصبية ليؤلف بذلك العقل. وأمافي الأحوال 
الشاذة. فمن الجائز أن هذا العامل النفسانيٍ إنما 
يكون في مبعدة إلى حين عن المخ صنةء8, ومن الجائز 
(كما في حالة الشخصيات الفصامية - عام 1 نط 
1165 أن يُسلك الجتاسيل النفساني ذاته في 
ذاتين أو أكثر وهذه تتحد بالتبادل مع نفس المخ. وفي 
حالة الوسيط المباشر. تدخل شرائح وقطع المادة الخام 
النفسانية في اتحاد مؤقت مع مخ آخر فار أو شاغر 
لتؤلف «عقادٌ ددا مؤقتاه» أو قل «نبتة عقل 
معط للم لل . 

وفي فصل ختامي بعنوان «مكانة العقل في الطبيعة 
ونظرات عامة)» صذ لصنتص أه ,كاععمومءط 0هة كن6ة)5 
11101 يقوم بروود بصياغة نحو من سبعة عشر 
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غطّ لنظرية الأساسٌ فيها المزج بين البدائل المختلفة 
الي جلآها على طول البحث. وفي هذا التصنيف 
تظهر سائر المواقتف التاريخية الأساسية بدءاً من النزعة 
المادية الخالصة وإلى المذهب العقلى الخالصء. إلى 
جانب بعض المواقف ذات الميل النظري الصرف. بل 
وحتى المواقف المتطرفة إنما تجد ها شيا من الاهتيام 
والاحتفال؛ ولا يستثنى من ذلك المذهب السلوكى 
كنوه تكوطء8 الذي يرى أن العقل تجرد وهم. ولا 
النزعة الذهنية 3وتلة:3462 (المسياة خطأ بالنزعة 
المثالية «كناه10) وهى النزعة التى تنظر إلى المادة 
ننفس الازهراء, آنا يخضصوعن الافاظ و الأشكنان 
التوسطية من النظرية فإنها تبدو بالضرورة متكلفة 

بعض الشيء 0 طال ما أن 
غلها أن تجمع أو توحد بين (العقلية» ودالماديةء في 
تسق واحد. غير أنشاهق مين السسة عثر خطا لا 
يصمد أمام الوابل النقدي في اختبار بروود لها إلا 
ثلاثة أنغماط فقط. النمط الأول هو نظرية صمويل 
ألكسندر المبسوطة في كتابه «المكان والزمان والألوهية» 
إازء12 لهة عضن ,عهدم5 الصادر عام «1920», وهي 
البيي يطلق يروود عليها اسم «مذهب الحياد الطفري 
كنأ طاناء]1 أمعع8261) . فبموجب هذه النظرية لا 
تكون الحقيقة القصوى عقلً ولا مادة إنما تكون محرد 
خصائص طفرية. أما النمط الثاني فهو نظرية برتراند 
رسل المبسوطة في كتابه «تحليل العقل» الصادر عام 
(1921). وهي التي يطلق بروود عليها اسم «(مذهب 
الحياد الذهني تصذتلةماناءل8 عناكتاهامء84). وهي 
نظرية تشبه نظرية باركلٍ من حيث اعتيارها المادة 
ضرباً من الوهم الباطل. وإن كانت تنيذ نزعة باركلٍ 
العقلية وتنظر إلى العقل على أنه ليس أكثر من مجرد 
يحال للمحسات المحايدة 52مع5 21:ناء20. وف الوقت 
الذي لا يجد فيه بروود سبياً حاسماً لنبذ أو رفض أي 
من النظريتين السابقتين» فإنه يد أكثر من سبب 
واحد يدعوه إلى تفضيل أو ترجيح نظرية ثالثة يطلق 


هو عليها اسم «النزعة المادية الطفرية امعو عم 
ك1 . وبموجب هذه الوجهة من النظر. تقهم 
الحقيقة الواقعية لإانلهع1 باعتبار كونها مادية حقا 
مصدقاً. كما أن العقل عبارة عن خاصة طفرية 
عتأكارع 01313 امعع تعس8 تعتمد عل الجهاز 
العصبي . فمشل هذه النظرية إنما تسجل كفاية في 
محال وصف النشاط السوي للعقل من قبيل: المعرفة 
والإرادة والإحساس . كا يمكن النظر إلى محفوظات 
الذاكرة عل أنها برد رسوم تخطيطية عصبية 581ناء21 
5 فتستبعد بذلك فكرة الحاللات الذهنية 
اللاشعورية. ومن الممكن ‏ بموجب ما يتراءى لنا 
إدخال شىء من التعديل أو التحوير على هذه الوجهة 
من النظر تخيث يطول وضف وتفسير الظراشيي الفاذة 
والخارقة للمألوف. وذلك عن طريق الاعتراف ‏ إلى 
جاتب العامل العضى نا قاس فسان ميل لفراضاته 
الخاصة ونوازعه؛ ومثل ذلك التعديل أو التحوير في 
وجهة النظر أمر قابل للإنجاز والتحقق. إذ يرى 
بروود إمكان ذلك عن طريق التسليم بأن المادة 
النفسانية إنماهي ذاتها من نتاج الطفرة غمعع80618] 
- دون التخلى عن الأساس الخاص بالنزعة المادية ‏ 
وأن العقل الواعي إنما هو مركب من عوامل عصبية 
0 

وفي خلاصة قصيرة بعنوان «مشاهد العقل في العالم 


2 (جامعة القاهرة) 
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4 ع1 ما لستدم زه كاععم2205 116 ينغمس 
بروود في شيء من السبحات النظرية أو التأملية. فبس| 
أن العقل - كما نفهم ‏ إنما يوجد مرتبطاً فقط بالمخ 
والجهاز العصبى . إذن لا يعود بوسعنا أن نظن أنه ذو 
فاغلية أو تاثير في عملية نشوء الكون أو النوع 
البشرى . فيرفض بروود دعوى العقليين أن العالم ما 
هو إلا مجلس للعقل الكوني. وبروود يرفض هذا 
الزعم لصالح كوزمولوجيا الفيزياء الحديثة: التي ترى 
الكون توضفه مكونا :من اناق شو فيا يله 
إلى التوقف. وبعضها الأكورها كد بات متوقفاً 
خامداً . وليس رفض بروود له لفكرة العقل الكونني عند 
العقليين أمراً بمعزل عن مذهب التأليه لروزع 11 الذي 
يقول عنه إنه يتوافق مع النزعة المادية توافقه مع 
النزعة العقلية. غير أن ا 
صالح هذا المذهب. فيختم حديثه بعبارة يكثر 
ترديدها لدى أصحاب النزعة الإنسانية بأن الشواهد 
المستقبلية تبشر الإنسان بالخير في مجال القدرة على 
إدخال تعديل على العالم بشكل مؤاتِ وذلك بممهارسة 
ما لديه من قدرات عقلية. وهي القدرات التي شرع 
لتوه في استخدامها والإفادة منها. 

ترجمة : أسامة عبد الحليم زكي”" 
ترجمة خاصة إلى تجلة الفكر العربي. 


ملف 4 . مراجعات 


فرنسيس بيكون 


(تقد 


يعتبر «تقدمة المعرقة» أول الأعهال الفلسفية 
الكبرى التي قدمها فرنسيس بيكون. وقصد به اقناع 
الملك جيمس الأول وكبار مستشاريه بمفهوم جديد 
للمعرفة . ففي حين شهدت الفترة التي حكمت فيها 
أسرة تيودور انجلترا (1485 - 1603) تغيرات جذرية في 
الكنيسة والنظام السيامي والاقتصادي, : يحدث تغير 
يذكر في نظام التعليم الجامعىي. ووجد بيكون نفسه 
مدفوعاً بروح المغامرة تلك الروح التي حركت سير 
فرانسيس دريك!) 2:26 5,385 +ز5 وسير والتر 
رالي طواءل52 :17/216 :51 لتحقيق كشوفها العظيمة ِ 
فأحذ على عاتقه أن يجعل من مؤلفه هذا «فوذجاً 
مصغراً من العالم العقلي» بحيث أضمنه [فيما يقول] 
بكل الصدق والأمانة كل ما اهتدى إلى كشفه. مع 
ملاحظة ووصف ما يبدولي أنه غير مستقر من 
أجزائه. أو التي لم يكشف عنها الجهد الإنساني». 

وقد كتب بيكون مؤلفه هذا باللغة الاتجليزية 
لاعتقاده بأن مشروعاً كهذاء يسعى للكشف عن كل 
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مة المعرفة) 


المعرفة. لا بد أن يجد صدى عند هؤلاء الذين تمرسوا 
بقيادة الأمم, أكثر من الفلاسفة المدرسيين المعزولين 
عن الواقع . ولكن عندما تبين له خطأ اعتقاده. أعاد 
3. حتى يساير بقية مؤلفاته الأخرى. ووضع له 
عنوا انا باللاتينية هو «ظاناقةلامعك5 لسعم ع0 ع218» , 
وبالرغم من فشل بيكون في إقناع مستشاري الملك 
جيمس بعفهومه الحديد للمعرفة, فقد لقي مؤلفه هذا 
حفاوة كبيرة من المدرسيين ن المستقلين حوالى منتصف 
القرن». مسر علد فهنا ا لحمل سري د وك 
ورحبوا بييكون أيما ترحيب حتى أطلقوا عليه لقب 
«المتحدث باسم الطبيعة) ووالمهندس المخطط للمعرفة 
--- . ويكفي للدلالة عل ما تركة :هذا المؤلفت 
ثر بالغ في عصره. أنه كان وراء تأسيس 
10 الملكية لتقدم المعرفة الطبيعية» في لندن عا 
تمعن 0 ِ ُ 
0 


ونحن وإن كنا لا نقلل من قيمة «تقدم المعرقة» 
صور التملق المخجل للملك جيمس . أضف إلى 
ذلك أن بيكون خصص افتتاحية كل جزء من جزئيه 
للإشادة بالملك والثناء عليه. ويخاصة ذلك الكتيب 
الرخيص الذي أصدره الملك بعنوان «القانون الحق 
للملكية الخحرة» (1603) ع26 04 تآ عننا عط1» 
«5عنطء:72003 فيقول عنه بيكون «إنه عمل مقعم 
بالويمان والقيم الأخلافية والسياسة الحكيمة. ناهيك 
بما ضمه بين لختيه من ألوان الفنون الأخرى. انه في 
نظري واحد من أعمق ما قرأت 0 وأشملها 
فائدة» . فإدا صح مايقال من أن التملق إن صدق 
كان نوعاً من التقليد الأعمى عرفنا لماذا تعمد بيكون 
تأليف الجزء الأول من مؤلّفه «تقدم المعرفة» على على النبج 
الذي يساير النظام الملكىي الذي يدين له 
بالولاء. وكان بديهياً أن يستشهد بآدم وموسى [عليهم| 
السلام] والاسكندر وقيصر ومن على شاكلته) ليبرهن 
على أهمية وفضل العلم والمعرفة. وها كان عفترا 
لهذا الجزء الأول من الكتاب الفشل الذريع لولا ما 
تضمنه من نقد لرجال اللاهوت والسياسة وأنصار 
الفلسفة المدرسية الذين كانوا وراء الجمود والتخلف 
الذي أصاب المعرفة. 

وكشاهد على عصره. رأى بيكون أن أساليب 
المعرفة حينذاك قد وقعت في خطئين أساسيين» الأول 
أنبا كانت مشدودة الوثاق بالماضي. وهذا في نظره إثم 
في حقها ارتكبه الفلاسفة الإنسانيون في عصر النبضة 
وكذلك اليروتستانت» أكثر من المدرسين أنفسهم . 
لأنهم صبوا كل اهتمهم على اللغات القديمة, 
وانهمكوا في تحليل أساليبها وما انطوت عليه من 


ضروب الإبداع الأدبي والفني وما أضافمه إليها من 
حواشي وشروح وتصويبات لنصوصها. وفي اعتقاده. 
أن الوقت قد آن لكي يفيق المدرسيون لمعطيات 
عصرهم . فالأوروبيون لم يعودوا بحاجة للمبالغة في 
تقدير إتجازاك البونان ب«الزومان دقن] تيه بالود 
القديمة هو في حقيقته شباب العالم دهذه العصور قديمة 
حيث كان العالم قدياًء وليست قديمة كما نحسيها 
بالقياس إليناء . 


أما الخطأ الثاني فيتمثل في عدم فهم الغرض 
الحقيقي من المعرفة» حيث استأئرت المعرفة العقلية 
بموضع الصدارة وبشكل مبالغ فيه على حساب 
الأبحات العكلية . وطالب يكنون السلامفة 
المدرسيين أن يتخلوا عن تلك والتأملات النظرية 
الفارغة» التى عكفوا عليها زمناً طويلً: ويلتفتوا 
«للبحث في الطبيعة: والاهتام بالملاحظة القائمة على 
الخيرة». كذلك يجب أن يقترن البحث في الطبيعة 
بالتطبيق العمل وطرق الأداء لمنفعة المجتمع 
الإنساني, وليس لمجرد اللذة العقلية» أو من أجل 
شرف الانتساب للعصر المدرسي . 

ومن الجدير بالملاحظة أن صور النقد التي وجهها 
التي نجدها عند 500 الفرنسي ديكارت ويخاصة 
ف كتابه «مقال عن المنهج» (1637). فإذا شئنا 
عدجا مخاضرا لمذاالخط الفكري » فنستطيع أن 
نتلمسه عند جون ديوي بإعبوع2آ ساول ف كتابه 
والبحث عن اليقينء** نإاأمتهارع 1051 أكعن0 
(1929). 


كان هذا بالتسبة للجزء الأول من المؤلف. أما 


(#)2 نقله إلى العربية الأستاذ الدكتور محمود محمد الخضيري . (المترجم) . 
(*) نقله إلى العربية وقدم له الاستاد الدكتور أحمد فؤاد الأهواني. دار إحياء الكتب العربية. عيسى البابي الحلبي وشركاه. القاهرة 


0. انظر الفصلين الخامس والتاسع . (المرجم) 


الجزء الشاني. ولعله الأكثر أهمية. فقد انتقل فيه 
بيكون من نقد الفلاسفة المدرسيين إلى نقد 
موضوعات بحثهم . وكان يقصد من ذلك توجيه 
الأنظار لمجالات البحث التى أهملت لفترة طويلة, 
ضارباً صفحاً عن المجالات الأخرى التى لطلما 
حظيت باهتمام الباحشين. ومن بين هذه المجالات 
الأخيرة. يضع بيكون علوم الرياضيات والفيزيقا وما 
يتعلق باللغة من ناحية البلاغة والقواعد النحوية, 
وكذلك التاريخ بنوعيه القديم والكنسي . بيد أن هذا 
لا يعني اقتناعه بما بذل في هذه العلوم من جهد. إذ 
يعقب على ذلك بقوله ولقد شعت أن أفرن ضفها 
عن هذه العلوم , طالما أن في وضع لا يسمح لي 
بتواجيه اللوم لأحد . 0 بيخون م يعتير 
الفيزيقا من بين العلوم التي أصاما التخلف, إلا أنه 
لم يكن راضياً عن 0 فيقول «إنني لا 
أصدنحى] عل لفان ١‏ و الحقيقة التي فُصد تحقيقها 

من [فروع الفيزيقا]. غير أنها اعتبرت من بين أجزاء 
المعرفة الى لا تستحق الجهد الإنساني». 


وتبدو أصالة بيكون في استبصاره لعدد من العلوم 
الجديدة. وتحديده لموضعها بين العلوم الأخرى. 
وكشفه للثغرات الموجودة في العلوم القديمة. فهو يرى 
- على سبيل المشال ‏ وجوب دراسة التاريخ الحديث 
بنفس الاهتمام والحماسة التي يدرس بها التاريخ 
القديم. ويدعو إلى تأسيس علوم جديدة تدرس 
الأجناس البشرية من حيث ارتباطها بالمناخ والظروف 
الجغرافية ومصادر الثروة الطبيعية». كذلك نبه إلى 
الحاجة لعلوم تختص بالتربية وكيفية وضع الكتب على 
النحو الذي يشجع القيم العملية ويدفع إلى تنمية 
وتطوير القدرات العقلية وتعميق الإحساس 
بالفضيلة. ومساندة البحث في تاريخ علم الميكانيكا 
وتطبيقاتها من الاختراعات المختلفة بحيث يواكب 
مسيرة تاريخ الفكر. ولا بأس بجانب ذلك من بعض 
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الكتب المختصرة عن إدارة الأعمال والدبلوماسية الى 
تسير على نفس «النبج» الذي كتب به ماكيافيلي أعماله 
عن الحكم والسياسة. وبالرغم تمايلقاه علم 
اللاهوت عادة من عناية خاصة, فإن بيكون يقترح 
إضافة فرعين جديدين لهذا المجال, يتفقان بشكل 
عام مع الخط الفكري الذي يلتزم به. أما المرع 
الأول فيختص بوضع الحدود التي يتبغي للعقل 
الإنساني أن يلتزم بها في بحثه للموضوعات الإلية. 
فيهم| يختص الفرع الثاني بتحديد نطاق الاختلافات 
المسموح بها حول المسائل اللاهوتية. أما بالنسبة لعلم 
الطب. فيعتقد بيكون أنه لا يسير على الدرب 
الصحيح . فهو «علم يقوم على التخصص وال خيرة لا 
على الاجتهادات. بعكس ما نراه حتى الآن. بدليل 
أنه لا يحرز أي تقدم . فالاججتهادات أبعد ماتكون 
عن تحقيق التطور في الطب». ويا ليت العلماء يعودون 
لطريقة أبقراط" الذي كان يحتفظ بسجلات 
للحالات المرضية التى كان يعالجها. ومهذا الصدد. 
يطالب بيكون بإحياء علم التشريح من جديد. 
وبخاصة التشريح الحيواني» لعله يستعيد أجاده 
القديمة. ويتمنى واد الأطباء أعطوا مزيداً من 
الاهتام لاكتشاف عقاقير جديدة فعالة. بدلا من تلك 
المركبات الجاهزة التى لا غنى فيها . 


وكا هو متوقع. فقد أولى بيكون اهتهاماً خاصاً 
بأساليب الاستدلال العقلىي» وأرهص بالكثير منها في 
كتابه المشهور والأروجائورن الجديد؛ -وع02 صتنابته1] 
(1620) صتناه بيد أن الكشف العلمي في نظره يعتبر 
لل حد كبير وليد المصادفة. بالأحرى أن يكون نتاجا 
للمنطق العقلى. «فالإنسان ما زال حتى الآن مديناً 

للماعز الجبلي في تقدم علم الجراحة. وللعندليب في 
روعة الأداء الموسيقى. ولطائر أبو منجل بالنسبة 
لبعض التحوث الفيزيقية: “وها كان للإتسان أن 
يتوصل لنظرية انطلاق المدفع لولا ملاحظته لاندفاع 


الغطاء من فوق إناء يغلي بالماء. وبشكل عام. فإن 
المصادفة. أو ريما أي شيء آخر هي أساس الكشوف 
والابتكارات في الفنون والعلوم, وليس المنطق». 

ويقدم بيكون عدداً من الاقتراحات الجديدة, 
يعتقد أنها تساعد على الكشف العلمى . منها إشارته 
إلى أهمية الأمثلة السلبية والحالات الاستئنائية. ويؤكد 
على ضرورة الاحتفاظ بقائمة للحالات المشكلة التى 
تثير شكوكناء وكذلك الأخطاء الشائعة» مع تسجيل 
الظواهر الطبيعية الغريبة. بيد أن ذلك كله يتوقف 
على كيفية إجبارنا للطبيعة على الاجابة على أسئلتنا. 
أما الاستدلال القياسي. فربما كان آخر الطرق التي 
يمكن الاعتماد عليها في بحث الطبيعة. بل الأكثر 
ملائمة لذلك هو المنبيج الاستقرائي . ثم يلفت بيكون 
الانتباه لنوع خاص من الأغاليط. هي التي أطلق 
عليها فيا بعد دأوهام» اقل . 

ومن أهم الموضوعات التي عرضها بيكون في مؤلفه 
هذاء تصنيفه للعلوم. وبخاصة اللمبدأ الذي استحدثه 
كأساس للتصنيف. وما ينطوي عليه من خصائص 
متنوعة جديرة بالملاحظة. فقد كان حريصاً منذ 
البداية على الفصل الحاد بين المعرفة الإنسانية والمعرقة 
الإهية حتى يحرر العقل الإنساني من سلطة الوحي . 
ثم قسم بعد ذلك المعرفة الإنسانية إلى ثلاثة أقسام 
رئيسية موازية «لملكات الفهم الإنساني الثلاث». أول 
هذه الملكات هي الذاكرة التي يعتمد عليها التاريخ 
بأنواعه المختلفة. أكان التاريخ الطبيعي أو الإنساني 
أو الكنسي . والثانية هي 25 الذي يعتمد عليها 
الأدب «كالشعر والرواية بنوعيها التمثيلية والرمزية». 
والثالثة هى العقل الذي تعتمد عليه الفلسفة بفروعها 
الثلاثة» وهي الفلسفة الإغية والطبيعية والإنسانية. 

وللفلسفة بفروعها الثلاثة أشر كبير على العلوم 
التجريبية حتى اليوم. وإذا كان بيكون يؤكد ذلك». 
فإنه في الوقت نفسه يستنكر ذلك النوع هن التفكير 


مع أنهم يفرقون موضوعه على محختلف العلوم الخاصة. 
وبالتالي. 0 الفلسفة 0 ليست بذات موضوع 
الأو 0 يتضمن عددا بد الدينات والقواعد التي 
تصدق على فروع متعددة من المعرفة. مثل هذا 
المبحث إذا ما لقي العناية الكافية, يمكن أن يصبح 
معيناً لا ينضب لاشتقاق المعارف المختلفة . 


أما فيا يختص بالعلاقة بين الفيزيقا والميتافيزيقاء 
فقد عرض بيكون تفسيراً للها يجدر أن نتوقف عنده 
بعض الشيء . فكلاهما في نظره فرعان من العلم 
الطيضي وإن اختلفا من حيث التطور. فالأول يهتم 
بالعلل المادية والعلل الكافية. بين| مهتم الثاني بالعلل 
الفقبوق والعلل«الصووية : : بالفيزيقا تمد عل 
التاريخ الطبيعي لأا علم لا يقف عند حدود 
0 بل يتجاوزه إلى التفسير. ومع ذلك 
فالفيزيقا أدى بريه مالساو لأا تبحث في 
الجزئيات. فإذا بحثت الفيزيقا ‏ مثلاً ‏ في سبب تلون 
الثلج أو الزيْدُ باللون الأبيض» فإنها ترده إلى اختلاط 
الماء بالهمواء. في حين لو تعرضه الميتافيزيقا لنفس 
الظاهرة بالتفسير.» فستردها إلى «صورة البياض» 
باعتبارها القانون المفسر للاختلاط الحزئي للعناصر. 
ولا يبدي بيكون دهشة لا آل إليه حال هذا النوع من 
الميتافيزيقا من تخلف. طلما أغفل الباحشون قيمة 
البحث في الجزئيات. ولكن يفرض اهتهام الباحثين 
بالحزئيات. فإن ذلك لم يكن ليغير من الأمر شيئاً. 
فييكون يتصور الفلسفة الطبيعية كالشكل اهرمي ١‏ 
قاعدته التاريخ الطبيعي. ووسطه الفيزيقاء وقمته 
الميتافيزيقا. ولكن «إذا كانت القمة تمشل خلاصة 
القانون الطبيعي. فكيف سيتسنى للبحث الإنساني 
التوصل إليه!». 


وليس من الصعب أن يتبين الهدف وراء تقسيم 
بيكون للعلوم. ونعنيى به رفضه القاطع للجمع بين 
فلسفتي أرسطو والقديس أوغسطين في العصور 
الوسطى . وهو وإن كان يؤكد الإيمان ويحث عليه إلا 
أنه يحبذ حصر «المعرفة الإلهية» في نطاق العقيدة 
والسلوك الأخلاقى والطقوس الدينية في إطار السلطة 
الكنسية. وبالرغم من أنه استفاد بالكشير من 
مصطلحات ومفاهيم الفلسفة الأرسطية. فقد رفض 
المبادىء الأساسية التى ترتكز عليهاء وفضل عليها 
الفلسفة المادية الذرية عند ديموقريطس من حيث 
تصورها للعالم. (قارن بيكون هنا بصديقه الأصغر 
توهاسن مويز): 

وتصنيف بيكون الجديد للعلوم. بعكس إيمانه 
بمركزية الإنسان للكون عمغمع0 -وممعطم0 (أو ما 
نسميه الآن عادة بالاتجاه «والإنساني»). وبالرغم من 
رفضه لنظرية كوبرنيقوس الفلكية, فإن والشورة 
الكوبرنيقية» التي نسبها كانت لنفسه. كانت واردة في 
تفكير بيكون حينم رفض التصنيف التقليدي للعلوم 
المؤسس على الطبيعة. بدليل أنه أعاد تنظيم المعرفة 
وفقاً ل ملكات العقل. مثال ذلك. وضعه لعلم النبات 
جنياً إلى جنب مع علم الحضارات من حيث أسباب 
نشأتها وأفوها باعتبارهما فرعين لمبحث واحد. قالأول 
يمثل «التاريخ الطبيعن) والثاني يشل «التاريخ 
الإنساني» وهما معاً لما الصفة المشتركة نفسهاء وهي 
اعتمادهما على الذاكرة الإنسانية والملاحظة. في أكثر 
منهم| على الخيال أو الفعل. 

والحقيقة أن بيكون كان على قناعة كاملة بأن الغاية 
من كل ضروب المعرفة هي تيسير حياة الإنسان 
وتحقيق رفاهيته . وقد أشرنا من قبل إلى تأكيده على 
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ضرورة ة ربط التأملات العقلية بالفعل والعمل المثمر. 
فضلا عا ذكره عن الأسباب التي أدت إلى تخلف علم 
الميكانيكا والمعرفة العملية. فكان بذلك الرائكد 
الحقيقى للمعرفة الخاصة بالكليات التطبيقية ومعاهد 
الإدارة ومراكز البحث العلمى . وما يؤكد لنا اهتهامه 
البالغ بالإنسان. ذلك التفاوت الملحوظ في المساحة 
التي أقردها للقلسفة «الإنسانية» (والتيي تصل إلى 
خمسة عشر فصلا) في مقابل الفلسفة «الطبيعية» (اليي 
خصص ها فصلين فحسب). وكان شعاره المأثور. . 
ذلك القول القديم «أيها الإنسان,. إعرف نفسك». 
لأن معرفة الإنسان لنفسه هى «الغاية القتصوى» من 
المعرفة الإنسانية . حتى ولو كانت هذه المعرفة جزءا 
من «المعرفة الشاملة للطبيعة». 


لقد شاءت الأقدار لبيكون أن يعيش على مشارف 
عصر جديد يبشر «بعقول خلاقة ومواهب فذة». فقد 
تطورت المعارف القديمة. واخترعت الطياعة. 
وانتشرت الملاحة البحرية حول العالم» وتوافر للناس 
ما تستدعيه المعرفة من فراع . علاوة على ما ثميز به 
ذلك العصر من استقرار سيامبي. هذه الفترة ‏ فيه 
برى بيكون - تمثل 0 
العالم» ولعلها تحقق من الإنجازات والانتصارات ما 
يفوق عصر اليونان والرومان. أما عن كتاباته هو, 
فيقول بيكون أن من حق الناس أن يصدروا عليها ما 
شاءوا من أحكام. ولكن حقي أيضاً عليهم أن 
يكونوا منصفين. فلا يصدروا حكمأً إل بعد قراءة 
فاحصة وتأمل عميق. فكما تصدر «الضوضاء عن 
الآللات الموسيقية حينما يقوم العازقفون 0 
كذلك فهذه الضوضاء نفسها هي سبب متعتنا بروائع 
الألحان؛ . 


الحو اشي 


(1) فرانسيس دريك (1540 - 1595): واحد من أعظم المستكشفين الإنجليز في القرن السادس عشر. ارتبط اسمه بعملين كبيرين 
والأول أنه كان أول بحار إنجليزي يدور حول العالم بسفينة شراعية ويضع خرائط غير دقيقة. واستغرق في رحلته هذه 1018 
يوماً. والثاني دفاعه عن وطنه في الحرب غير المعلنة بين انجلترا واسبانيا في عهد الملكة إليزابيت الأولى. والح الزيمة بالأسطول 
الاسباني المعروف بالأرمادا حينها حاصر الشواطىء الانجليزية في 19 يوليو 1588. وقد وضع جثانه بعد وقاته في تابوت من 
الرصاص وأنزل إلى أعماق البحر. ورثاه أحد شعراء عصره بقوله: «لقد أصبحت الأمواج غطاءه. والمياه قبره. وضاق المحيط 
أمام شهرته: (المترجم) . 

(2) الم يكن ذلك العلم الذي دعا بيكون لتأسيسه بالعلم الجديد. بل سيق إلى ذلك بقرسين المفكر العربي عبد الرحمن بن خلدون 
(1322 - 1406). ققد عالج في مقدمته المشهورة لكتابه «الععر» مسألة العمران وعلاقته بالظروف الجغرافية والمناخية ومصادر الثروة 
الطبيعية . وأبان عن أثر العامل الاقتصادي في المقومات الاجتاعية والسياسية للدولة وعوامل نشأتها وتدهورها. وكان صاحب 
منيج علمي دقيق يعد طفرة في عصره., اعتمد فيه على المشاهدات والتحليلات الصائبة, واستقراء الأسباب الواقعية لأحداث 
التاريخ . (المترجم) 

(3) أبقراط (357-460ق م.) أبو الطب الإغريقي القديم. يعتتر قسمه المعروف هو أساس السلوك المهني والاجتماعي للأطباء أكثر من 
عشرين قرناً. ولد بجزيرة كوس 005 في بحر إيبه حوالى عام 460 ق.م. وتلقى الطب هناك ولقنه لتلاميذه. وبالرغم من كونه 
طبيبا وجراحا ممارساء إلا أن أهم ما خلفه للأجيال التالية عليه هو منبجه العلمي في دراسة الطب. فقد كان الطب من قبله 
يعتمد على السحر وتشيع فيه الخرافات. فقد اعتقد الإغريق بأن الصرع مرض مقدس تعاقب به الألهة التعساء من البشر. 
فرفض أبقراط ذلك وأكد أن كل الأمراض لا أسابها الطبيعية التي يمكن علاجها. (المترجم) 


ترجمة : د. بحوي عبد الفتاح”» 


بجحي نل اودري 


(*) كلية الآداب/جامعة القاهرة ج.م .ع . 
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ملف 4 , مراجعات 


مع العدد السابق من مجلة 
«الفكر العربي » 


1 
كان النبج الذي بدأت به دالفكر العربي». وهو 
تضمين العدد الحديد مراجعة شاملة للعدد الذي 
سبقه. تبدأ بمجرد التوصيف والتوثيق لتنتهي أحياناً 
إلى نقد حقيقي وموضوعي في الغالبء. كان هذا 
اليج تطورأ علا و2 ولغير سيب وموجب. فهذه 
العودة الدائمة المتأنية إلى ما سبق هى كستء قِ 
البدء. للمقالات موضوع النقد. إذ ليس بالأمر 
السهل أن يعثر العمل الثقاني على ناقدٍ عارفٍ 
حصيف ب وموضوعي يتطلع إلى العمل انا من 
موقع الصداقة أولاً وأخيراً. لكنه يتطلع إليه كذلك 
من موقع الصدق. إذا استعرنا تعبير أرسطو في 
أفلاطون. فيقرأه باخلاص, ويحلله بوعي. وهوفي 
الحالين يمسق الرأي والتعبير. والمراجعة كسبٌ 
للموضوعات, إذ تبطل أن تكون إجابات جاهزة أو 
«معلبة» وأخيرة» بل تعيد موضعتها في سيرورة البحث 
كمحاولة أخرى يقوم تبريرها المعرني والتاريخي بمقدار 
ما تضيف أو تنجح في تأسيس شروط أفضل 
للإضافة. فالكتابة» وفي مطلق الأحوال» يجب أن 
تجد نفسها في أحد حدّي المعادلة تلك, وإلآا حكمت 
على نفسها تلقائياً أن تكون خواء آخر ومزيداً من 
المساحات الفارغة وإن خيرت بالأسود. والمراجعة 


(#) مدير معهد العلوم الاجتماعية ‏ (الجامعة اللبنانية)» بيروت. 
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د. محمد بشيا» 


أخيراً وصل ما انقطع بين فعلي الكتابة والقراءة: 
وجهان وظيفيان متبايتان لعملية منطقية ‏ اجتماعية 
ولحل 


0 الأسباب. ولغيرها. بدت مراجعات الأعداد 
بقة الى دأبنا على متابعتها في «الفكر العربي» 
0 أضيلة وممتعة. بل الأكثر حياة وحيوية. 
أحياناً. لخصوصية موضوعاتها ولنوع اتجاهاتها العامة 
ولا ينسبى المرء هناء ومن قبيل التدذاعيات. مراجعة 
المرحوم الدكتور حسن صعب للعدد رقم (29) الذي 
كرس لتجارب الشورات والديمقراطية في الذكرى 
المكتين لقيام الثورة الفرنسية الكبرىء. إلى أسماء لامعة 
أخرى دلت ججميعها إلي المعنق العميق القائم في فعلٍ 
المراجعة والنقد وَبعَيدأ عن كل هوئ أو ميل ذاتي» 
وهو عين ما نسعى إليه في مراجعتنا هذه. 
- 11 - 

نصل إلى موضوعنا بملفاته الثلاثة : 

الملف الأول تجارب التسيير الذاتي الشعبي . 

الملف: الثاني - مكوية له حسين. 1 

الملف الثالث ‏ مقالات وأبحاث . 

وفي ضوء المقارنة الأولية بين الملفين الأول والثاني» 


أو بين مضمونيه]ا تحديدا.ء تبدوالمساءلة الأولى 
مشروعة ربما فنقول: هل من فارقٍ بين «التسيير 
الدادة و«الفلسفة الذاتية»؟ هل من فارق بين إدارة 

شؤون مؤسساتنا وبين إدارة شؤون ثقافتنا وفكرنا؟ 

تلك عناوين متجانسة:. وإن تك متباينة أو 
متقطعة, لتبرير علاقة يجب أن تكون حاضرة بمعنى ما 

بين الملفين الأول والثاني, أما العلاقة بالثالث فهي 
ابد قليال راق (فسوحياً فم أن اثنين فقط من 
مقالات الملف الثالث ارتبطا بموضوعات الملفين الأول 
والثاني وما «في شروط النبضة» لطارق زيادة. ومعنى 
«الحداثة» مُترجِم عن جان بودر بيار. الأول هو 
استكمال بمعنى ما لنقاشات شروط التحديث التي 
ورت مئوية طه حسين 3 إطارهاء والثاني 5 
مقاربته لتحديدات أكثز وضوحا لمصطلح الحداثة . 

فى الملف الأول. تجارب التسيير الشعبى الذاتي» 
على ثلاث عشرة مقالة تراوح بين محاولة التقاط أصل 
تاريخي (إسلامي) لنظرية «التسيبر الذاتي؛ للدكتور 
#غير طن :والحاولات الأكثر حداثة أو معاضرة قل 
تلك الي شهدتها «كومونه باريس» لعبد اللطيف 
معاليقيء. والتجرية الشعبية الصينية لصادر يونس 
وتجربة التسيير الذاتي في يوغوسلافيا ليوسف جباعيء 
أو التي لا زالت في طور الممارسة والاستكمال وفق 
قوانين النظرية الجياهيرية لعبد الله الممالي» دون أن 
ننسى «التجربة الاسرائيلية في الاستيطان والتنظيم» 
لمصطفى سليهان . 

إن 0 الملاحظات على هذا الملف هو استنتاج 
القارىء أ ن معظم المقالات إنما قدّمت في إطار ندوة 
عقدت 3 طرابلس الغرب سئة 1988. تقول 
استنتاجاء ومن دون أن نعرف عدد المقالات الي 
قدّمت للندوة أو تلك التي كتبت خصيصاً لهذا 
الملف. وهو ضروري ولأكثر من سبب . 

ينقسم الملف الأول كا يبدو إلى قسمين : 
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1 في تاريخية التسيير الذاتي . 

2- في فلسفة التسيير الذاتي. 

في التاريخى منه عرض ومحاولة إفادة من التجارب 
العفية والافوية الأسلاية (1) ووالكنوموية: 
والصينية واليوغوسلافية, والاسرائيلية. وقراءة هذه 
التجارب هي ني مطلق الأحوال أمر من الضرورة 
بمكان مهدف العثور على «خطط وعلاجات تنقذ الأمة 
مما فيها وتسير مها في خط التحرر والوحدة والتقدم» 
(ص 54). التاريخي إذا لا يستعاد لأجل التاريخ وإما 

من أجل الحاضر والمستقبل وتحديدا حاضرنا 
ومستقبلنا. وهذا الأمر صحيح عكوفا: ذلك فاك 
الأكثر صحة أو صوابية هوما يلغه الاستكشاف 
التاريمى ذاك من تقدير واقعى مسؤول بدا مصراً على 
الابتعاد عن الخطابية الرخيصة أو الغرور الساذج 
الجاهل ؛ لذلك رأينا صادر يونس يضع الأصبع على 
اجرح اما حين يشير إلى «أن تجربة إنشاء العاميات 

فق الصين فى الاين بل التناققن أحيانا بين 
النظرية والواقع. بين الأطر الأيديولوجية العامة 
وتعقيدات ومتغيرات الحياة العملية للناس» (ص 100) 
أو في استنتاجاته الأخيرة الصحيحة هى الأخرى حين 
يكتب: «لقد بِيّنت التجارب أن من المستحيل تجاوز 
أغاط العلاقات الاجتاعية السائدة والراسخة منذ 
أجيال متعاقبة انطلاقاً من نزعات إرادية إنسانية. 
فالمشاكل الاجتاعية لا تحل بقرارات بل بعمل دؤوب 
متواصل وبتحولات تدريجية تأخذ بعين الاعتبار 
الطابع المعقد للعلاقات الاجتاعية والثوابت التاريخية 
والحضارية» (ص 103). كذلك يضع يوسف جباعي 
في استنتاجه الصحيح حين يقول: «إن التجرية 
اليوغوسلافية بما هي واقع قائم.. غير محدد وغير 
معروف يصعب أن يكون المثل والقدوة لأنها هى ذاتها 
0 تع امتدادها وحدودها إلا بعد التعارض ا ون 
من اعتبرته 5 البداية قدوة ومثالاً . لقد برهنت على 
شيء مهم هو أن التقليد الميكانيكي لا يدوم ولا يأتي 


بفائدة أو خير. والمعوّل عليه هو في الخلاصة انفتاح 
واستيعاب وعطاء جديد» (ص 115). 

هذه الاستتتاجات» إلى ما سبقهاء لبدو بديهية 
ومكرورة في الظاهر. إلا أنها وفي حقيقتها دروس 
عامة تبدو في مقام ألفياء إشكاليات الاستقلال 
والتنمية والتحديث. هي تلح على أهمية ما أنجزته 
التاريخية السابقة من جهة وعلى قصورها وعدم كفايتها 
من جهة ثانية. لا تنماذج. باختصارء يمكن محاكاتها أو 
تقليدها بالكامل في عمليات الاستقلال والتنمية 
والتحديث. ما الحل إذا؟ الحلء في إشارات المقالتين 
وسواهما الضمنية والمعلنة. هو بتأصيل التاريخى 
رإبداع أشعال معامرة تتارشد ببزوس التاريخ في 
ضوء وقاشع الحاضر وحاجاته ومشاكله وأخطائه 
وتعقيداته وتحدياته . إن كل عملية تلتزم تلك النماذج 
مثالا مطلقاً فاشلة حتبأً. كما رأيناء ىا أن كل عملية 
تهمل تلك النماذج وتطبيقاتها في نجاحاتها وإخفاقاتها 
ستكون تجريبية طفولية تهبمل دروس التاريخ ولا 
تعترف به إلا بعد إهدار كثير من الجهد والوقت وربما 
بعد فوات الأوان. 

هى ذي التجارب التاريخية في التسيير الذاتي والتي 
جعلت في نائية املف ولا أمرى سمت :ليك أو 
تبريره بينها موقعها الطبيعي هو في بدايات الملف كيا 
تسترشد بها تجاربنا العربية المعاصرة أو الراهنة. أو 
ينتفع بها الكلامُ على تجارينا العربية الراهنة . 

أما في تجارب التسيير الذاتي, في الوطن العربي فإن 
الكلام فيها راوح بين البيان النظري المتفائل؛ كما في 
مقالة عبد الله .اماق «مداخلة في فلشقة التسيير 
الذائي» والعرض الواقعي السلبي كما في «معضلات 
القسيير الانتاجى » لأخيد يغليكن + وبين الموقفين» أو 
بين حدّى الموقف الواحدء مواقت أخرىء أو لات 
مواقف, أكثر إيهاماً وتعقيداً تنقاطع مع موضوع 
البحث حينا كا عند نبيل سليهان في «إشكالية التسيير 
الذاتي في الوطن العربي» ولا تتقاطع معه البتة إلا من 
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جهة السلب. التى تضمنتها مقالة «المثال السالب 
والكلام الممتنع». لموسبى وهبه . 

يقوم عرض عبد الله اماي لفلسفة التسيير الذاتي 
باعتباره مسألة «ترتبط اقاطا وثيقاً يبمسألة حرية 
المواطن وسيادته (ص 2.)”"٠‏ «فحرية المواطن لا 
تتحقق إلا إذا امتلك الإنسان حريته الاقتصادية 
والسياسية وأصبح قادراً على تدبير شؤونه بنفسه» وهو 
ما لم توضحه الليبرالية من جهة ولم تبلغه الماركسية من 
جهة ثانية في رأي كاتب المقالة. وبالمقابل فالمعني 
الأشملٍ للتسيير الذاتي يتلخص باعتباره : (1) «ونشاطاً 
مباشرا يمارسه الشعب»., (2) «سيطرة المنتجين على 
المنشآت الانتاجية وامتلاكهم لعائدات الانتاج». (3) 
«اجتماعياً تعني ديمقراطية التسيير الذاتي تحقيق المساواة 
والقضاء على الطبقية وتكافؤ الفرص أمام الجميع». 
(ص 32) . 

يتضمن هذا البيان أوضح التحديدات النظرية 
لفهوم التسيير الذاتي وللنتائج 3 منهء إلا أن 
صعوبة التسيير الذاتي في العام لا تقع ني النظري. 
الذي لا غبار عليهء وإنمافي الواقع المشخص 
والملموس. في قياس النتائج الواقعة بالنتائ تع اتريغة 
ف ملاحظات الصعويبات والإخفاقات 0 إلى جنب 
مع الإنجازات والنجاحاتء وهذا مالم تقاربه مقالة 
اللي . 

نقيض أطروحة اهمال هوما نجدهء نسبياء في 
رصد أحمد بعلبكي لمعضلات الاقتصاد الانتقالي 
وتجربة التسيير الذاتي في القطاع الزراعي في الجزائر. 
لقد تراكمت المشاكل التاريخية الموروشة أو التركة 
الاستعمارية مع التعقيدات المستجدة لتصل إلى نتيجة 
تنقض تماماً 0 فكرة التسيير الذاتي ومبدأهاء فإذا 
الأمور. وبالملموسء تبلغ الضفة الأخرى «وهكذا 
تكون البرجوازية قد تحكمت مداورة بانتاج وفائض 
قيمة ة حوالى 250 ألف عامل زراعي في المزارع المسرة 
ذاتياً وهي توهم العمال بأنهم هم السيرون للمزرعة) 


تقد أدىءنا ييل آنه سني ذاق > أو الستزاكية 
فعلية., إلى بيروقراطية كاملة. جعلت من التسيير 
الذاتي أمراً عديم الجدوى وعديم الأثر وأحياناً إلى 
نتائج معاكسة. لقد تعطل الدور الفعلي للمنتجين 
و«أدى اقتصار القرار على الكوادر الفنية والإدارية إلى 
إقدام هؤلاء على إغفال دور لحان التسيير وتوثيق 
تبعيتها المباشرة ممع الأجهزة المركزية الوصية على 
القطاع. . .» (ص 37). ولم تنفع كل النصوص التي 
عدّلت أو أضيفت في تغيير ذهنية المنتجين الفعليين أو 
في تفعيل دورهم وحجمهم في عملية التسيير الذاتي 
بل تحولت هى الأخرى إلى «معيقات مكلفة لأواليات 
الانتاج تستفيد منبا البرجوازية المنوسطة في الجزائر 
على مستويين: 1 التحكم البيروقراطي من خلال 
برجوازية الدولة بالقرار الاقتصادي وما ييترتب على 
هذا التحكم من امتيازات. . . 2 تكفير الناس 
بالاشتراكية يجان ليس إلا بسبب أزمات التموين التي 
تذكر برغد الحياة في ظل الإ سالك التي تمارس 
ايديولوجيتها في السوق وليس في النصوص والخغطب» 
(ص 41). تلك هى بعض الاخفاقات ‏ التحديات 
التي واجهت تجربة التسيير الذاتي لأسوف المزارع التي 
تركها «المستعمرون» الفرنسيون في الجزائرء وهي 
إخفاقات لا تعني التجربة الجزائرية وحدهاء بل تلقي 
ضوءاً أكثر وضوحا على ماهية التسيير الذاتي وضرورة 
إيجاد الشروط الكفيلة بتثمير إمكاناته الفعلية أو 
النظرية . أما الحديث عن التسيير الذاتي في المطلق. 
إيجاباً أ لت ودوتما النظر في نتائجه ومشاكله 
وإنجازاته الواقعية والمعقدة فحديث لا طائل تحته ولا 
نفع فيه ويقيني أننا نحتاج في لحظتنا العربية الراهنة 
آل ما هو اجدى أطله اواك نفعاا 
مقتالة مومى :وفيا مدهت و اناه خثالفت" الل 
الأول برمته ولست أدري الحكمة من حشرها فيه. 
فاستخدامها لفظة أو مصطلح «التسيير الذاتي» مرتين 
أو ثلاث ليس مبررا لاصطناع صلة بينها وبين سائر 
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مقالات الملف السلبي منها والايجابي سواء بسواء. 
فمقولة وهبه التي يقفل بها على الكلام المباح (في 
مقابل «الكلام الممنوع») تخرج كل ما قاله كليا من 
إطار النقاش في تقييم تجربة التسيير الذاتي ونقدهاء 
يقول: «لست أملك علاجاً ولأ إجابة. والسؤال ما 
العمل؟ لا يعنيني . . . » (ص.(46) . هل صحيح أن 
صاحب هذه الكلمات لا يملك إجابته الكاملة؟ من 
يقرأ باقي فقرة الكاتب يجد التالي: «وأكرر: ليس 
الإنسان محرد حيوان سياسي. إنما ريما حيوان عاقل أو 
ضاحك » ٠‏ الخ . .. لكنه قبل هذا أو ذاك كائن فرد. 
يولد فرداء ويتأم فرداء ويستمتع فرداً أو بالتفرد مع 
كائن آخرء ويموت فردا فمن حمقّه إذن. 
يستحق ما يسمى «حقوق الإنسان الفرد». 0 
الفردية كلها بما فيها حق الحركة والمتعة والتفكير 
المجاني. . .» ص (47). 

هذا الكلام. أو هذه الأطروحة الكاملة» موقف 
كامل كما أعتقد وإجابة تامة لا تحتمل المساءلة أو 
البحث؛ وعليه فقول الياحث أنه لا يملك إجابة قول 
ليس في محلّه. فليست الإجابات سودداء أو بيضاء 
حصراً. بل بينهها الرمادي. ومن الرمادي ما هو أقرب 
إلى الأسود ومنه ما هو أقرب إلى الأبيض ؛ وني هذا 
كما في ذاك درجات ونسب. إلا أنها جميعاً مواقف أو 
إجابات وبالمعنى الكامل للكلمة. فالعدمية إجابة» 
والتيهيلية الْمستغربة إجابة» والوجودية بل الوجوديات 
إجابة وإجابات وهكذا دواليك . 

ويبقى أن الكلام «الفردوي» الذي قرأناه أطروحة 
فلسفية قيمة. لكني لا أعتقد أن كاتبه يجهل أن تحويل 
هذه الأطروحة من مجرد كلام إلى فعل. وهوما 
يريده» يلزمنا تجاوز هذا الفردي أو التخلي عنه تحديدا 
لصالح الجمعي أو الجماعي. وهو نقاش فلسفي 
معروف في الفكر السياسي كما في الفلسفة يعامة. هل 
تستطيع أطروحات «الفرد» و«الفردية» و«المتعة 
الفردية» وما شابه أن تكون واقعية فعل إذا أصرت 


0 


أن تبقى في خط الفرديةتاماً؟ 

هل نستطيع أن نبني حياتنا وأن اتكون لنا «متعتناء 
و«تفكيرنا المجاني» . إذا ما كنا أفراداً قعليين وحسب؟ 
وني الأساس هل نستطيع أن نكون أفراداً فعليين 
ثتماما؟ 

هذه الأطروحة الوجودية ‏ النيهلية توازي ما 
اعتقده دايقيد هيوم 6صن2.11 قبل ما يقربٌ من ثلاثة 
قرون من أن لا معرفة حقة إلا بالجزئيات وما عدا 
ذلك غير يقيني» .وكان على هيوم أن يعترف أننا لا 
نعرف شيئاً عملياً ولا يمكن استنتاج أية معرفة (على 
المستوى النظري على الأقل خارج المستوى الإنساني 
اليومي برأي هيوم). هذا الشك يدحضه العلم 
والفلسفة ىما الوفائع اليومية 56156 22001101, وتماما 
كها أن العلم لا يكون بالجزئياتء, كذلك الأنا. أي 
الفرد المزعوم ' والحياة والمتعة وغيرها لا تكون بالفردية 
أو بالفردية المطلقة تحديذدا. فالفرد ليس ذاتاء ليس 
لم0 , وإِثما هو نفسه ناتخ . أي جموع أجزاء فردية 
أخرى. وهي بدورها نتاج ججموعات أجزاء أخرى 
وهكذا. إن نقدنا لمفهوم الفردية المطلقة ليس اعتراضاً 
على حقوق الفرد الأساسية وإنما هو دفاع عنهافي 
الحقيقة. فالخطر الذي يتهدد حقوق الفرد الأساسية 
لا يتأق من الشمولية والجمعية والجماعية فحسبء 
وإنما هو يتأق كذلك من الفردية المطلقة أي أصحاب 
مقولة الفرد وحسب. كلاهما خطر فعلي على الفرد 
وعلى حريّاته وحقوقه الأساسية. وبين أيدينا غير تجربة 
ودرس. فباسم حماية الفرد والأفراد تسلّطت هذه 
الطبقة أو هذه الفئة أو تلك وباسم حماية هذه الطبقة 
وتلك الفئة أو الشعب تسلط فردٌ د أو قله من الأفراد. 
والنتيجة في الحالين واحدة. العريزة ليست في الكلمات 
ولا في النظريات ولا في نقائضها (والتي هي نظريات 
كذلك) وإنما في الوقائع والأعمال والنتائج. كان غوته 
يقول: «كل النظريات رمادية قاتمة أما الحياة فشجرة 
خضراء»: كتابة الدكتور وهبه توشر كذلك على 


مسائل أخرى واضحة وأساسية لكننا آثرنا حصر 
النقاش في مسألة فلسفية معروفة دون سواها. 

هذا النقاش الفلسفي المقتضب مع أطروحة 
الدكتور وهبه المهمة يدخلنا في جو الملف الثاني من 
العدد. أي الملف الفلسفى : متوية طه حسين؛ وهو 
الذي يستحق بمقالاته الثلاث وقفة مراجعة ونقدء 
وحبذا لو استكتب لمذا الملف المناسسة مقالاات 
أخرى وأقلام آخر. 

٠-111 - 

يمثل طه حسين. بلا ريب. أحد أعمدة الثقافة 
العربية الحديثة والمعاصرة, ثقافةٍ ما بعد الحرب 
الأولى» في روح التجديد الذي حكم أعماله برمتهاء 
في التدقيق الممبجي الصارم الذي بلغ مرتبة التشكيك 
بالقسم الأساسبي من الشعر العربي الكلاسيكي ني 
الشعر الجاهلي» (2)192 وفي خروجه الجريء عل 
الصيغ الوسطى المبهمة من خلال كتابه «مستقبل 
الثقافة في مصر» (1938) والذي ل بحق. وأياً يكن 
موقفنا منه. أحد اتجاهات النبضة الأساسية لحيل طه 
حسين | لأجيالنا من بعده. 

طه حسين. إذاً. هذا كله وهو قليل. جدير 
بالملف - المناسبة وسبب بالتاللي لترحيبنا الحار بما 
تضمُنه ويا أضافه من أبعاد أخرى لمعرفتنا أو لوعينا 
بثقافة طه حسين وفكره . 

ومن زاوية تلك الأهمية وهذا الترحيب تحديداً لا 
يسع القارىء إلا التساؤل: لماذا اقتصر ملفٌ بهذه 
الأهمية على ثلاث مقالات لا أكثر؟ ثم لاذا المقالات 
الثلاث. في مئوية طه حسين, مقالات في الفلسفة 
حصراً دون غيرها من الأبواب التي كان فيهأ لعميد 
الأدب العربي الحديث فضلٌ السب وشرفٌ الريادة. 
وهل يكون الملف بالتالي ملفاً كاملا ومرجعاً فعليا 
بمقالات ثلاث وحسب وي باب واحد دون سواه؟ 
كان في مقدور «الفكر العربيء أن تجعل الملف المناسبة 
في ذكرى طه حسين. كا في ذكرى نعيمة قبله. ملفا 


مرجعاً يعتدٌ به ويركنُ إليه تماماً كحال ملفّاتها القيّمة 
في غير مناسبة وموضوع والتيي أضحت مكتبات 
ومراجع لا غنى عنها ‏ أذكر على سبيل المثال لا الحصر 
0 رقم (48) «نقد العقل المحض - الذكرى المئوية 
الثانية»). وغيره من الأعداد والملمات. نتجاوز هذا 
الاستدراك لنبلغ جوهر المسألة. فالمقالات الثلاث 
مهمة في الموضوعات التي اختارتهاء في حك أفكار طه 
حسين على معدن التاريخ والنقد وفي ما رمت أو 
أشارت إليه . 

المقالة الأولى لمحمد مهران رشوان» «طه حسين 
فيلسوف من الأدباء» . 

المقالة الثانية لحسن حنفي, «مستقبل الثقافة في 
مصرء إلى أين؟ 

المقالة الثالثة لأحمد عبد الحليم عطية, «الخطاب 
الفلسفى عند طه حسين». 

وعلى أهمية المقالات الثلاث. وعلى اشتراكها كا 
أعتقد في التوجهات العامة. فإن الاشكالية التي أثارها 
طه حسين في كتابه «مستقبل الثقافة في مصره والتي 
هي حور دراسة حسن حنفي تتصدر سائر الاهتهامات 
لمعاصرتها ولأهميتها الثقافية والسياسية الراهنة. دون 
أن ينال هذا في شىء من الأهمية المعرفية والفلسفية 
للمقالتين ١‏ لأولى والثالثة واللتين سنبدأ مهما لننتهي في 
مقالة «مستقبل الثقافة. . .» والإشكاليات التى 
تثيرها. 

ف المقالة الأولى» وطه حسين فيلسوف من 
الأدباء»: يثير الكاتب مسألتين معرفتين مترابطتين. 

علاقة الفلسفة بالأدب؟ وهل يمكن اعتبار طه 
حسين فيلسوفاً أو أديباً فيلسوفاً؟ ولماذا؟ 

يذهب الكاتب إلى اصطناع مسافة بين الفيلسوف 
والمفكر من خلال تعقيبه على كلام غير موق لطه 
حسين يرفض فيه لقب الفيلسوف «ويفضل أن يقال 
عنه مفكره. يقول الكاتب في تعقيبه وفي اصطناعه 


للمسافة تلك بين الفيلسوف والمفكر: 

«وهكذا يضعنا طه حسين أمام ما يبدو على انه 
تعارضن يان الكلميق فيلشوف ومفكس», إذاً لم يجد 
طه حسين أمامه ‏ والحال على هذه الصورة ‏ إلا أن 
يرفض لقب الفيلسوف مفضلاً عليه لقب المفكرء فهو 
ما أراد أن تكبّله قيود التفلسف وشروطه ولا أن يدور 
في فلك مذهب من المذاهب الفلسفية الضيقة, لهذا 
أراد أن يكون مفكراً ل وبحرد فيلسوف». (ص 119). 

لو شئنا تطبيقاً لشروط التحليل المنبجي فعلام نقمُ 
في نص الكاتب؟ 

بمعزل عن الإسناد الضعيف لرواية طه حسين 
يمكن للكاتب قبولها وبحيث تضعنا «أمام ما يدو على 
اله تعارضن بن الكليتين فيلسوك ومفكر. :8 إذًا 
كان هناك حقاً تعارض بين الكلمتين وهو ما يجزم 
الكاتب فيه على الدوام. وهي مسألة تحتمل النقاش. 
فا الحاجة بعد ذلك للفظة «يبدو»؟ الا تربك «يبدو» 
المعنى وتجعله غير مؤكد وغير دقيق وتشكك بالتالي 
بالنتيجة التي يصطنعها الكاتب. استخدام «يبدوء» لا 
يخدم السياق العام بأي معنى مضاف. وإلى يبدوء 
يضيف الكاتب «على أنه» لتزيد في إبهام العبارة. مما 
الحاجة إلى «على)؟ أليس القول: «أمام ما يبدو أنه 
أكثر إبلاغا من القول: «أمام ما يبدو على أنم. . ! 
فإذا كانت «ما وحدها مبهمة. فكيف إذا اضيفت 
إلى «يبدو» غير اليقينية ودعلى/ الي لو لزوم هال الأمر 
الذي يبعث التباساً عامياً لا لزوم له في النص 
الفلسفي, أو على الأقل لا حاجة إليه في مقام التوكيد 
واليقين الذي يبلغه الكاتب. 

كذلك نضيف». هل في وسع أي, كان رفض هذا 
اللقب (فيلسوف) «مفضلا عليه لقب المفكر»؟ أليس 
الفعل الفلسفى أكثز تعقيدا فن ذلك ؟ وهل الفلسفة 
«لقب» نرتديه أو نخلعه وفق رغبتنا اما أنه حكم 
معرفي وتاريخي من نوع آخر؟ أما لماذا يفضل عليه 
لقب المفكر فلأنه «ما أراد أن تكبله قيود التفلسف 


وشروطه ولا أن يدور في فلك مذهب من المذاهب 
الفلسفية الضيقة. . .». هذا نص آخر بحاجة إلى 
إيضاح . فبمعزل عن «ماء المبهمة كات من غير 
الواضح إذا كان الحديث يدور على مانعين اثنين أو 
واحد: «قيود التفلسفع. . والدوران في «فلك 
مذهب». . هل هما أمران أم أمر واحد؟ وإذا كانا 
اثنين. وذذا ما ميل إليهء ألا يجوز الفصل بينبا 
بمعنى أن لا تكبّله قيود التفلسف ومن دون أن يدور 
في فلك مذهب قلسفي تحدد. وماوجه 
الضرورة في العلاقة بين الاثنينء. إذ بمقدوره أن 
يتفلسف دون الانتساب أو الانتهاء إلى مذهب معين. 
كما في استطاعته أن ينتسب إلى مذهب معين ومن 
دون أن يتفلسف (وهذا هو الشائع). 

في هذا التحديد يمكن تنسيب طه حسين وفكره : 

هل تفلسف من دون الانتساب إلى مذهب؟ 

هل اتتسب إلى مذهب من دون أن يتفلسف؟ 

أم هل تفلسف وانتسب إلى مذهب في آن! 

وللكاتب بالتالي أن يختار الإجابة التي تتلاءم 
والمعطيات التى يملكها. إلا أننى أرى أن جزءا من 
الالتباس القائم مردّه إلى عدم تحديد المفاهيم على نحو 
جامع مائع وأخصّها ثلاثة: التفكير, التفلسف. 
الفلسقة. إن غياب التحديدات الدقيقة قاد الكاتب 
9 استنتاج غير دفيق كذلك وبحاجة إلى نقاش: 

لتر سيوف لسارم حر وه دكن ايه 

0 وص 120). إن الكاتب يدرك بالتأكيد أن 
المسألة هي أكثر تعقيداً. والحكم على القضية الثانية 
«هو مفكر لأنه فيلسوف» يمختلف عن الحكم على 
القضية الأولى «هو فيلسوف لأنه مفكر».» والاختلاف 
واضح في المنطق كا في التحليل. وحل هذا الالتباس 
لا يكون إلا كما قلت أي باعتاد تحديدات دقيقة 
لمفاهيم التفكيرء التفلسف. والفلسفة. وهو شرح 


يطول ومكانه ليس هذه المراجعة السريعة بالتأكيد. 

وكما في علاقة التفكير بالتفلسف كذا في علاقة 
الفلسفة بالأدب. طه حسين جمع الفلسفة إلى الأدب 
وطبّقه عملياً في أكثر من موضع وبخاصةء كها يرى 
الكاتب» في نقده في كتابه: وحافظ وشوقى». هذا 
الكلام متحيع ل يوقم تقيية نقد عله ميت ولكن 
حين يتحول إلى قاعدة استتاج أو حكم يعوزه 
التدقيق : 2 فلسفة؟ وأى أدب؟ الفلسفة تلتقىي مع 
الأدب. صحيح, لكنها تلتقي بنوع خاص من 
الأدب وليس بكل أنواع الأدب . . ومن هنأ يمكن 
الاعتراض جديا عل كدر الكاتب أي لامي 
هنا لطريقة التعبير عن هذه الأمور» (ص 119). إن 
«طريقة التعبير» هي أحد الخيوط الأساسية التي تميز 
بين الأدب والفلسفة وبين التفكير والتفلسف. هذا 
هو المفتاح المعرني لفهم العلاقة الدائمة بين مستويات 
التفلسف والفلسفة وبين أنواع الأدب وأدواته 
التعبيرية* . 

وبخلاف هذه الاستدراكات الشكلية فإننا نوافق 
ا ا 
المنبج الفلسفي على الآثار الأدبية. ثم نقده لاتجاه طه 
حسين في دعوته إلى ربط الثقافة المصرية بالثقافة 
الأوروبية. يقول الكاتب: وكلاً ياعميدأدبنا 
العربيء لم نصبح أوروبيين إلى هذا الحد. وربما لن 
يكون الأمر كذلك في أي وقت. نعم نحن نتعلم 
العلم الأوروبي ونقرأه لأن العلم لا موطن له ولا 
جنسية ٠‏ نعم نحن نفكر أحاناً بالطريقة الأوروبية. 
إذا كنا بازاء بعض المشكلات. . . أما في حياتنا 
العامة وفي بيوتنا وفي نظامنا الاجتماعي قلا ننتهج في 
ذلك المنبج الأوروبي. إننا لا نريد ذلك ولا نستطيعه 
حتى إذا أردناه. ولا ندري كيف وصل فيلسوفنا إلى 
هذا التعميم الغريب؟ وكيف ينتظر منا أن نوافقه عليه 


دون مراجعة»؟ (ص 121) هذا جزء مما أورده الكاتب 


بالأدب وتطبيقاتها المختلفة منذ أفلاطون وحتى سارتر وجبران ونعيمه . 


تحاط وا بفكر طه حسين «من منظور 
ا والتى ته تنتهى إلى استنشتاج صحيح في عدم 
تخضضينة ككابة طن حنتين الفلسفينة والئ يكن 
تحميلها ما هو أكثر من ذلك . 

وني الموضوع عينه تندرج المقالة الثالثة في الملف 
«الخطاب الفلسفي عند طه حسين» لأحمد عبد الحليم 
عطية. ولتبلغ مدى أبعد. فبخلاف المقالة السابقة 
الني رأت محدودية «الفلسفي» عند طه حسين. يرى 
كاتب المقالة الثانية. هذه «أن الخطاب الفلسفي هو 
الأساس الذي تنطلق منه كل خطابات طه حسين 
الأخرى» (ص 148). لكن الكاتب يستدرك بجعل 
مهمته أكثر تحديدا من خلال بيان ما يعنيه بالفلسفة 
والفتلسوقم فيضيف 9:3 ان 0 
إبراز التفكير العقلي المنبجي في بحمل كتابات طه 
حسين الفلسفية التى تؤسس مشروعه التحديثي 
للنبضة والذي تجده لدى المدرسة الفلسفية الحديثة في 
مصرم. الخطاب الفلسفي الذي قصده الكاتب هوء 
إذاء» «التفكير العقلى المتبجى». وهو استدراك في 
محله. ولكن إذا استمرينا فيه فهل يبقى هذا الخطاب 
فلسفياً؟ وما الذي يبَر ساعتذاك بين الخطاب 
الفلسفي وبين الخطاب العقبي المنبجي ني أبواب 
المعرفة والثقافة الأخرى؟ ْ 

في إطار هذا الخطاب يتابع الكاتب بشمولية 
واضحة تأثيرات فكر طه حسين ومنبجه في عدد من 
الكتابات والكتّاب 35 من عاصره أو تلاه من أعلام 
النبضة في مصر أو ما يمكن تسميتهم حسب الكاتب 
«مدرسة فلسفية مصرية حديثة». ولعله من الأنسب 
هنا استخدام تعبير «مدرسة فلسفية حديثة في مصره 
إذ انه أكثر دلالة كا أرى وأكثر موضوعية. يحلل 
الكاتب بامعان واضح ومرغوب كتاب طه حسين 
«تجديد ذكرى أبي العلاء» ويرى أن تحليل عميد 
الأدب العربي كان «تحليل باحث فلسفي متمكن 
ومؤرخ للفلسفة ألم باتججاهاتها وبتياراتها المختلفة في 


عصورها المختلفة, ويتأكد هذا أيضاً إذا أضفنا إلى 
كتابه هذا. . إسهاماته في الفلسفة اليونانية والفلسفة 
الحديثة» رص 153). وينتهى الكاتب إلى اعتبار طه 
حسين». مع أحمد لطفي السيّدء رأمي المدرسة 
العقلانية والليبرالية التى نمت في مصر في العشرينات 
والشلاثينات» فهما درأسا هذه المدرسة التى تجاوزت 
تجديد الدرس الفلسفى في إطار الجامعة مثليا 1 
مصطفى عبد الرازق إلى الحياة الفكرية المصرية. كما 
انها لم يكتفيا بالإطار الديني الإصلاحي الذي نجده 
لدى محمد عبده بل تجاوزاه للتأسيس الفلسفي لأفكار 
الغبضة والتقدم والحرية» (ص 155). هذا التأكيد أو 
الإشارة» شأنها شأن غالبية أفكار المقالة» تقدّم انا 
متازاً بأهمية طه حسين الفلسفية, تكبا :تتزل كنانية اق 
كلام الكاتب المكرور على «مدرسة فلسفية مصرية 
حديثة» كلام غير دقيق , إذ ان أفكار هذه المدرسة 
كانت موجودة قبل وكانت 5 نفس الفترة تقريياً جزءا 
من بنيه مدارس التجديد والغبضة والتحديث عموماً. 
في مصر كما في خارجهاء وعليه نفضل موضوعياً تعبير 
«المدرسة الفلسفية الحديئة في مصر». 

وتبقى أخيراً مقالة مهمة في الملف تحت عنوان 
«مستقيل الثقافة في مصرء إلى أين» للدكتور حسن 
حنفى نتوقف عندها قليلاً. تتمحور المقالة في المسائل 
التي يثيرها كتاب طه حسين المهم والذي انتهى العمل 
فيه في صيف 1938 بعد اشتراكه في أعمال مؤتمرين 
عقدا في باريس وتناولا موضوعات الثقافة والتعليم 
العالي ويبدو أثرهما واضحا في الكتاب . 

يبدأ حسن حنفي مراجعته لكتاب طه حسين 
بموضعة تاريخية لأفكاره فيقول: «فقد تفرك الظروف 
منذ الأربعينات حتى الثمانينات. . . فهذا البحث 
مراجعة الثانينات لكتاب الأربعينات «مستقبل الثقافة 
في مصر)ء والمراجعة ليس بها ضصواب أو خطأء مدح 
أو ذم دفاع أو هجوم . إغا هي إعادة كتابة النص في 
الظروف الحالية وقراءته ثانية في ضوء الأحداث 


الجديدة. فكل قراءة هي كتابة. وكل كتابة هي إعادة 
كتاية» (ص 133). 

هذا التصدير الذي يبدأ به حسن حنفي هو من 
الأهمية بمكان. فالأفكار ليست مطلقة, في الغالب» 
وهي بالتالي مُلكُ شروطها التاريخية: أي مُلك ظروف 
الزمان والمكان والسياسة والاجتاع والاقتصاد والهموم 
والرغبات» تماماً كما هي مُلك أصحاببا وربما قبل 
ذلك. وكل قراءة لنص ما لا تأخذ بعين الاعتبار 
هذه المقدمات تغدو قراءة غيبية متخلقة عن النص 
أصلا ولا تملك أن تضيف إليه شيئاً. أفكار «مستقبل 
الثقافة في مصره يجب أن تقرأ. إذا. في ظل شروط 
الثلاثينات والأربعينات» ثم يعاد تقويمها أو تقييمها 
وبيان أوجه نجاحها أو قصورها في ضوء متغيرات 
التاريخ والأسئلة الجديدة والقديمة سواء بسواء. 
وهكذا تبدو مقدمة الكاتب الثانية صحيحة تماماء 
ارا هى قراءة ثانية للنص وإعادة كتابة له وفي 

ضوء الأحداث الجديدة». هي ليست فعلاً ذاتياً. 

نيه اطريا وإنما هي فعل ثقافي ومعرقي 
وتاريخي, تحتاج النضٌ أولاً وعلى نحو مطلق. لكن 
النص يحتاجها وعلى نحو ثابت ودائم ليتحول إلى 
إضافة فاعلة وفعلية. 

كيف يقرا الكاسبة:"إداء الأفكدان :ال تفتمقيا 
كتاب طه حسين «مستقبل الثقافة في مصره والتي 
أثارت على الدوام بيانات ومواقف في الاتجاهين. 
إيجاباً أو سلباً 

الملاحظة الأول للكاتبء هي أن «مستقبل الثقافة 
في مصرء «كتب في فرنسا في الصيف وفي متعة 
الوجازة» (ص 134)؟ وهو لم يُكتب ف مصرء مما يعني 
ضمناً أن مزاجاً خاصاً وعاماً مغتلفاً كان إلى حد ما 
وراء الاخختلاف أو التميز الذي حكم الكتابٌ 
وأفكارة. 

الملحقلة الكائية : للكتاب أيفناء: إن وعدوان 
الكاتب خادع لأنه لا يتعرض للثقافة قدر تعرضه 
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للتعليم». فمن بين ستين فصلا تكوّن الكتاب لا تحتل 
الثقافة غير الأثنى عشر فصلا الأولى منها لا أكثر. أي 
ومس الكتاب في الثقافة وأربعة أخاسه في التعليم». 

الملاحظة الثالثة. إن الكتاب وكتاب حجاجي» 
يحمل دعوة. يدافع عن موقف وجهاجم المواقف 
البديلة» (ص 134). الكتاب. إذاء ويقدم ايديولوجيا 
وليس علءماًء لذلك طال البحث وعم التكرار شأن 
الدعوات والدعاة». 

بعد هده الاحظات الأزل تدلقت إل اتعمون 
الكتاب وأفكاره. يرى الكاتب ان أفكار ومستقيل 
الثقافة في مصرء» هي جزء من حملة الرويجٍ لمعاهدة 
6 التي أعطت مصر استقلالا منقوصاً تَثْلء على 
سبيل المثال» في نفوذ المعتمد الانجليزي وفي ملكية 
القناة فعلياً وفي بقاء أكثر من سبعين ألف جندي 
انكليزي على أراضى مصر. لقد واجهت المعاهدة 
غضبة شعبية وحزبية واسعةء وكان المطلوب الترويج 
لأساسها الايديولوجي وهو «تحول مصر إلى دولة 
أوروبية على النمط الأوروبي ومتحالفة مع الغرب وني 
.. كان شرط المعاهدة هو «التغريب» 
وكان الكتاب هو محقيق لهذا الشرط» (ص 135). 
كانت غاية الكتاب هى الرد على الانتقادات الوطنية 
والقرنية والندينية الى وانحيت العاهدة: من “خلال 
الدفاع عن اندتولويينا مناقضة تاماً تقوم على دعوى 
وأن لافرق بين المصري والأوروبي 5 الطبع 
والمزاج. . . وضرورة أخذ المصري بثقافة الأوروبي 
وبأسلوب حياته». مصر قطعة من أوروباء وليست 

من الشرق. هي ذي دعوى طه حسين في «مستقبل 
الثقافة في مصر». هو نحل يجاني عن الهوية والتراث 
والتاريخ . هو ليس تحديثا وإنما الحاف” إلحاق الأنا 
بالآخر المتقدم زعباً. بل شطبٌ للأنامن خلال 
التماهي المفترض في الآخر . 

يقدّم حسن حنفي في مقالته القيّمة بياناً ممتازاً 
بحجج طه حسين التي تبرز «الأورية» ويجهد في 


وفاق معه. 


تفنيدهاء أو في تفنيد أساسها الايديولوجي ودعوى أن 
«الأوربة»ء أو الإلحاق ميا هوالشكل الأوحد 
للتحديث أو التفنغ ع وال تتروين التجاح التطري 
الذي يبطل أمسن دعوة طه حسين» يقدّم الكاتب 
مثالا عملياً للتحديث دون أن يبلغ مستوى الأوربة أو 
الإلحاق وهو مثال اليابان. لقد «قدم اليابان غموذج 
التجاوز. تقليد الغرب لتجاوزه وتمثله داخل القيم 
اليابانية الخاصة التي تشابه قيمناء مثل الأمة. وتفاني 
الفرد في الجماعة. والتضحية؛ والشهادة؛ والعمل 
والولاء» (ص 136). 

ويقرأ الكاتب نص طه حسين فإذا هو إسقاط 
ايديولوجي كامل لمضمون الرؤية الأوروبية للشرق 
وللغرب في آن: «وهكذا يكرر طه حسين الرؤية 
الأوروبية لتاريخ مصر الغربي» وهي تخالف التاريخ 
والوجدان المصري» ثم يفند مزاعم طه حسين القائلة 
ان علاقة مصر الدائمة بالشرق علاقة حرب وخصام 
أما علاقتها بالغرس فعلاقة علم ونور ويضيف: «ماذا 

عن الحروب الصليبية التي أى فيها الغرب غازياً؟ 
وماذا عن الاستعمار الحديث الذي عاود فيه الغرب 
الغزو؟ وماذا عن حركات التحرر الوطنى التى قامت 
لتخليص البلاد من الاحتلال الأوروبي؟ أنعد هذا 
كله تكون مصر أقرب إلى الغرب منها إلى الشرق؟» 
(ص 138). 

كذلك يفتد الكاتب مزاعم احتكار العلم والتقدم 
في ثقافة الغرب وهي جزء من دعوى طه حسين 
فيقول: «والعلم ليس أوروبياً ولا حكراً على أوروبا. 
بل هو تراكم تاريخي طويل من أقصى الشرق حتى 
أقصى الغرب. ساهمت كل الشعوب فيه. ولا توجد 
ثقافة واحدة تتبناها كل الشعوب. ثقافة عالمية 
واحدة, نموذجا فريدا لكل الثقافات. فذلك ما 
يروجّه الغرب لثقافته. .» (ص 139). 

هذا غيض من فيض المقالة الحجاجية السجالية 
التي يُسهب فيها حسن حنفي في مراجعة أفكار كتاب 


طه حسين «مستقبل الثقافة في مصره وني نقدهاء إلى 
أن ينتهي إلى ما يشبه الحكم قائلا: «هما لا شك فيه 
أن سككل الثقافة ف مصر أصبح نموذجاً لدعوة 
التغريب في الفكر العربي المعاصر. مولّداً عن حق رد 
فعل الحركة السلفية. . .» (ص 141). 

بعد هذا العرض المستفيض والحدير بالمقالة, دونما 
شك أتوقف عند ملاحظتين» من باب الأمانة ودوغا 
أن ينال ذلك من ترحيبنا سطريقة السجال واتجاهه 
العام فنقول : 

أولاء رغم تقرير الكاتب في مقدمته على ضرورة 
قسراءة النص في ظروف النص وليس في الشمانينات» 
فإن الكاتب عمليا لم يلتزم كثيرا بهذه المقاعدة.» وجرى 
في الغالب تحاكمة النص محاكمة مطلقة بمعزل عن 
الشروط التاريخية المحددة. 

تايا إن حكم الكاتب بأن أطروحات «مستقيل 
الثقافة في مصر» همي التي ولّدت رد فعل السلفية» 

بحاجة إلى تدقيق ونقاش ؛ فالكاتب يدرك تاماً 

ان الظروف الزمانية لكتاب طه حسين. أي 1938 
إغا تعاصر وتلي صعوواً واضيناً لأفكار السلفية وتحوها 
إق تيان منظم آين منه تان العلمتة الذي مثله.طه 
حسين في نهاية الثلاثينات , 

نكتفي بباتين الملاحظتين لأن كتاب طله حسين 
«مستقبل الثقافة في مصره وكذا مقالة حسن حنفي 
من الأهمية بمكان ويستحقان العودة إليهما تفصيل فٍ 
ما بعد. 

ورا هوذا بعض الزهر والثمر الذي جمعناه في 
بستان هذا العدد القيم من «الفكر العربي». وإذا كان 
للمراجعة والنقد بعض الفضل. فإن الفضل في 
الأساس يبقى لكات المقالاات التي عرضناها. 
الكتابة أولاً ويليها المراجعة والنقد. الكتابة, الحقيقية 
بالطبع» إبداعٌ والمراجعة والنضد اتصال بالابداع, 
ومتابعة لجزء منه ومحاولة في دفعه إلى منتهى مكنوناته 
واحتالاته. 
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ماذا تريد المرأة انفسها 
0 بريد المجتمع لها؟ 


ليست الكتابة عن المرأة بالأمر السهل. فتداخل العوامل الطبيعية والتاريخية, 
الذاتية. والموضوعية تجعل من المقاربات جميعها تقع في القراءة الأحادية. فتختزل 
القضية إلى أحد عناصرها ويتم نتجاوز العناصر والمتغيرات الأخرى. أو الإقلال من 
أهميتها وشأنها. ويحدث ذلك نتيجة للمحمول النظري القبلي حيث يتم الاستغراق في 
التاريخي والموضوعي تماما. دون الالتفات إلى أي عناصر أو عوامل أخرى كما يحدث 
في التحليل الماركسي؛ أو يتحول الاستبطان والتمحور حول الذات إلى نمج لسبر 
غور المشكلات الأنثوية كما يحدث في المدرسة الفرويدية وني الحالات الأخرى. أي 
في الموقف الدفاعي الانثوي تتناثر الحجج والبراهين خارج دائرة العقل في محاولة 
يائسة للوقوف في وجه التسلط والقهر الذي يمارس على المرأة بصورة دائمة ومنظمة . 

ومهما حاول الخطاب المقترح حول قضية المرأة أن ينأى بنفسه عن الانحياز. فلابد 
أن يقع في فضاء الأيديولوجيا. حيث الخطاب المسيطر وهو السائد تسانده السلطة 
السياسية يجد مرجعيته في ممارسة تاريخية تعتبر مرجعيتها الأولى الطبيعة, أما الخطاب 
النقيض أي خطاب المسيطر عليه؛ فهو يتخذ من الذاتية درعاً لمقاومة الخصم بعيداً 
عن اعتبار الوقائع الفعلية التي تحيط بالموضوع فتعدل في اتجاهاته الأساسية مهما كانت 


هر جعيته . 
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ولم تستطع المرأة في نضاها الدؤوب لاختراق هذا السور الذي يحيط بالمشكلة أن 
تتخطى المجال الذي كرسه النظام الاجتماعي الأبوي المسيطر. فهي في أغلب الأحيان 
أسيرة نمط التحليل الذي يفرضه هذا النظام. هكذا ظلت اللغة المفاهيمية المستخدمة 
لتشخيص مشكلة المرأة تدور في فلك السائد. وم تتحول رغبتها ني الخلاص من 
الواقع . ووعيها لهذا الواقع إلى صياغة نظرية لامكاناتها وحاجاتها معا. ولم تستطع 
الاجابة عن سؤال أساسي لا يزال مغيباً في ثنايا الأيديولوجيا السياسية العامة التي 
حلت محل الأديان والعقائد. هذا السؤال هو: ماذا تريد المرأة لنفسها؟ 

وإذا كانت الاجابة على هذا السؤال لا تستقيم خارج الزمان والمكان. أي خارج 
المجتمع الذي تعيش فيه المرأة في لحظة تاريخية محددة. فان محاولة التعرف على الوقائع 
الفعلية والعناصر المؤثرة في المشكلة تبدو نقطة البدء لإجابة علمية تأخذ بعين الاعتبار 
الحاجات الأساسية للمرأة ككائن نوعي. دون إهمال للشروط الموضوعية التي تحددها 
العوامل المادية والروحية فق المجتميع على حد سواء. إن ذلك ميحد من إلجاح 
الضرورات ويعدل من الحاجات ضمن سؤال آخر تابع للسؤال الأول ومكمل له 
وهو ماذا يريد المجتمع من المرأة وماذا يريد ها؟ وتبدو الاجابة على السؤال الثاني 
وكأنها تكرار للفكر السائد وخضوع له. 

ولكن الغمروب من هذا السؤال يبدو ابتعاداً عن الوقائيع وتجاوزاً هافي آن. ان 
إجابة علمية على أسئلة محددة. لابد أن تنجز تر كيباً إيجابياً بين ما هو ذاتي وموضوعي 
في قضية المرأة» فتخضع هذه المسألة للتاريخ ليس بالمعنى الأيديولوجي حيث يتم 
استحضاره كأداة صراعية. بل بمعنى اعتبار التطور والتحرر عملية طويلة معقدة 
ومركبة. تتطلب وعياً بالأهداف يستفيد من التغيرات والتحولات النوعية لتعيد 
صياغة خطابها باتجاه مواءمة فعالة مع ما تريده هي وما يريده المجتمع ها. 

ولعل السفر في تاريخ الأدبيات التي اعتنت بقضية المرأة. يوكد ما نذهب إليه. 
فهذه الأدييات حافلة بكل المعلومات الصالحة لبناء مرافعة ععظيمة الشأن عن أهلية 
المرأة الفعلية والنفسية. وعن امكانياتها الطائلة على العطاء. وعن حقوقها التي ابتلعتها 
حركة التاريخ الاجتماعي. ولكن هذه الأدبيات على أهميتها لم تستطع. ونستطيع أن 
نقول أنها لم تحاول أن تجيب على السؤال الأسامي . 


ماذا تريد المرأة لنفسها؟ 

فلم نتعرف بعد على صورة المرأة المرتجاة؟ هل هي الصورة المرسومة للقدرة 
والمكانة والدور الاجتماعي . فتتطابق عند ذلك مع صورة الرجل بكل الأبعاد التي 
تجعل من هذه الصورة خاضعة كلياً لعلاقات القوة التى تنسج خيوط عملية التقسيم 
الاجتماعي ؟ أم أن المرأة في علاقتها بذاعها ككائن نوعي ١‏ تريد أن ترسم صورة أخرى 
ها مستفيدة من الدور والمكانة دون أن همل العنصر النوعي الذي هو الجنس والذي 
لا يحيلها تكراراً لصورة أخرى هي صورة, الرجل والتى هي نفسها عرضة للنقد. 

إن رؤية أخرى للمرأة. تقرأجيداً التجارب 0 
الانحازات المحققة والاخفاقات التي خضعت فا الفئات الاجتماعية المسيطر عليها 
هذه الرؤية تستطيع أن تصيغ اجابة مفيدة على السؤال المطروح » دون أن تستغرق في 
الذات حيئاً أو فى في الموضوع أحياناً أخرى, اجابة علمية تجمل من الجنس متغيرا بين 
متغيرات كثيرة. ومن اللحظة التاريخية محطة لليدء وللمتابعة. فلا يقعدها التباطؤ عن 
انجاز طموحاتهاء ولا يحبطها الموقف العدائي أو اللامبالي الذي يتولاه المجتمع 
الأبوي . 

هذه الاجابة لا تعن المرأة وحدهاء بل تعني المجتمع بأكمله وعليه أن يصيغ هو 
الآخر تصوره المفيد عن دور المرأة. آخذاً بعين الاعتبار. كينونتها الانسانية التوعية . 

خطاب وعظي! وعظي! لم يكن القصد منه إثارة الهمم. بل استثارة النقاش 
والأسئلة على قضية لا يزال التساؤل بشأن خصوصيتها لم يحسم بعد. 


د. فهمية شرف الحين 


ملف 1 ندوة «المرأت العربية بين الذات والموضوع» 


المرأة العربية بين الذات والموضوعء« 


كلمة مدير الندوة د. ايرأهيم بيضون : 


كل الترحيب بكم أيها الزملاء الأعزاء في هذا اليوم الثقاني 0 معهد الانماء العربي الذي اعتاد 
إقامتها بين الحين والآخر. مستثيراً النقاش حول قضية فكرية معينة, بما جم هم المعهد ويلتقى مع سياسته 
الثقافية» وتوجهاته العلمية. 

ولقد وجدنا أن تكون محلة الفكر العربي» وهي أحد الشرايين النابضة في المعهد. ساحة هذه الحلقة 
النقاشية التي تتناول هذه المرة قضية ة كبيرة» أعني مها المرأ العربية. ذلك الموضوع الحاضر دائياً للنقاش» 
وإن كنا خارجين فيه 0 دوامة الحدل التقليدي ف «الصراع» المزمن بين المرأة والرجل. فا مهمنا قٍِ هذه 
الحلقة. الاسهام معاً في مناقشة موضوعية لواقع المرأة العربية وربما أبعد من هذا الواقع إلى الآفاق. وذلك 
عبر إطارين متكاملين أو غير منفصلين على الكل الأول» يندرج فيه موضوع أكثر تشمولية, وهو الذي 
اتحذته المحلة غوراً للعدد الثاني من هذه السنة تحت عنوان «المرأة العربية بين الذات وال موضوع»» والاطار 
الثاني يأتي أكثر تحديداً مع ورقة الزميل الدكتور عباس مكي الذي أعدها بتكليف من افيئة الاستشارية 
للمجلة ؛ متعاونة مع إدارة المعهد. وهي بعنوات والمهانة والملت: المرآة العيادية للمرأة العربية». وسنارك 
للزملاء الحاضرين الخوض فيا يريدون الخوض فيه من مسائل تندرج يك الإطارين المذكورين» على أن 
يقدموا لنا مداخلاتهم مكتوية . 

سنيدا إذن بورقفة الدذكتور عباس ٠‏ وبتعقيبات ثلاضة للزملاء الدكاترة: اهام كلات بساط. وأنيسة 
الأمين. وزهير حطب. ولكن قبل البدء بالورقة الأساسية سأترك المجال لكلمة من الزميلة الدكتورة فهمية 
شرف الدين . 


()عقدت في إطار«الايام الثقافية» التي ينظمها معهد الإنماء العربي على مدار العام. وبدعوة مص مجلة الفكر العربي بالتعاون مع فريق 


كلمة اللجنة الإدارية لمعهد الانماء العربي: د. فهمية شرف الدين 


أيها الزملاء 

يسرني أن ا العربي باسم اللجنة الادارية ومحلة ب 
العلمي. اسمحوا لي أيضاً أن أعبر عن الشكر العميق لكم لمشاركتنا هذا اليوم الثقاني الذي أصبح ءا 
من تقاليد المعهد العلمية. 

إن الأهمية التي يكتسبها لقاؤنا اليوم لا تقع فقط في الموضوع المطروح. حيث نناقش معا موضوعاً مركباً. 
تتداخل فيه عوامل التاريخ 00 والسياسة» بل تقع أيضا في فعل استعادة المعهد لتقاليده. التي منعتها 
الحرب الماضية على مدى سنتين وأكثرء وأجلت الكثير من مشاريعه وأعاقت الكثير من طموحاته العلمية. 

إننا نطمح عبر هذه اللقاءات التي ستتوالى على مدار السنة؛ أن نقيم اتضالاً فكرياً. علمياً بالدرجة 
الأولى» وديمقراطياً يسمح بالتحاور الجدي بين الباحثين والمفكرين المهتمين بالقضايا المثارةء ويساهم في 
إضاءة المشاكل الجدية الي تعصف بمجتمعنا العربي فتؤثر على وتائر نموه وتطوره. 

وإذا كانت ندوتنا الأولى حول المرأة» تبدأ بعنوان مثير حول «المهانة والعُلب» فانني أرى أن كل 
الاشكالاات الي تخترق البنى المجتمعية العربية. لا يمكن وصفها إلا بالمهانة والعلك: ولكن عملنا كمحللين 
يتجاوز هذا الوصف باحثين عن الأسباب الحقيقية هذه المهانة والغلب ومشيرين أسكلة تذهب 5 قي 
التاريخ » وربما في البيولوجياء والأهم من ذلك في ربط المهانة والغلب بمسألة 000 التي يحلها هذا 
الدور في عمليات تقسيم العمل أكان ذلك على المستوى الخاص الذي يبدأ بالأسرة. أم على مستويات أعلى 
تظهر فيها التناقضات الفعلية بين الفئات اللاجتاعية» أو بين الدول. 

فليست المهانة والغلب سوى تجليات لعلاقات القوة التي تتحكم بالنظام الاجتماعي والسياسي الذي يسود 
الحياة الانسانية وينتج عدم تكافؤ يتطور باستمرار ويصبح أك وضوجا وأكتد إجلاما عفدم بكر عل 
التاريخ لخر لخدمته البيولوجياء وجميع الأعراف والتقاليد والعوامل الروحية في المجتمع . 

إن الوقوف أمام المشكلة يقدم لنا الكثير. ولكن البحث عن أسبابها القريبة والبعيدة» يخرج الموضوع من 
الثبات أي جعله صفة لازمة لا يمكن تغييرها ويجعل الداء قابلكٌ للشفاء. ويسمح للاشكالية بالخل. 

فهل للمهانة والغلية من حل؟ 

أترككم مع الباحث. ومع المعقبين. آملة أن يكون هذا اللقاء بداية طيبة لتعاون مثمر وبناء فيها بيننا. 


ملفا 1 ندوة «المرأة العربية بين الذات والموضوع» 


المهانة و 


ل 


المراة العيادية 7 العربية 1 


قليلا ما أكتب بدون هم توثيقي ولا بحث مُضْنٍ 
عن رصد يطمح لأن يكون شاملا للظاهرة الاجتاعية 
التي أجمع أفكاري 0 أتخطى ني هذه الورقة كل 
شمومي الأكاديمية وأعمَدٌُ هما آخرء عيادياً خالصاً هذه 
المرة؛ ينطلق من تجربتي في الاستشارات العيادية التي 
تعود لسنوات والتي تشكل المرأة فيهاء بالعفوية لا 
بالقصدء العينة الأساسية . 

إن الخلاصة العيادية التي توصلت إليها في بجال 
الاستشارات النفسانية تتركز حول التالي: 

الرجل العربي الذي ينوء بشكل حاد تحت وطأة 
ُظامِه!'» حين يظن أنه عظيم وليس ما يؤكد عظمتهء 
ويشعر بسبب عظمته هذه بأنه مضطهد. ومضطهده 
هو المحبوب من الجنس نفسه . 


وهو ينوء تحت وطأة فصامه" حين يحسب أنه هو 


5 عباس سكي 0 


ذاته وذات غيره الذي يندرج تحت عباءة شخصيته. 
والآخرون كثر في هذه الحالة. وينوء الرجل العربي 
اا حت وطاة كانه ' حين يبحث بشكل تاأكلي 
داخلي عن الترتيب والتدرج والتوليف والتوفير في كل 
ما هو مرتبط همه الذاتى المباشر. على أنه فيها عدا 
ذلك فوضوي ومهمل تّاما. 

المرأة العربية يمكن أن تصاب مبذه الأمراض مثل 
الرجل. ولكن وتيرة حصول هذه العوارض السلوكية 
في العينة النسائية أقل منها في العينة الذكورية. وفي 
العابل فإن أهم العوارض ا للسلوك النسائي 

1 الفريلة تصاب غالبا بعوارض الاخميار 
الاهتياجي أو السوداوي. وهي عوارض دائرية بمعنى 
أنها الآن اهتياجية ويعد دورة الاهتياج تظهر دورة 


(*) ورقة العمل الأساسية المقدمة لسدوة المرأة العربية بين الذات والموضوع . 


(*##) الجامعة اللبنانية. كلية الآداب ‏ قسم علم النفس - بيروت . 


(1) العظام 2:88018م هو مرض نفسي يتجسد بمشاعر مضخمة بالعظمة تتلازم مع مظاهر مضخمة باللاضطهاد وهذه المشاعر تظهر 


بواسطة نوبات وموجات من الملوسة والهذيان بشكل خاص. 


)2( الفصام عن 116أم20نتاء5 هو مرض نفسي يتجسد بتفكك كامل للشخصية وعلى المستويات الجسدية والعاطفية والاجتباعية ويطلق 


عليه اسم مرض النرجسية أو الموت العاطفي العلائقي البطىء. 


)3( الفجاس 005655108 . 


أخرى معاكسة هى دورة السوداوية التى تتقارب من 
الحداد والانسحاب من الهموم اليومية بحثاً عن الموت 
الذي يلغي غريزة الحياة. 

والسلوك الاهتياجي (03016) هو مظهر متضخم 
لغريزة الحياة بمثيراتها المختلفة وبالاستجابات الحادة 
وغير المتكيفة وبالتالي العاثرة لهذه المثيرات. 

أما السلوك السوداوي فهو مظهر متضخم لغريزة 
الموت ويظهر على شكل صوم عن علة الاستمرار في 
الحياة اليومية وليس عن ملذاتها وأطايبها فقط؛ انه 
صومٌ لا إرادي بمعنى ان الافطار غير ممكن مهما كانت 
أسبابه ودوافعه. والسوداوي يقضم نفسه غيظا منها 
وهلعاً عليها في بك واحد حين يتحول بذاته وشخصه 
لسعب ورصيفة العلا زاليانة : النصف الأول من ذاته 
ع ويشعره بالذنب على اندفاعته الموتورة نحو الحياة 
ومتعها وملذاتها ويشعره بالمسؤولية عن فقدان المرجع . 
والنصف الثاني من ذاته هو الموْنْيُ والمسؤول 
والمذنب: اكتفاء ذاتي بلعبة المحاسبة والمساءلة. وإذا 
ما تأزمت جلسة الحساب هذه واستنفذت المسرحية 
السوداوية أنبت دورتها وتركت المسرح للدورة 
الاهتياجية لكى تتحول الذات إلى اعتهاد السلوك 
الهم لاجتياف الحياة الدنيا وليس للشذوق من ملذاتها 
فقط. ويتجه الفرد عندها إلى ابتلاع الملذات حتى لا 
تضيع منهء وهو في تعاطيه معها لا يداريها ويحسيها 
أنها معادية له وان غيره يزاحمه عليها وهو لذلك عدو 
كامن يجب إزاحته. ومن هنا استراتيجيته الاهتياجية 
المؤذية له وللآخر حين ينحو في اتجاه السلوك السادي 
الذي يحل محل السلوك المازوشى المرافق للنمط 
السوداوي . 

إن الاخبيار الاهتياجي هو مؤشر لانفلات ضوابط 
المتعة مما يحرف أمامه كل فريك يهاه آنا امياد 
السوداوي فانه مؤشر لديكتاتورية الضوابط نما يحول 
الانضباط الأخلاتي إلى مهانة ذاتية . 

والاهتياجي والسوداوي. كلاهما يجس ف أعياقه 
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بالدلننا ععصةؤةانام 12 وقلة الحيلة والقدرية التى لا راد 
ماعل طريعة المأساة اليؤيائية : ١‏ 

وتصاب المرأة العربية ‏ وما أكثر هذه الإصايات 
راهناً ‏ بمظاهر الهستيريا (أو الرّحام) . 

إن هذا العارض يظهر على شكل آلام جسدية, 
حركية وحسية., كاذية؛ ظاهرها شيء وباطنها شيء 
آخر. وتظهر أيضاً على شكل سلوك مسرحي حركي 
وحسي أيضاً يتمحور بمجمله حول سيناريو هوام 
الاغتصاب: وهنا يظهر المستيري كما ولو انه اهتياجي 
في تمثيله لمشهد الاغتصاب. على أن هوامية هذا 
المشهد (أي عدم واقعيته) تترك المجال للمظهر 
الآخر. السوداوي في رحم العارض المستيري عندما 
ينتاب الهستيري م وبالخوف مما يطمح إليه 
فينهار ويبكي بعد أن يكون قوياً وطموحاً وتمثلً 
يضحك بدون حساب . 

لا يجب الخلط بين انيار اللهمستيري وانبيار 
السوداوي : 

فالانهيار السوداوي ينطلق من تبخيس دفين 
وعميق بالذات. أما الانميار الهستيري فانه إحساس 
عابر بالمهانة. وعلى هذا فان المهانة السوداوية عميقة 
ودائمة. أما المهانة الهستيرية فانها سطحية وعابرة لا 
تفارقها اللذة والمتعة في أحلك لحظاتها ومظاهر 
تجسداتها. ولههذا يقال أن الانهيار السوداوي في 
حالات الفستيريا هوانهيار كاذب وهذا يعنى أن 
التهديد بالانتحار عند ا مستيري هو أقل جدية بكثير 
من التهديد بالانتحار عند السوداوي الفعلى . 

المرأة العربية التي تصاب بعارض نفساني هي إذن 
تنجه نحو اعتراد الانبيارات السوداوية والاهتياجية من 
ناحية والانهيار الهستيري من ناحية ثانية. وأما السبب 
العيادي العلائقي في ذلك فهو يعود إلى الاحتمالات التالية : 

تعود حالات الانهيار الحقيقي إلى إشكال علائقي 
في الطفولة الأولىء أي إلى المرحلة الطرية والبدائية 
التي تربط «الطفلة» بعلاقتها بالأم بشكل خاص,. 


وبالأسرة بشكل عام. فالغبن والحرمان (هه0ةمم) 
هما السمتان الرئيسيتان اللتان تؤسسان للسلوك 
الامياري اللاحق بواسطة أواليات معقدة ومتشابكة. 
ولاشك بأن الفلسفة التربوية المعتمدة حيال المولود 
الأنثوي الجديد هي التي تنمي مواقف الحرمان والغبن 
المشار إليهاء وقد أدى ذلك الى مواقف الجهالة 
والجاهلية بوأد الأنثئى. على أن سلوك الوأد هذا 
تلاشى إلى مواقف الغبن والحرمان والتمييز وتفضيل 
الذكر على الأنثى التى لها نصف قيمة ماله. ان 
الحرمان يفتح بسرعة طريق الشعور بالإحباط عند 
صاحبه (6250511831100). وعلى هذا فإن تلاقى الغبن 
والحرمان بالإحباط يؤسس لمشاعر الاميار الذي يتوج 
بشعور المهانة؛ والشعور بالمهانة. عند الأنثى يبقى 

مقصراً عن الوصول إلى موقف تعويضي فعال يرقع 
الغبن ويحق الحق ويزهق الباطل!. . ولهذا فان الحالة 
الوجدانية الناتجة عن المعاناة الوجودية الأنثوية المحبطة 
تترجم بشعور وجدافر بالغلت وقلة: ايل وضيق ذانت 
اليد يريا وكا ] وبالقهر المازوشي الأبدي أو 
الدورى. ونشير فى هذا السياق إلى أن المعاناة العيادية 
النسائية الى تدخل ضبمِن هذا الصف من العوارضن 
ليست سوى ترجمة فردية وعوارضية للمعاناة الجمعية 
الشعبية لأمهاتنا النساء المسحوقات واللواتي يتلذذن 
بترنيمهن لحداوى الأطفال: إنهن يحاولن إعطاء الأمن 
والأمان والحبه للطفل لكي ينام وتقر عينه بوجودهن 
معه. وهن في الوقت نفسه يجدن لذة ومتعة من خلال 
نطق اللحن ارون ومعاتيه الازوقية: والتجليال 
الدقيق للحن ولمعنى الحداوى يشير إلى أنها تتركز على 
الترك والفراق والعذاب والذل والمهانة. . . وأخيرا 
وبخاصة على الصبر على كل هذه التظللات. اننا 
نلاحظ ان المرآة العيادية للمرأة العربية (أي عوارض 
المرأة المريضة نفسانياً) مشابهة في الكثير من العناصر 
للحداوى التي تفيض بها نفس أمهاتنا المعذّبات وهن 
يحاولن» بلا وعيهن طبعاً. تمرير معاناتهن على شكل 
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حنان وعطف للطفل الرضيع الذي يتلقف هذا الجو 
المأساوي ويكاد يصبح يذلك كل طفل (ذكرا كان أو 
أنثى ) مشروع اخميار أنثوي لا يتحقق إلا لاحقاً إذا ما 
توافرت الشروط الذاتية . الأسرية والاجتماعية. لكى 
يصبح المشروع واقعاً سلوكياً حقيقياً. 1 
0-0 حالاات الاغبيار الكاذب. أي مايظهر على 
شكل سلوك هستيري», فإنا تعود إلى إشكالات 
علائقية طفلية تتمحور حول مرحلة ما يسمى بالمأزم 
الأوديبي . ولابد من التشديد على أن المأزم الأوديبي 
هوعيارة عن تداخل كبير ومتشابك وعميق. عند 
الذكر والأنثى في علاقاتبا بالأب والأم. ما بين شعور 
التعلق العاطفي بواحد من الأهل من الجنس الآخرء 
وشعور التماهي الذاتي بواحد من الأهل من نفس 
الجنس: والمأزم الأوديبي يعني إذن أن أموى والكرا 
من الأهل. 0 له غير تكويني التشريحي. نما 
يعني في نفس الوقت أنني أهوى من ليس مشلي من 
أهلي وأحتل ‏ بالتاهي والتقليد مكانة من هو مشي 
تكوينيً. وكل ذلك يتم بشكل انتقالي أي عبر علاقة 
من هو مثلّ بمن هو ليس كمثلي! ولأنني أهوى من 
صَدَمتى وبخاصة إذا لم يكن كمثلٍ أو لأنني أريد أن 
أكون مثله. . ؛ ولمعرفتى اللاواعية بأننى لن أكون 
كذلك. . . فانني بالنتيجة أكتشف وأستشف استحالة 
الموقف : 0 في الانبيار الكاذب عندما أيدأ لعبة 
التمثيل الهستيري التي تصل أحياناً إلى موقف انهياري 
جذي عليه مأزم الخصاء الذي يعطي الأنثى طاقة 
هائلة من المعاناة ومادة منجراً لتوليد الأفكار الضبابية 
السوداء بداية والتي لا تتأخر عن أن تنجلي عن رغبة 
فوارة في إشباع نزوة آثمة. والانميار الكاذب يتضمن 
التهديد بالانتحار مبدف ابتزاز من يمثل إثم الرغبةء 
ويمكن أن يؤدي لاستحالة تحقيق هذا الإثم بسيب 
وعي الممهار بالواقع الاجتاعي وبالطبيعة الضبابية 
هوام الإثم ‏ إلى أن يخلق عند المريض قدرة مبدعة 
متسامية جياشة . 


إننا فيا ذهبنا إليه من حديث عن الغبن والحرمان 
والإحباط والمأزم الأوديبي» لم نصدر عن هوام ذاتي» 
واغما عن ملفات غنية لحالات تابعناها سنوات ويمكن 
أن نتوقف عندها في سياق نقاش قد تستدعيه هذه الورقة . 

وإذا حاولنا أن نلخص ما ينعكس على على المرأة 
العيادية للمرأة العربية كفعلٍ وجودي جماعي لواقع 
المهانة والخلتة فإننا نرصد شركة تظلمات 0 
تعبر عن معاناة راهنة من ناحية. وعم خرف سعيلن 
بشكل خاص من مازم الترك والهجر الفردي والجماعي 


والاستبعاد هع صملسفطة'ل 6«ءامصسه02) 
(دمنوناءء<ء'ل ؛ إن التعبير الوجودي الحاد المثشسار إليه 
هو مؤشر إلى ما يل : 


1- خوف من أن يسيء المجتمع الذكوريء أو 
المجتمع الأسري». بكل رموزه ومراكزه التعامل مع 
الأنثى . فيتركها فريسة الوحدة والعوز واللاقيمة . 

دح تهون زافو بان أصحات أفرها اليا يعتيعونا 
غبناً وإهمالاً وأذية. 

3- شعور دفين وعميق بأن الماضي الفردي 
والجماعي شكل قاعدة لا تنضب لغبن تاريخي ترك 
را دائم 0 وصعب الالتقام. هذا المظهر 
الثالث هو الأبعد أثر ثرو والأكثر دلالة والأصعب إزالة 

من الصورة العيادية التى تعكسها المرآة النسائية. 
وهي صدى ورجيع لما يسمى بالصدمة الهلعية 
التاريخية عند الأنثى التي ستصبح مراهقة. فامرأة لها 
من الآدوار والقيمة ما هو أدن نما لغيرها. وفي اللغة 
العيادية» فان العارض هو جزء من اللائحة العيادية 
العامة (لائحة المعاناة المرضية)., والعارض هو نقطة 
الوصول لمجموعة كبرى من الرموز التي كانت 
هوامات كانت بدورها بقايا ذكريات لأحداث هلعية 
قديمة ‏ حقيقية أو مُتخيلة - . وللعوارض معانٍ ظاهرة 
هي همس التظلم والشكوى والإقبال على ملذات 
الحياة أو الإدبار عنبا؛ كا أن لها معانٍ كامنة هي 
عبارة عن الآلية الرمزية التي تربط الحادثة الهلعية 
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نقايا اللذكويتاك عن بالهرامات + بالترهوق واعيرا 
بالمحتوى الظاهر للعارض. وهذه السلسلة غير 
مفهومة ولا منطقية لأول نظرة وقراءة لأن فيها الكثير 

من الفراغات التي لا يمكن ملؤها بسهولة ٠‏ ولغة 
السظلات النسائية هي من أكثر اللغات رموزاً 
ومتاهات ومداورات... حتى أن الجمسد النسائى 
يتداعى بالكامل وبأغاط مختلفة - لكي يعبر عن هُوام 
صاحيته. وهذه «التقنية» النسائية في التعبير ليست 
وراثية وإتما هي فَآل العملية النفس أحيا ‏ اجتماعية 
للأنثى بما أنها رمز الداخل العلائقي (على أن الرجل 
هورمز الخارج العلائقي (015اء0- -كمةل06) . 

هل هذا يعني أن المرآة العيادية للرجل العربي هي 
ختلفة بالكام ا 

جواينا بنعم وبلا! 

إن المرآة العيادية الذكرية تعكس لصاحبها صورة 
مضخمة عن إنسان يراد له أن يكون قادراً وخنارقاً 
وهوليس كذلك لأسباب #ومشويي . ومن هنا 
معاناته . وهو يتساوى هنا مع المرأة في المهانة والغلب 
كتعنيم ذاتي لفرد تتداعى عنده ثقته بنفسه هروباً إلى 
الأمام أم إلى الوراءء بسبب من القهر التاريخي الذي 
يطول الإنسان العربي عا 

ولكن المرآة العيادية الذكرية لا تتساوى عند المرأة 
وعند الرجل دائماً بمعنى ان مرآة الذكر تجنح نحو 
تضخيم الذات تمشياً مع الذات الاجتاعية المضخمة 
للذكر في دورة الحياة الاجتماعية » على أن مرآة الأنثى 
تغرق في تبخيس الذات تَشياً مع الذات الاجتاعية 
امهانة والمغلوبة ىا الاي في دورة الحياة الاجتماعية ذاتها. 

من هنا يمكننا أن نفهم لماذا نجد نساء هستيريات 
وسوداويات أكثر من الرجال (يمكن أن نجد رجالا 
هستيريين وسوداويين)» ويكننا أن نجد رجالا 
هجاسيين وعظاميين أكثر من النساء (يمكن أن نجد 
نساء هجاسيات وعظاميات) . 

والمفهوم الذي يحكم هذه العلاقة المتداخلة ما بين 


الخصائص العيادية للمرأة والرجل هو الجنسية ذات 
العلائقى لشخصية الفرد (116!ةناء<عكاط 2آ). 


إن ما ذهبنا إليه من قول بأن المهانة والغلب هما 
من أهم ألوان وعناصر ما تعكسه المرآة العيادية للمرأة 
العربية. يساوي ما بين المعاناة العيادية للعاملة 
والموظفة وصاحبة المهنة الحخرة وصاحبة الاختصاص 
العالق: : - وربة المنول: المرآة العينادية لا تعكس 
الأدوا 0 الاجتاعية الظاهرة للسلوك كنواة للانعكاس 
المشار إليه . وإنا النواة المعكوسة هى رسالة من تحت 
الوعى ؛ هى رسالة الآلية النفسية النسائية التى تعمل 
بشكل أسامي على إنجاد توازن وجودي ووجداني ما 
بين المرأة والرجل من ناحية. وفي داخل المرأة ما بينها 
وبين الجهوزية الذاتية والاجتاعية لتحقيق خلجاتها 
وهواماتها. استمع بالاحترام الكامل لما تقوله المرأة وما 
تفعله 000 7 تعتمدها لنفسها ولغيرها. 
ولكنني أ سمعٌ وأكاد أرى ما يسكن جوارحها ومسام 
وجدانبا ىا ترى الففاقيع من تحت الماء بالمجهر 
الفاحصٍ والمحلل: مهانة وَغْلبُ - > سيناريو واحد 
بإخراجين دوريين؛ عنف وتدمير داخلي ذاتي هو 
السوداوية. أو عنف وتدمير خارجي هو الاهتياج: 
وكلاهما من مظاهر السادية والمازوشية كمؤشرين 
لغريزة الموت. وما بين هذين التدميرين عنف كاذب 
ما زال يتعامل مع غريزة الحياة» هو عنف هوام 
الاغتصاب الأثم الممنوع والمطلوب في آن واحد. 
ولكنه غير عصيٍ على التأهيل والتدجين عير التخلص 

من المهانة والعلت بشيء من الاعتراف وإعطاء 
الفرصة! وهذا ما يظهر بوضوح صارخ من خلال 
وقشيينة الملة الى تحول دن 00 إلى خطاب 
الغلب والمهانة من أذنٍ سامعة إلى أذنٍ واعِدَةٍ بفك 
الارتهان وبإطلاق الكلام المبساج... ادن هي 
السَمْعٌ والبَصرٌ واللمس وطلريق 0 المسافات 
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العلائقية 00 الكرب وزافعة الغبن ومنشطة الحركة 
وقائلةٌ الاثم . أستمغ للعراأة المعذبة فانك تفك الكثير 
من غمّها وتفرج كربها. . ولكنٌ انتبه! فإن «كيدهن 
عظيم» . . فلا تلق بنفسك في التهلكة! . (إشارة إلى 
صعوية وضعية النقلة وأسلوب التصرف المعتمد في 
هذه الحالة) . 


إن الشفافية العيادية للمستمع لحديث المرأة 
والمتبصر ينداء معاتناتها ترى عند كل امرأة ‏ مهما كان 
دورها الاجتماعي ومها كانت ثقافتها ومستواها 
العلمي ‏ ملامح غلب ومهانة ربة المنزل الجاهلة غير 
الموظفة والتي تعتمد في خطاببا وتيرة تظلمات تشكو 
منها وتعيش على لذأةٍ مازوشيتها. ولذلك سببان: 
اجتماعي ذكوري بشكل خاص. وعيادي نسائي 
بشكل أخص نجد فيه المرأة ذكورية أكثر من الذكر 
بفعل التمثل البليغ للقيم الذكورية. وهنا يكمن 
السبب العميق للفراق والشقاق بين الرجل والمرأة. 
هي ترى فيه كرجل ذكر عدوها ومرادهافي آن 
واحد. وهو يرى فيها كأنثى مُلكٌ اليمين بعملها 
ووظيفتها الجنسية. والمخطاب السياسي النسائي إذا 
ما تحدثنا عن خطاب نسائي خاص - كما الخطاب 
الثقاتي الفلسفي هو في رأني مشبع بتجاذبات 
وتناقضات الخطاب النسائي العيادي مما يعني الثبيء 
وضده في آن واحد. ولعل من المطلوب أن يصار إلى 
عملية فك ارتباط ولو جزئي بين العيادي والموضوعي 
في هذا الخطاب «الجنسى». 

إن ما نشير إليه يتقاطع مع ما كتبه الطاهر بن 
جلون فى كتابه الأخير عن المرأة العربية: إن عيوتها 
تنظر إل تحتء إلى أسفل (565دزهط نعلا 165)ء انها 
يجبرة بالمقاييس الأخلاقية الاجتماعية على أن تنظر إلى 
تحت حتى لا تتعدى أو تتخطى فتتجرأء ولكنها تفعل 
ذلك أيضا حتى لا تثير أو تثار فتؤذي وتؤذى! 


إن هذه النظرة إلى أسفل هي التي ترشح من المرآة 


ومن المهانة والعُلب تعمل المرأة على إبداع توازن 


جديد. عيادي ممتع بالضد وبلمداورة. 


المعقبون 


تعقيب 1: د. اهام كلاب البساط : 

موكيا هدم لموقة يمتنت ربسا نات رالا 
ها وقع الواقع المرّ الذي لم يلطفه العنوان: «المرآة 
العيادية للمرأة العربية) مع أن هذه المرآة تتحول إلى 
ما يشبه مرآة أليس (في بلاد العجائب)» تكبر فيها 
الذات أو تصغر. تتيادل الحضور أمام وداخل المرآة. 
فيتداخل الأصل مع الصورة؛ الضوء مع انعكاسه. 
الباحث مع غرض بحثه. والذات مع الموضوع, 
وهي بالتحديد عبارات الحوار الذي يجمعنا اليوم . 

لذاء فهذه الورقة منحازة وغير حيادية. تعير عن 
حرقة تجاه مآزم المرأة في المجتمع العربي. تصفء 
تحلل. إنها تتأفف وتغضب وتثور للمهانة. وكأن 
الكاتب مقصود بها وكأننا أمام مفهوم جديد متطور 
للمهانة الذكرية. ينتفض فيه الرجل ليس لأنه أهين 
في ملكيته للمرأة. بل لأنها أهينت هى في إنسانيتها 
المساوية لإنسانيته . ش 

ويستوقفنا في هذه الورقة وصفها لأمراض المرأة 
النفسية. بالى ' الم اكية مع أمراض الرجل 
النفسيسة. فالانثى التي تغرق في تبخيس الذات. 
موازية - وضرورية ‏ للذكر الذي يجنح نحو تضخيم 
الذات. والواقع الذي يزعزع بنيةالمرأة لاا يحمي 
الرجل. بل يزعزعه مرتين. الأولى بنفسه. والثانية 
بعلاقته بالآخر غير السوي . 

نص هذه الورقة, متناسق البناء. عالم على غير 
جفاف. ولكن له منطقه الداخلى أو بالأحرى نطقه 
الداخلى. كاعتراف العيادات النفسية» إذا قاطعته 
أفسدت الجو وبدلت التقييم. وهذا السبب. يصطدم 
التعليق على هذه الورقة بحاجز المستويات المختلفة في 
رؤية الحدث وفي التعبير عن رجعه. ولكن اجتيازها 
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الموازي من داحل. يرقدها بالملاحظات والتساؤلاات 
التالية : 

نحن أمام تحليل عيادي تقني. يحول المجتمع 
العربي بأكمله إلى عيادة نفسية أو إلى صالة انتظار 
لعيادة نفسية. وقد لا يكون الكاتب مخطتاً تمام الخطأ 
في منظاره التحليلي. فالعيادة لا يقصدها إلا المرضىء 
وخطاب عالم الاجتماع 35 يختلف عن خطاب المحلل 
النفسى ف استكشافه للداخل وتفتيشه عن آثار 
الصحة النفسية . 

ولكن ماذا د نعنى بالصحة النفسية ومن هوالرجل 
السوي والمرأة ا نجد من خلال هذا النص. 
ال ونساءً مرضى أو في اتجاه المرض النفسبي الذي 
يشكل التحرك الوحيد في وضع اجتماعي راكد 
وتكراري . 

ولكن أليست كل هذه المآزم والعقد. مفتاح 
المواجهة أو مفتاح «التوازن» الحالي للمجتمع العربي؟ 
ألا نجد داخل كل رجل وامرأة مزيجا دقيقا من اهتياج 
وسوداوية وعظام وهجاس ٠‏ تغلفه ممارسات الخياة 
اليومية وطقوسها |الحامية. وتلفحه الحرارة الانسانية 
الشرقية التي تلف الإنسان حتى الاحتواء؟ وبالتالي 
يصح التساوّل عمن يصبح أكثر هشاشة, المرأة أم 
الرجل ! 

من جهة أخرى. ماهو صدق هذه العينة التي 
عمل عليها الباحث في تمثيلها للمرأة العربية؟ ومن 
هي المرأة العربية الي تحمل نفس التقاطيع النفسية» 
وهل يمكن تعميم صورتها الداخلية على كل 
المجتمعات؟ 

نتوقف بالتأكيد عند المرأة اللبنانية التى اجتازت 
بفرادة سنوات الحرب الطويلة؛ ونتساءل عن تقاطيعها 


النفسية المعاصرة. هل تدخل بالتطابق في هيكلية هذا 
البحث» أم علينا ابتداع منهجية رؤية جديدة» وإعادة 
نظر في استنتاجاتها؟ لقد تقاسمت النساء المهانة 
والغلب في الحرب مع العديدٍ من الرجال. ولابد من 
تظهير صورة نفسية جديدة للمرأة والرجل اللبنانيين» 
بما تبقى بعد هذا الزلزال. 

إن الباحث يركز هنا على الذات أكثر من 
الموضوع. ويعطينا ورقة عبن الداخل المتكسّر الذي 
ينطبع على الخارجء نتيجة للخارج العدواني الذي 
استفز الداخل. ولذاء فالذات التي تتشكل من 
الموضوع تشكل بدورها الموصوع المصاغ من جديدء 
ولابد أن تنفي هذه الديناميكية. شعور الثبات النفسى 
المتطابق مع الثبات الاجتماعي البادي في هذه الورقة. 

ويصل الباحث إلى الحصيلة الأساسية للتحليل. 
وهى المهانة والغلب. فالمرأة العربية مهانة ومغلوبة ‏ 
وسنت عناوين الأفلام المصرية ومواضيعهاء عبئاً ‏ 
والمرأة في استيعاب عميق وأحشائى للمهانة والغلب 
كصفات محمد عليهاء وكأليات دفاع تعرز صورتها 
التقليدية دون نتؤات تخدش الحياة ودون تبديل في 
التوجهات يبدل في المصير المكتوب وفي التقييم 
الاجتماعي . 

إن ذاتية هذه الورقة تحمل أيقنا 3 
«عاليتها». فهي إذ تصف ألية المرض النفسي على 
الاطلاق. تغفل ذكر خطابه العربي» ولكى نستعيد 
هذه الورقة إلى «محليتها» يجدر التساؤل عن علائم 
ومحتوى المهانة والغلب في المجتمع العربي. 

ما الذي يجعل المرأة العربية تبخس قدر نفسها 
وتقبل بالانكسار؟ ما الذي يجعلها تنحنى وتقبل؟ 

أعتقد بأن النقطة المركزية هي السلطة. وترسّخ 
مفهوم السلطة في كل محالات الحياة الخاصة . 

فالقانون السائد يشرع دونيتها في العائلة والعمل 
والسياسة. ويتسلح بأدواته التقليدية لتأكيد هذه 
الدونية . 
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والبنى الاجتاعية ومفاهيمها الشابتة والفماغطة في 
التربية والشرف والغنى والشباب والجمال والزواج 
والعنوسة والإنجاب» تؤطر المقبول والمرفوض عرفا 
على حساب المرأة. 

والجنس سلطة ذكورية. إتما ينجدل فيه حوار 
الغلب والانتصار بلعبة ثأر خفية ولا نهائية. المرأة فيها 
منتصرة ومهانة ومغلوبة وغالبة. والغلب اعتراف 
سري والمهانة تشهير علني . وانفلات الضوابط أو 
ناوعا يي و غطانا نيا فنا لاقنت ل لتقن م 

والدين. من خلال الترسبات الاجتماعية للعقلية 
الذينية » مسح مفتوح للاستكانة النسائية التي تقيل 
بدون نقاش ونقدء وتتفجر في الداخل في خطاب 
تعويضى لا يمت إلى الدين بصلة. رسالة «من تحت 
الوعى» كما يقول الباحث. 

إن انساحات التحايتن النفين .راع فد الآذ3 
لالتفاظ: النظلات الننائية) لا تق أهمية العية 
اليومية غير المتخصصة التى تلتقط بداهة؛ التجليات 
العديدة للمهانة والغلب. وسأتهجه قصدا نحو 
التفاصيل الصغيرة التي لا تستوقف ولكنها تخز مسار 
الخياة اليومية كالدبابيس الصغيرة. وتحفر عميقا بينا 
تبدو وكأنها هوامش نافلة . 

انطر إلى وجه كر العربية وإلى تجاعيده. 
والتجاعيد إنما نشي بتاريخ الشخصية وبنوعية المعاناة» 
فلا أجد سوى خطوط قبول ومرارة وانكسار. وأتطلع 
إلى باب الوفيات في الجرائد. فيبدو لي وكأن الرجال 
تستولد الرجال. فليس هناك من اسم سوى للذكور: 
الأب. الولد. الأخ. الصهر (ذكر العائلة الجديد) 
الأخوال. الأعمام وأخوة الزوجة. بين) يُغفل تماما ذكر 
الأم أو الزوجة أو الابنة أو الشقيقة. وكأن المرأة وجود 
عرضي وسر علائقي . فللذكر اسم يذكر وللمرأة 
الانحسار والبكاء! 

أليست ترسبات القعر من هذه الذرات الصغيرة؟ 


في الختام» أود أن أفتح شباك الرؤية لتنشى هواء 


آخر. من خلال الموضوع المطروح على الذات. بدل 
الذات التي تطرح الموضوع . 

تشكو المجتمعات العربية من غياب التطور 
الانسيابي. فهى إما جامدة تكرارية وإما مزلزلة. 
ولذاء فهي تحفر بالتاكل أو بالاميار ‏ فجوات في 
مساحات الوجود النسائي, يتجاور فيها العداء 
والاستكانة. الشكوى والقبولء التوق والقمع. 
وينمو فيها بالتالي» فطر الأزمات والعوارض النفسية . 
وبدل أن يكون العلاج في تحوير الموضوع, يتحول إلى 
تضخيم لأذن المحلل» يفرج الكرب الذي لامفرمنه 

لن تقدر المرأة نفسها حق قدرها مالم يفسرج 
المجتمع عن قيمتها الانسانية المكبوتة القدر. والمسورة 
بسلطاته الذكرية. وإلا ستبقى النساء مهانات 
مغلوبات. يرددن المهانة بالغلب» ويربين أجيالاً من 
رجال منفوخى الصدور ونساء محنيات الأكتاف. ترفد 
العيادات النفسية بالناذج الكلاسيكية المكررة ولو كنا 
على مشارف الألفين! 

هذه المرأة العربية» هذه الموناليزا الخالدة التي تضع 
بدا على أخرى في استكانة وقبول. ألن ترفع يدها؟ 
ألن تبتسم؟ 
تعقيب 2: د. زهير حطب 

للزميل عباس الشكر مرة على إعداد ورقة 
النقاش. ومرة أخرى على ما حشد فيها من منطلقات 
وأفكار ومواقف واستنتاجات تثير ردود فعل متفاوتة 
تيدأ من التحفظ وتنتهي بالخلااف الشامل تما سيحرك 
تقاض ويضفي عليه حيوية علمية» وأود منذ البداية 
أن أشير إلى أن الورقة تتعاطى مع قضية المرأة انطلاقاً 
من وجهة نظر علم النفس لماهية الكائن البشري 
عموماء وتتبع منبجية عيادية ترتكز على دراسة عدد 
من الحالات المرضية على وجه الخصوص 

ومع تسليمي بحق كل باحث في تناول موضوعه 

من الزاوية التي نا وتنا للمنبج الذي يرتأيه., فإن 
إسهامي يركز على الجانب المنهجي ويطرح عدداً من 
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التساؤلات الابيستمولوجية حول إمكانية استخدام 
انيج التحليلي العيادي الدي اع في ظل تكام 
اقتصادي - فية و5 
محددةء تفرز قضايا ومشكلات خا لورس د 
خلاله حالات نفسانية ظهرت في مجتمسع آخر مغاير 
تاماً لكل خصائص المجتمع الأول. فهل تصح هذه 
النقلة (بالمعنى المنبجي). وهل يبقى المبج عبائك) 
للتوظيف فيه خاصة وأن حدود الذات والملوضوع 
متداخلة في علم النفنس؟ 

من ناحية ثانية إذا سلمنا بأن منهج التحليل 
اختلال الشخصية في العالم الغربي وبأنه قد ساعد على 
فهم حالات أخرى في بلادناء فهل يبرر ذلك قبولنا 
بأن يستعمل بحيث يتجاوز حدود وظيفته الأساسية. 
وتتحول هذه الوظيفة إلى صياغة تعميهات 
واستنتاجات لا تنحصر بالحالات المرضية فقط بل 
تتعداها إلى تقديم رؤية شاملة لعام الأسوياء من 
الرجال والنساء على حد سواء . 

لقد وضعتنا المرآة العيادية أمام صور مكررة تكاد 
تتطابق عن حالة المرأة في كل مكان. أكانت عربية أو 
غير عربية. فهل يعني ذلك أن شخصية المرأة 
وسلوكها يسيطر عليها ذلك الثنائي الاهتياجي 
السوداوي ويسمها كمرأة بالمطلق. والئلت وقلة 
الحيلة والقدرية التي لا راد هها؟ وإذا كان ذلك 
محا كا يميل أتباع التحليل النفساني العيادي إلى 
الإيجاء فهل ينبغي أن نفهم أن هذه السمة هي 
وليدة جينة ورائية لم يتوصل العلم الحديث إلى تعيينها 
وكشفها بعد؟ وقدوجدنا أنفسنا منقادين إلى هذا الظن 
بعد أن أكد لنا النص. إن كل طفل ذكراً كان أو 
أنثئىء هو مشروع انيار أنشوي, فمنهم من انهار 
ومنهم من ينتظر. 

* وأتوقف عند تفسير الزميل عباس لحالات 
الابيار الكاذب؛, أي ما يظهر على شكل سلوك 


هستيري. وقد رذها إلى إشكالات علائقية طفلية 
تتمحور حول ما يسمى بالمأزم الأوديبي خلال علاقة 
الذكر بالأنثئى من الأبناء بالأب والأم. منطلقين من 
مشاعر التماهي . ومنتهين بمأزم الخصاء. قد تكون 
هذه الصورة غير صادرة عن هوام ذاتي إذا ربطت 
بمرحلة تطور ا لأسرة في الغرب. حين وضع فرويد 
أسس نظريته التشتللة «ويلهها : فقد كانت العائلة قد 
أنبت مرحلة تفرّعها وامتدادها وتشعبهاء. وتحولت إلى 
أسر نواتية منقطعة., والبنية الجديدة التي اتخذتها 
الأسرة لا تضم بين عناصرها أكثر من الوالدين 
والابناء. لقد كانت بنية مغلقة ضيقة؛ تكاد تكون 
منعزلة ومعزولة. عالما قائ)ً بذاته. والعلاقات الأسرية 
كانت تتركز ضمن الأطر المادية والنفسانية للأسرة 
الحتمي بأحد الوالدين حسب الجنسء مفهوماً تبعاً 
لطاعة الأسرة المنعزلة . 

أما بالنسبة إلى مجتمعاتنا في العالم الثالث؛ وفي 
اللدان العربية, فان مفهوم الأسرة النواتية الضيقة لم 
يتكرس ولم يحسم كبنية بعد. فوحلة التشكيل 
الاجتاعى المعيشى والسكنى ما زالت أقرب إلى 
التركيبة العشائرية منها إلى الأسرة الحديثة وبالتالي 
فهي تتضمن من العناصر القرابية عدداً يجعل من 
العائلة كياناً د وفضفاضاً تختفي فيه الأدوار 
القاطعة. ولا يخفى أن التماهى يشكل احدى الوسائل 
المؤدية إلى تحقيق غاية محددة هى التنشئة الاجتماعية. 
هذه التنشئة. ضمن العائلة الواسعة أو المتفرعة أو 
المتحولة؛ ليست مهمة محصورة بالوالدين فقط. 
وبالتالي» فان العناصر القرابية الأخرى يمكن أن تنشد 
الطفل ليتماهى بهاء وما زال الخال والعم والعمة 
والخالة والجد نماذج تؤدي وظائفية معينة ضمن 
الأسرة. فإلى أى مدى. يأخذ المحللون العياديون. 
بهذه الحقيقة الاجتماعية عندما يقررون إلزامية التاهي 
بالوالدين فقط وبالتالي عند تفسيرهم لنشأة المبأزم 
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الأوديبي وتطوره؟ 

- وننتقل إلى واقع اجتماعي مهيمن. تحاول الورقة 
أن تخصص المرأة به وهو واقع المهانة والغلب. فمن 
وجهة نظر الاجتماعي لا تطول هذه المخصيصة جنساً 
بعيله. بل هي تطول فئات اجتماعية معينة من 
الجنسين نتيجة ظروف تاريخية واقتصادية وسياسية 
محددة في بلد معين. فمشاعر المهانة والغلب حين 
تظهر بين النساء لا تتجاوز شرائح اقتصادية - 
اجتماعية معينة. ومشاعر المرأة الغنية هي أقرب إلى 
العظام والفصام منبا إلى السوداوية والانهيار 
الاهتياجي؟ وما يسبب ذلك في لبنان مغلا لا يؤدي 
إلى الظاهرة نفسها في مكان آخر. 

* وأكثر ما يلفت الانتباه في ورقة البحث ديرا 
التطمين الزائد حول امكاتية التخلص من المهانة 
والغلب وتأهيل مشاعر المرأة وتدجين سوداويتها 
واهتياجها من خلال تقنيتي الاعتراف وإعطاء 
الفرصة. عن هذا الملنطلى افتح هلالين كبيرين 
لأتساءل عن الفارق في الدور بين ما يقوم به المحلل 
الفبي وبين دور الكاهن الديني » خصوصا بعدما ورد 

في النص ان الدور المشار إليه غير عصي على المارسة. 
إذ يكفي وجود اذن واعدة تفك الارتهان. حي 
الفرصة للمرأة المعذبة. كي تعير عن معاناتهاء حتى 
تفك الكثير من غمّها. هنا تلاحظ الدور المميز 0 
تحتله الأذن في النص. فهي قائمة مقام الحواس 
والمشاعر وهي مزيلة ورافعة ومنشطة وقائلة للائم 
بالإضافة إلى كونها أداة الحل ووسيلة العلاج. انها 
العضو الأكثر أهمية في الجسم. عليه يتوقف خلاص 
المرأة من مشكلاتها وعذاباتها. 

إنه خطاب يمكن للسياسة والسياسيين استغلاله 
حيث يبنون علافاتهم بالناس على أساس الاستماع لحم 
لتخليصهم من عذاباتهمء بين) بينها المطلوب عمل 
مؤسساتي فعلي لايجاد حلول للقضايا والمشكلات 
المجتمعية يتجاوز الذاتي» ويلج في الموضوعي . 


إن أكثر ما يقلق هو تركيز المحلل عل اذنه لأنه في 
بلذة مازوشية . 


تعقيب 3: د. أنيسه الأمين: 

مويك روف د مك إل ذا خامرة 1ق 
جوانيتي» شعوري وأفكاري. كأن كل ما قرأته في 
الأدبيات السوسيولوجية من تحليل للمجتمع العربي؛ 
لبنيته المتخلفة والتابعة» لدونية المرأة في هذه البنية» لم 
يصل في ذاتي المقاومة إلى تلك المعادلة النفسية: 
وللهانة اللي الكفب الكاذب + الشعور بالتشضير 
عن موقف تعويضي فعال يرفع الغبن. يحق الحق. 
ويزهق الباطل» . 

وكل هذا المشوار الطويل الذي تلهث إلى متابعته 
ماعات وأفراد. أين نضعه؟ 

لم يستثرني السلوك الاخهياري السوداوي» ولا المرآة 
العيادية للرجل» كأنه اتفق معه على هذه الأمور دون 
مناقشة. أو ريما لم أفكر فيها. ما أثارني هو السلوك 
الهستيري . ذلك «العنف الكاذب»» الذي «تتمتع) به 
المرأة» والذي يدخل ضمنه كل خطاب نسوي. كل 
سلوك أنثوي غير تقليدي . 

هذه المرأة العيادية م أكسر ٠‏ وضعتها أمامى 
وحاولت أن أبحث عن تفاصيل السلوك المستيري » 
تكونه غموضه إشكاليته إسفنجيته. مالف 
علاجه. اصطدامه بالآهل, بالأطباءء بالعياديين. 
وفي ذهني دائيا موقع الصديق عباس بالنسية إلى 
المرأق أقربه من معاناتها مم جو 3 فنهيا 
وَعلفيا وأكاديمياً. رأيت 
للهستيريا بحد ذاتها. 

من المفيد. وحتى لا تبقى المفاهيم مشبعة ة بأحكام 
القيمة وبالمواقف. أن أقدم عرضاً لتوصيف الطب 
العقلي للهستيرياء ولرؤيتي كامرأة تعمل في حقل علم 
النفس . 
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الهستيريا حسب الطب العقلى : 

مع الكتابات المصرية القديمة نرى: يهاجر الرحم 
عبر الجسد. مع 00528:6مم:111. هذه الحهجرة ة هي 
نتيجة الحرمان من العلاقات ا جنسية. مع ماعلل 0 
يعود السبب دائا إلى الصوم الجنسي . والبليلة قي 
المساحة الجحسدية تتأق من فيضان قوى سفلية ممسوكة 
منذ زمن طويل وتنتهي بأن تنشر تشوشها في الجسد كله . 

منذ القدم, وهذه الفكرة تسير» اخترقت القرون 
الوسطى » ٠»‏ ثم وصلت إلى العصر الحديث. حتى بداية 
القرن الثشامن عشرء حبك تقر مكباهعا ملا بين 
التاهع ده , فدلا من شرح الافطراب بدينامية 
المساحة الجسدية. انتقلنا إلى رؤية أخلاقية لهذا 
الاضطراب. مما أوجب تنضيده في مجال اللاضطرابات 
العقلية. وأق 4مع7قط© لكي يشرح ريت تضخم 
هذا الرحم وحساسيته بفعل أوالية الايحاء. إذا تخرج 
الااشكالية من الرحم. من تضخمه لذ!ا سوف لن 
أستعمل سوى كلمة الرّحام, والاحانية؛ ندل عن 
كلمة الستيريا والمهسترة . 

مع فرويد,. العارض الرحامي هو تعبير رمزي 
لتواطؤٌ يتم بين تحقق الرغبات اللاواعية والسيرورات 
الدفاعية المناهضة عاد وفي شرحه لحالة 
12012 سن أن ما عهتم به الرحامية هو ذلك الغموض 
الذي يحيط بأنوثتها ني هي إشكالية دائمة بالنسبة 
شاء غير قادرة على الإمساك بجسدها كجنس نما 
يكرس عندها «البعثرة الوظيفية الي تشكل عوارض 


الإقلاب». أي القفزة بن لهي إلى الفخ البدني. 
بعد ذلك أصبح الرحام يشير إلى بنية خاصة في 
الشخصية. بنية تتكلم» 0 تنضح بالمعنى. تتجنب 


الجنس. تنقله إلى لأحلام, اد اين تستدعي 
الأكر وتضتنة: عنا ”النحفيية ال شافع ها 
مواصفات : 

1 اضطراب 5 السلوك الجنى : 


- إزاء الرجل : فائض تعبيري. مغامرات تؤدي 


إلى الخيبة والبرودة؛ اتهام مباشر أو غير مباشر بعدم 
تمكنه من إرضائهاء إنها تتوجه إلى نوع معين من 
الرجال المثاليين» ذوي سلطة معينة: أطباء. كهنة. 
مزوجون. . الخ وعندما تتزوج تقبل بزوج دمثالي» 
والعلاقة تؤدي دنا إلى الخيية . وبالتالي إلى بحث 
دائم عن إشباع لا تدري أين تجده (مغامرات عاطفية 
كد 


- إزاء النساء: موقف خاص من المرأة ‏ 
5 إنها ليست المنافسة. بقدر ما هي موضع 
البحث عن سرها هي . 
النشاطات البديلة : 
الأحلام. النشاط الُوامي المرافق للتصورات 
الجنسية النشطة . 


ب - رعاية متوترة لأطفاهاء غير منسقه. رعاية 
فائضة, مراقبة حنان. لا ترضى عن شيء. 

ج ‏ موقف نسوي: هي تبحث دائ)ا وبدون كلل. 
عا يمكن للمرأة أن تكونه أو تعرفه كاهتام خاص 
بالمسائل الجنسية ويمنع الحمل. وأن تكون أول 
الداعين للتربية الجنسية, ثم البحث عن التفقتبح 
والانطلاق يضعها في منافسة مع الرجل في الحياة 
العائلية والمهنية . 

د السلوك الغذائي : اهتيام بالغذاء. بالهضمء 
بنوعية الأكل. قد تنتقل من الهزال إلى السمنة أو 
بالعكس. تشكو من اضطرابات هضمية غامضة. . 
ال 
خٍ - السلوكات المرافقة للتمثلات ولوازم ذلك: 

أ- إثارة الاهتهام والحاجة للجذب والإغراء. 

الايحاء. الطراوة في الشخصية, الرغبة في 
التقليد . 

ج - مسرحة حضورهاء لديها رأي حول كل ما يدور. 

د - سلوك طفلى. 

ه- سلوكات عدوانية» هذا السلوك ليس بسيطاًء 
إما شديد التعقيد. فعبر أوالية الجذب التي تستعملها 
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تستطيع بسهولة إقامة علاقات اجتاعية » إما ليه تتأخر 
كثيرا في خربطة جو الجاعة. ما يؤدي إلى 0 

أما في حالة هستيريا الإقلاب. ينتقل الكم 
الانفعالي إلى الجسد ويعسطي انطباعاً بالمرض. هذا 
المرض - المشهدء يتوجه إلى المحيطين مهاأء إِلل 
الطبيب» معدي قدرتهم ومعرقتهم. إد إنه زثبقي 
ينزلق حيث يظن أنه تم الإمساك به. 

قد يختفى هذا العارض بتدخل ماء «بأذنٍ 
وهناك مرج نتوفف عنده هو ما يسمى : التضحية 
والنضال وعمل الخير: «تعطمعممقم قطكعء8 المعروفة 
باسم 8802. نذرت نفسها طيلة حياتها لحواية 
الأطفال والفتيات المعدبات. وفٍ قراءة نقسمية لحياتها . 
وجد المحللون أن هذه المرأ ة الي تتمتع بذكاء حاد 
وبشجاعة لا تقهر. كان عملها محكوماً سوامات 
رَحَصَاضِة: عداوة للرجال» نضال من أجل حقوق 
المرأة. يبدو لها العالم كله كأنه مجتمع مُعَذُ لاستغلال 
النساء من قبل الرجال. 

ومن جهة ثانية. يبدو أنها تغبط الرجل دوره هذاء 
لأنها بواسطة العصا قادت شريكاتها ومحمياتها ف 
المؤسسة., ومثلما رأى #عداع82 لم يكن لديهبا حياة 
جنسية خاصة . 

ليس من الضروري أن تذهب كل الرحاميات إلى 
هذا القدر. إغماهاك ميل إلى التضحية يظهر في 
خباراسن الهائية اليا عاسب بتكل تار الاي 

الا قسم من الرحائيات يمضي بقية عية عند 
الأطباء . قِ المستشقيات» ونحت مبضع الجراحين . 

هذا هو التشخيص العيادي» المبسط ا للمرأة 
الرّحامية (المهسترة) والذي على أساسه يتكلم 
ويتعرف أهل الطب العقلي. 

هل هناك امرأة في العالمء تفلت بمستوى مامن 
هذا التوصيف؟ هذه العين الفاحصة. هذا العلم 


«الدقيق», اذا لا يكون رحيئاً مع الرحامية. . مع 
المرأةء طلما أنه ليس هناك من امرأة في هذا المجتمع 
الأبوي «العادل» تفلت من المرض . 

نحن نعرف من خلال النظرية التحليلية أن الرّحام 
لغة بواسطة الجسد منتجة من قبل الخطاب 
اللاواعي . الخطاب اللاواعي يفتح لنا الباب واننتا 
للتعرف على الحوام 12161 , يرى فرويد أن 
العارض الرّحامي هو التعبير عن اشُوام . والهوام 
سابق على العارض؛ ويستعمل المشهد الجنسي لكي 
يعبر عن نفسه. والعارض الرّحامي متأت من «الثنائية 
الجنسية» ه85 . «تعبير عن الجزء الذكوري» 
والجزء الأنثوي للهوام الجنسي اللاواعي»: «انتماء 
مزدوج». نما يشرح بعض الالتواءات ' المربكة قِ 
السلوك حيث يتم التىاهي تارة بالذات الراغبة رتور 
بالموضوع المرغوبء ماه مزدوج. هذا الانتماء المزدوج 
يعير عن بحث. عن رغبة في المعرفة. ور 
الرحامي هذا السؤال: هل أنا رجل أم امرأة؟ 
والرحامية بتماهيها مع الاثنين تجيب على هذا السؤال 
بالطريقة التالية: كيف أكون امرأة. ماذا يعني أن 
أكون امرأة! «إنها تتماهى بالرجلء لأنها بحاجة 
للمشاركة برغبة البحث. مثله . عن سرهاء في نفس 
الوقت. فهي تتغرب بالا دافا كامرأة ليست 
هي بذاتهاء إنماأخرى. متهمة ة دائم) بائها ليست 
كاملة» (ععتررع2) . 

هذه الاعتبارات هى التى تشرح التمظهرات 
البهلوانية التي تتصف بها المرأة الرّحامية: «تلعب 
المرأة». بفائض أننوي . زينة وحمال. ولكن بخوف 
وتقزز من انين + وهي تدافع تحديداً ضد هذا 
الخوف د وتعيد طريقة في 
التعيين ٠‏ وهو إنه ليس هناك مطرح للرغبة والتمتسع 

هذا المسار المعقد المتسم بانفلاش المكبوت 
وسيطرته بشكل لا داعي على المرأة الرحامية هو الذي 
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يجعل من سلوكها غارضًا ناطقاً 00 تصطدم غيرهة 
بالمحيطين, تفقد ثقتها بنفسهاء تعيش مهانة لعدم 
بنية حاملة لظم ومقاييس ومعايير ورموز تجعل من 
الرجل صورة ة هُوامية لا واقعية مثالية مع3مطا لاب 
مكان الكايرةء صوره بعيده جداً في الواقع . قريبة جد 

في الموام. فاعلة قِ تحديد المسموح والممسوع. انها 
صورة الذات» صورهة ا موضوع . صورة المرأة والرجل 
الأنوثة والذكورة. صور لا تمثلات ومرايا في الواقع 
اليومي المعاش . والتاريخي القريب والأثري . نتمحور 
تحليليا حول عقدي أوديب والخصاء . بمعنى أنه لكي 
تستوي علاقة الذات بالموضوع. وبالعكس. يجب أن 
تقبل المرأة الخصاء وتتوله بأوديبء الملك فتعيش 
بأمان وتصنف سوية. وني اللحظة التي ترفض 
الخصاء. وتوقف إمكانية القبول بجسد منقتح يمكن 
والموضوع . تختلط الأوراق وترتبك الرؤيا. وتصبح 
إمكانية فك الارتباط بين الذات والموضوع غير مكنة 
لاستدالة توسط امسن فمليا كنا 

أرى أن الواقع بحد ذاته. أي واقمٍ علاقة المرأة 
برجن ف المجتمع الأبوي هو واقع رحامي, 0 
مفردة رحام, ذات البشع الجنسي الأنثوي يمكن أن 
تطبق بنفس الوقت على 

- أي مرض يتعين بتمظهرات وتموصفات بدنية 


دفيقه . 
2 كل حالة إثارة. وتضحم للبدن ‏ النمس . 
- أي وضعية نفسية عامة. تفيض. بالإثارة باتجاه 
التغييرات الجسدية غير المضبوطة . 

4- وجود عناصر أثرية ضرورية أو نواة أسساسية في 
البدن ‏ النفس. ذات قابلية بدائية تلغي المشيرات 
الخارجية والداخلية التي تصهر التمثلات والأحاسيس 
المنتمية للأنا من جهة. وللموضوعات من جهة ثانية . 


فتولد استجابات مكثفة وتوفيقية, تعير عن نفسها في 
نوع من التقليد والمطاطية الذهنية والجسدية ما يطرح 
إشكالية مزدوجة للهوية: أنا ‏ الآخرء ذكر - أنثى . 
من هناء عيادياً تأتي القيمة الأساسية لتغيير النقلة 
المضادة 55656مقم-ع5همه العلاجية؛ التى هى وحدها 
تسمح للمعالج بالإمساك بيستيريا المريض عبر 
استدعاء تلك النواة الهستيرية عنده من قبل المريض . 
والمسألة الصعبة تكمن غالبا في معرفة عبثية وحدود 
هذا البعد الضروري لفهم دينامي للآخر بحيث لا 
نقع في الباتولوجيا الهستيرية. والحالة القصوى من 
جهة النقلة المضادة. هي حالة القلق أو الصد المنذهل 
الحاد والدائم حيث تستحيل إمكانية التواصل 
والفهم . وهذايتم بشكل دائم حضون إِذا العلاج 
يقوم على تواصل «هستيري» رحامي وليس 38 
بالسمع وتفريج الكرب؛ لأن وجهة النظر هذه تأخذ 
بعين الاعتبار كلمة هستيريا. فنحن في العمق أمام 
تجربة رُحامية عليها إعادة اكتشاف (إعادة ولادة. .) 
علاقة الأنا بالواقع. بالحقيقة» انطلاقاً من حالة 
ملتبسة انصهارية اندماجية. من هنا الموقع المركزي 
للهستيريا في نظرية دينامية للعصاب. كناتج عن 
صراع وان (فرويد) لذات ترغب في نفس الوقت 
التوصل إلى الحقيقة والغهرب منها. وتحال يدون 
جدوى. صياغة حل مناسب. يقال إنه إبداعي 
أغلب الأحيان. ش 
إذاء العلاقة الإنسانية البشرية هي بحد ذاتها 
رحامية . ألم تتكلم ميلاني كلاين عن ذلك في علاقة 
المحلّل والمحلّل ! علاقة طفل - أم». وحبل السرة. 
والبنت التي تكير وتصير امرأة تعيد للرجل لحظة 
الاندماج الأمومي. هذا الرجل الحامل للصورة 
الموامية للأم 0+ وهي الحاملة لصورة الأب 
الموامية والتي تبحث عنها في زوج المستقبل» لإشباع 
هُوام أثرق. آثم . هذا الواقع » بتضخمه. وتضخيم 
معانيه عبر النمط الاستهلاكي ل والرجولة؛ في 
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سوق السياسة والاقتصاد والاجتاع. وتسخيف ما 
عداه. أحدث ردة فعل عند المرأة لرقفضه. رفضت 
اليناف الفسلت وحاولك تلمسل ذاعنا مفردة 
فوقعت في مأزق التاهي وبنيان الصورة عن الذات. 
من هنا نمهم مأزق الحركة النسوية الي انفصلت 
تكتيكياً كذات عن الموضوع. وحاولت أن تبي 
خطابهاء ولكنها ظلت محكومة هذه العلاقة شيه 
الاندماجية الرحامية. وبالتالي فلتت منها استراتيجية 
الخيار. والخطاب النسوي الرسمي في الجمعيات 
والحركات النسائية إلى أية درجة يستطيع فك الارتباط 
بين الذات والموضوع دون أن يقع في خطب محارية 
الرجال. الذي يؤديء بالضرورة.ء إلى المأزق. 

لحظة ترفض المرأة خصاءها في المجتمع الذكوري 
الأبوي. أو ترفض الجنس. ينفتح أمامها باب واسع 
من الإرباك : من تكون. كيف ستكون. بمن تتهاهى . 
ولدي في الدراسة التي أجريتها على لبنانيات جنوبيات 
عشية حرب السنتين. خير بيان على هذا المشوار 
المعقد : فتيات أتين من أتون الرفض. ذهبن بكليتهن 
إلى توكيد أنفسهن كذات عقلاً ورغبة» علماً وعملا 
وعلاقات,. ومشاركة حادة في النضالء وإذا مبن» في 
نهاية التحليل. وني لحظة التقاط المستويات العميقة 
اللا واعية والقاعلة في سلوكهن (عبر رائز الأشخاص 
الشلاثة). يذهبن؛ عبر نشاطهن إلى الاستشراس 
لدعم صورة الأب الجنوبي المهدّدة (بفعل الواقع 
السوسيو ‏ تاريخي) بأن تسقط عنها مثاليتها وقيمتها. 
وبالتالي تسقط عن البنت قيمتها وتتيخس صورتها عن 
ذاتها. إذاً المهاتة والغلب يطول الم وتعبر المرأة 
عن رفضها للمهانة على طريقتها كامرأة. أمثلة أخرى 
(المرأة الايرانية التى لبست الحجاب ومشت في 
الشوارع عشية الشورة الايرانية» والمرأة الجمزائرية 
والنساء المناضلات في كل العالم. . الخ), ألم 5 
كل ذلك دعا للرجل الأب الآخر المهان! أعتقد 
أن مأزق الحركة النسائية يكمن هنا تحديداًء ومن هنا 


نفهم لماذا هن ذكريات أكثر من الذكرء لأن تقييم 
الذات في هكذا مجتمع أبوي مغلق يمر عبر صورة 
الرجل الأب والازدواجية ف الخطاب النسوي 
وخطاب المرأة عامة. نابعة من ذات تحاول أن تعي 
وتنفصل ولكتها تعجزء رُحامياًء أمام لاوعي مشبع 
بالواقع وتمثلاتهء والتاريخ ورموزه. 

إن المرأة الحديثة» والتى تبين أنها رحامية» حسب 
قاموس الطب العيادي. تسير في اتجاه تفسيخ وتشليع 
قيم ومفاهيم. أهمها الخصاء. الرجولةء الأنوثةء 
الإيجابية والسلبية» ولم تتوقف أمام كل اتهامات الطب 
العقلٍ لما لأن الرحام سمة رئيسية مؤسسة 5 
التواصل البشريء» إلاآ أنه في مرحلة النضال قد يرافق 
بكابة. وإقلاب وتشتت للأنا. وضبابية في علاقة 
الذات والموضوع . ولا تجد لدى الآخر ‏ الرجل». 
سوى الأذن السامعة. غير الكافية» لإنشاء تواصل 


حقيقي بشري, يضع الرغبة في مطرحهاء من دون 
كام وذثوت» 1 لسر عا آخر للإبداعء 
ويكرك للأنا مهمة إسداع علاقة الذات بالموضوعء 
حيث سيتم يوماً ما تبلور الهوية الشخصية والنفمس - 
جنسية للطرفينء. لأن الرجل يدفع ثمنا غالياً لاختراق 
المرأة الحديثة أطر السائد في 506 والنظر والاجتماع. 
هذا الثمن هو العصاب . 

إذا كان الغلب والمهانة هما الثمن الذي تدفعه 
المجتمعات الي / ترك لما حرية وإرادة القرار في 
تشكيل الصورة عن الذات. فالمرأة تسيره» حتى ولت 
كان للسجون تسميات مختلفة أقساها الهستيريا. وها 
نحن نقول إن الهستيريا رُحام إبداعي لا تتمتع به 
إغما هو لحظة انكفاء وجمع الدنيا كلها في مطرح واحد 
هو الجسدء موضع السماح وا متعء الأخذ والعطاءء 
الذي ينتظر آخر يعرف كيف يداريه ويتواصل معه. 


المناقشون 


1 د. معن زيادة: 

بعد قراءة ورقة د. عباس مكي عن «المرأة العيادية 
للمسرأة العربية» ويعد الاستاع إلى بعض من 
مداخلات المعقيين. أقول إنني أخشى أن تكون الورقة 
قد أبعدتنا عن موضوع البحث وموضوع الندوة وهو 
«وحالة المرأة بين الذات والموضوع». الواقع أن هذه 
الورقة المتخصصة الي تلقي ضوةا 2 على 
الموضوع عمل الكوانب"الالخسرى وتقدم مسورة 
مضخمة لجانب واحد؛ إنها أشبه ما يكون بحالة 
الباحث في المختير.ء فمن خلال العدسات المكيرة ومن 
خلال المجهر أو ما يشبه ذلك. يرى الباحث المخبري 
مادة بحثه وتجربته مضخمة مئات المرات بل الاف 
المرات في بعض الحالات. ولا شك أن هذه الصورة 
المضخمة هي صورة صحيحة من وجهة نظر 
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الباحث. ولكها ليست وجهة نظر واقعية. بمعنى انها 
لا تضع الأمور في نصابها الواقعي وني إطارها 
الصحيح . فرغم صحة هذه الصورة التي يراما من 
خلال منظاره. إلا أنهبا ليست صورة صالحة وصادقة 
في الواقع الحياتي. ومن هنا قولي ان الورقة أبعدتنا 
عن الموضوع. بمعنى انها أبعدتنا عن الصورة الواقعية 
للموضوع. ويزيد من أهمية هذا الحكم غياب أوراق 
أو أبحاث أخرى في هذه الندوة تلقي نظرة متخصصة 

على الموضوع من جوانب أخرى غير جانب التحليل 
النفسي وعلم النفس العيادي . فلو قدمت هذه 
الندوة أوراقاً أخرى متخصصة في جوانب اخرى عن 
وحالة المرأة بين الذات والموضوعء» لجحاءت ورقة 
الدكتور مكي ني اطارها الصحيح . ولكن في غياب 
هذه الأوراق وفي ظل أحادية ببحثك الدكتور مكي . 


فان الصورة المقدمة تصبح غير واقعية. أخلص 
لأنساءل عن مشروعية وصلاحية هذه النظرة أو هذه 
الممبجية في معالجة الموضوع. ليس لأغها تقدم نظرة أو 
رؤية من جانب واحد فقط. بل لأا تعمم هذه 
النظرة وتجعلها بديلا لكل النظرات الأخرى التي يمكن 
بجمعها بعضها إلى بعض أن تصل إلى صورة واقعية 
وصادقة للموضوع في إطار الحياة الاجتماعية لحالة 
المرأة العربية. خاصة وان العينات التي محدثت عنها 
الورقة والتي يعممها البحث ويجعلها ممثلة لكل 
العينات الأخعرى أو عجملها بنديلة ذه العيتات» 
ليست إلا عينات مرضية وغير سوية. صحيح ان في 
المجتمع العربي حالات مرضية حادة من النوع الذي 
يتحدث عنه الدكتور مكى. ولكن هذه الحالات 
ليست بالضرورة حالات ممثلة أو عينات ممثلة للمرأة 
في المجدمع. ويمكن أن يضاف إلى ذلك أن التحليل 
النفسى يتناول حالات خاصة, وما يصدق على الفرد 
قد لا يصدق على المجموع, أو ما يصدق على الفرد 
لا يجوز أن يعمم على المجموعء وخاصة في التحليل 
النفسبي. لآن التحليل النفسي هوعلم الفردي 
واجزئي أكثر منه علم العام والكللي. لا أقول هذا 
لأقلل من قيمة التحليل النفسي ودوره في الحياة 
الاجتاعية» إنمافي ظل غياب أوراق اخرى يبقى 
التساؤل مطروحاً حول مشروعية منهبجية البحث 
: ومدى صلاحيتها في تقديم الصورة الواقعية 3 

عن الوضوع كما يمحدث الآن. لا أريد أن أستبق 
الأمسور. أو إن ادو كح عقا ا 
الأبحاث الاجتماعية إلى نفس النتائج أو إلى تأكيد 
الصورة التي يقدمها الدكتور مكي ؛ إلا أننا هنا نرى 
صورة لخالة المرأة بين الذات والموضوع من وجهة نظر 
حقل من حقول علم النفس فقط. 
2 - د. عبد الله ايراهيم 

أنصور أن الورقة عندما وضعت كانت تتوقع ثلاث 


أنواع من ردود الفعل عليها 


النوع الأول من ردات الفعل المتوقعة لابد وأن 
يحمل شحنة انفعالية قوية تصدر عن قارئةِ الورقة تجاه 
الكلام على وسوداوية المرأة العربية واهتياجهاء وعلى 
«عيونها التي تنظر إلى أسفل» وعلى «كيدها العظيم» 
أقول ردة فعل القارئة لا القارىء لأن المناخ التحليلٍ 
النفسي للورقة يحمل. في وجه مهم. رسالة الذكر 
للانثى أو رسالة ذكر لأنئى وتواصل الذكر مع 
الأنثى . لهذا السببء, وكي لا أضطرء. كذكر. إلى 
المشاركة في توجيه الرسالة ذاتهاء سوف يكون نقاشي 
وتعقييي على الورقة من موقع الأنثى لا الذكر. 
وهكذا يتاح لي على الأقل حرية اختيار طبيعة الرسالة 
الحوابية. لقد أتت الورقة. ال ردة الفعل 
الانفعالية التى يمكن أن تصدرء مسلحة بنوعين من 
الأسلحة الجاهزة للمواجهة . 

السلاح الأول هو تفهم المحلل النفسي الشديد. 
وهكذاء وفي أفضل الظروفه. يمكن للشحنة 
الانفعالية أن تدخحل تحت بند «الأواليات النفسية 
الدفاعية الواعية للمرأة العربية التي لا تسمح لا تحت 
الوعي بالظهور» أما في أسوأ الظروف» وإذا تطلب 
الأمر ذلك فيمكن أن تدخل تلك الشحنة في خانة 
العوارض النفسية التي تصاب بها المرأة العردية . غالباً. 

سلاح الورقة الثانٍ هو الكلام الآتي : نقد وفعت 
الورقة على أساس دراسة حالات عيادية ملموسة. 
وهي تشير عر 2 ب 
وجودها وشيوعها عند المرأة العربية. أكثر من ذلك. 
تشير الورقة في صفحة منها إلى أقلية ذكورية تعاني من 
الأعراض النسائية العربية ذاتها وفي صفحة أخرى 
هناك إشارة إلى التوازن العيادي الممتع للمرأة 
العربية . 

إذنء إن ردة فعلٍ انفعالية كهذه تتوقعها الورقة 
وبامكاتها استيعاءها بسهولة مطلقة. 

النوع الثاني من ردات الفعل الذي تتوقعه الورقة 
هو وقوف البعض موقف النقد النظري ولمنبجي 


للتحليل النفسى ولمفاهيمه وتصوراته وتحليلاته 
وتقنيات ممارسته . 

هذا النمط من النقاش تستطيع الورقة استيعابه 
يراه مطلته يي ارركم ل خانه تاكيك اليحدل 
النضى لا العكس. فمهما قيلء تبقى الأعراض 
النفسية المشار إليها قائمة في الو كها تبقى 
تفسيراتها التحليلية تفسيرات غنية ورائدة في مجاها. 

النوع الثالث من ردات الفعل لابد وأن يشير إلى 
أهمية المحددات الأخرى الاقتصادية والاجتاعية 
والسياسية غير المحددات التحليلة النفسية. 

في هذه الحالة أيضاً. استبقت الورقة أي نقاش 
من هذا النوع عندما أشارتء» منذ سطورها الأولى» 
إلى أن موضوعها يقتصر على المرآة العيادية للمرأة 
العربية وإلى أنها تركت عن قصدء وبوعي منهاء الهم 
الأكاديمي التوثيقي الشمولي. إن ما يجمع ردود الفعل 
الثلاثة ويشكل قاسمها المشترك الواحد هو مقاربتها 
للورقة من الخارج. من خارجهاء ولهذا السبب تتمتع 
الورقة بقدرة أكيدة على استيعاب النقاش. 

أما بالنسية لناء فسوف نناقش الورقة من داخلهاء 
في منطقها التحليلي النفسي الداخلي. وسوف نركز 
نقاشنا على قضايا رئيسية كي لا يضيع النقاش في 
تفاصيل تحليلية نفسية تقنية نحن لا تملك مفاتيح 
معرفتها بالتأكيد . 

القضية الأولى: 

إلى أي حد تنجح الورقة في تقديم المرآة العيادية 
للمرأة العربية بالذات؟ ألا تعاني المرأة غير العربية من 
الأوضاع النفسية العيادية الواردة في الورقة؟ إذا كان 
الجواب على هذا السؤال بالإيجاب. وهو كذلك 
بالتأكيدء يتحول موضوع الورقة من المرآة العيادية 
للمرأة العربية إلى المرآة العيادية للمرأة في العالم. وي 
هذه الحالة يخرج منطقٌ الورقة التحليلي النفسي إلى 
خارج إشكالية الطبيعة الإنسانية والثقافة وإلى خارج 
المعطيات والمساهمات الاتنولوجية الغنية التي جعلت 


التحليل النفسبي يطرح على نفسه أسئلة لم يكن يملك 
امكانية طرحها لوحده. 

لا أتصور أن الورقة تصل إلى هذا الحد. وهى 
باشارتها في العنوان إلى الهوية العربية للمرآة التي 
تفتش عنها تكون ألقت على نفسها مهمة عرض 
وتحليل ما يجعل المرآة العيادية للمرأة العربية نموذجا 
درل للمرأة العيادية في أي جتمع آخر. 

أين هو هذا كدر الخاص بعروبة مرأة المرأة؟ أين 
هي تلك الرتوش العيادية المتميزة التى تجعل المرآة 
00 ٍ 

إن اقتصار الورقة على المعاني الأكاديمية الأولى 
للمآزم النفسية جعلها تقدم الأمور على نحو اخرجها 
معه من دائ الأسئلة التالية الي تعير عن غنى 
النقاش الدائر في التحليل النفسي ذاته : 

إلى أي حد يؤدي الانتقال من مجتمم لآخر إلى 
تغيير في الآليات النفسية وفي أشكال التكيف والتوازن 
النفبي؟ إلى أي حد يؤدي الانتقال إلى مجتمع تقليدي 
وإلى أطر اجتاعية تقليدية حيث يقف وعي الفرد 
لتميزه على درجة دنيا وحيث كل فرد هو الاخمرين 
وحيث في وعي ومشاعر كل فرد تهيمن مشاعر 
الآخرين. إذنء إلى أي حد يؤدي الانتقال الى مجتمع 
كهذا لتغيير في أشكال التكيف والتوازن وفي الآليات 
النفسية ذاتها. 

من زاوية أخرى, وبشكل آخرء إلى أي حد ترى 
0 في مجتمعنا العربي التقليدي واقع عيشها على أنه 

قم المهانة والغلب والغبن؟ هل هناك على الصعيد 
٠ 0‏ واقع مهانة وغبن تعيشه المرأة 0 قٍِ 
الأصل؟ قد يبحث المحلل النفسي في واقع لمرأة 
العربية وقد يجده واقع حرمان وغبن ومهانة 8 
ولكن هذا لا بعني نقل رؤيته إلى المرأة العربية 
والافتراض مسبقا انها ترى رؤيته . 

إن أقصى ما يمكن أن يصل إليه هذا المنطق هو 
وجود نساء عربيات يريّن واقِعَهن على هذا الوجه. 


وفي هذه الحالة تتعدد الاحتالات وتتنوع أشكال 
التكيف وأغاط التوازنات من الإيجابية في السلوك أي 
السلوك على مستوى الواقع الموضوعي إلى التوفيقية في 
السلوك إلى السلوك الانسحاي المروبي. إذن. بعدد 
ما يوجد احتمال المرض التفسبى يوجد احتالات تكيف 
أخرى. فأين هى هذه الاحتمالات الأخرى في 
الورقة؟ نحن نفتقدها لأنهاتشارك بدورها في بناء المرآة 
العيادية للمرأة العربية. 

القضية الثانية : 

إن غياب التساؤلات السابقة لابد وأن يقف عقبة 
في وجه التعامل مع الحالات العيادية الملموسة ذاتها. 
حيث تتضاعف الخصوصيات مرات ومرات عديدة: 
من المرأة الغربية وتحليلها النفسى إلى المرأة الشرقية 
وتحليلها النفسي الى المرأة العربية إلى المرأة اللبنانية إلى 
امرأة متميزة. ويضاف إلى كل ذلك خاصية فعل 
الحرب في الصورة العيادية للمرأة فلقد وضعت الورقة 
على أساس حالات واستشارات جرت في لبنان زمن 
الحرب التي لم تنته بعد. فإلى أي حد تغير الحرب في 
الصورةالعيادية للمرأة؟ وهل السوداوية وافستيريا 
والاهتياج لا تعود في جانب مهم منها إلى معاناة 
الحرب؟ كيف وبأي معنى وبأي محتوى نفسي؟ 

القضية الثالثة : 

ما هو معنى المرآة العيادية وماذا نرى داخخلها؟ انها 
مرآة ذات وجهين: 

الوجه الأول يختص بعالم الاستشارات العيادية 
حيث تصل المعاناة إلى درجة تتطلب معها الاستشارة 
النفسية . 

الوجه الثاني يختص بباقي الحالات النسائية 
وبأشكال تكيفها وتوازنها القائمة على المداورة والضد. 

وعلى هذا الأساسء لا معنى للمرآة العيادية إلا 
بوجهيها الاثنين. ولا معنى لوجه واحد منبهما إلا 
بعلاقته مع الوجه الآخر. وبقدر ما يصح الكلام على 
الأمراض النفسية في العينة النسائية يصح الكلام على 


أشكال التكيف والتوازن فيها. هل كل النساء 
العربيات في حاجة لاستشارات نفسية عاجلة؟ وهل 
كل طفل عربي هو مشروع انهيار أنشوي؟ إذا كان 
الحواب بالايجاب لا تعود المرآة العيادية موجودة في 
الأصل. فلا معتى للمرضي إلا بالسوي ولا يظهر 
المرضي إلا من خلال السوي ونقصد بالسوي هنا 
أشكال التوازن النفسية القائمة في الملموس. 

هل تعتبر الورقة كل أشكال التكيف والتوازن 
مرضية عند النساء؟ هل من مجال لأشكال تكيف 
تنتمي إلى عالم الصحة النفسية؟ هل توجد هذه 
الأشكال بالفعل؟ أين وكيف وعند من ولماذا؟ 

هل التوازن النفسي العيادي الممتع موجود في 
الواقع الملموس؟ أم هو مشروع ينبغي تحقيقه؟ وكيف 
0 المشروع أن ينوجد ما دامت المرأة العربية 
تملك تلك البنية النفسية بالذات؟ 

كنا نتمنى على الورقة التركيز على الوجه الآخر 
للصورة العيادية كا نتمنى عليها الإجابة على كل هذه 
الأسئلة لأن أي جواب يعتبر أشكال التكيف والتوازن 
النسائية العربية مرضية يؤدي بالضرورة إلى اعتبار 
أشكال تكيف الرجل وتوازناته مرضية أيضاًء وفي 
هذه الحالة قد نضطر لاستيراد المحللين النفسيين 
والمحللات النفسيات من الخارج . 

القضية الرابعة : 

تتعلق القضية الرابعة بما ورد في الورقة على المهانة 
والغلب. ولم نكن لنطرحها كقضية قائمة بذاتها لولم 
تعتمدهما الورقة 0 لمرآة المرأة العربية العيادية. 

نحن نعرف أن المهانة والغلب ينتميان إلى عالم 
المشاعر فهل ينتميان في الوقت نفسه إلى عالم المآزم 
النفسية؟ 

نحن نطرح هذا التساؤل لأننا فيز بين المأزم 
النفسي والشعور. فقد ينتج نوج المشاعر نفسه عن 
ارامت مأزم وقد تتبدل المشاعر النفسية في مسار 
المأزم النفسي ذاته , 


بهذا المعنى. وعلى هذا الأساس. نحن لا نفهم ما 
بدا في الورقة من تطايق بين السوداوية والهستيرية 
والاهتياج كمآزم نفسية نسائية والمهانة والغلب 
كمشاعر بشرية؟ 

هل هذا النوع من المشاعر يختص بهذا النوع من 
المآزم؟ ألا تؤدي مآزم نفسية أخرى. ومن بينهبا 
الذكورية حسب الورقة. إلى المهانة والغلب؟ أليست 
المهانة والغلب من مقومات كل مرآة عيادية ذكورية 
كانت أم أنثوية؟ 


القضية الخامسة : 

القضية الخامسة والأخيرة هي قضية القضايا لأننا 
نجد فيها جوهر فكر الورقة ولأننا نضع إصبعنا فيها 
على مصدر الالتباسات المهجية التحليلية النفسية 
الواردة في الدراسة كلها . 

تتعلق هذه القضية بتفسير وجود نساء سوداويات 
وهستيريات بنسبة أكبر بكشير من الرجال كما تتعلق 
بوجود رجال عظاميين وهجاسيين بنسبة أكبر بكثير من 
النساء . 

ما هو التفسير الذي تقدمه الورقة؟ فتشنا فوجدنا 
التفبين اقالى : 

تجبح مرآة الذكر نحو تضخيم الذات تمشياً مع 
الذات الاجتماعية المضخمة للذكر في دورة الحياة 
الاجتماعية . 

تغرق مرآة الأنثى في تبخيس الذات تمشياً مع 
الذات الاجتماعية المغلوبة للأنثى في دورة الحياة 
الاجتاعية . 

ما رأينا مهذا التفسير؟ 

إنه تفسير يرتكز على اعتبار العلاقة بين الذات 
الاجتماعية ومرآة الذكر أو الأنثى علاقة مباشرة 
وميكانيكية آلية. . 

تضخيم الذات عند الرجل يتمشى مع تضخيم 
الذات الاجتاعية له - 


تبخيس الذات عند المرأة يتمشثى 
الاجتاعية المبخسة لها ٠‏ 

هل العلاقة بين الذات الاجتماعية والمرآة العيادية 
للرجل أو المرأة علاقة ار ة؟ لو كانت العلاقة 
مباشرة فهذا يعنى أن كل ا بالضرورة سوداويات 
وهستيريات 1 الرجال عظاميين وهجاسيين. 

وفي الوقت نفسه الذي تعتمد الورقة هذه الفكرة 
المنبجية تتبنى فكرة منهبجية أخرى موجودة على طرف 
نقيض تحليلي نفسي منبجي معها. 

انها الفكرة المنبجية التالية التي نجدها في الورقة 
أيضاً : 

لا تعكس المرأة العيادية الصورة الاجتماعية 
الظاهرة للسلوك. وليست الآلية النفسية النسائية أو 
الرجالية العكاسا للدورة الجاع 

ماهوععنى هذه الفكرة المنبجية التحليلية 
النفسية؟ معناها أن العلاقة بين الذات الاجتماعية 
والمرآة العيادية ليست مباشرة. فبين الذات الاجتاعية 
من ناحية والمآزم وأشكال التكيف والتوازن من ناحية 
ثانية هناك الذات النفس اجتاعية وهناك الذات 
الفردية . 

إن مصدر الالتباسات التحليلية النفسية في الورقة 
يكمن في تبني واستخدام مرتكزين تحليليين نفسيين 
ينتمي الواحد منهها إلى حقل منبجي مختلف ومتناقفض 
مع الحقل المبجي الذي ينتمي إليه الآخر. 

فعندما يستخدم المرتكز الأول في الورقة نجد فيها 
مايشير إلى المرأة العربية السوداوية والمهستيرية (تمشيا 
مع الذات الاجتاعية) وعندما يستخدم المرتكز الثاني 
نجد في الورقة ما يشير إلى نساء عربيات سوداويات 
وهستيريات وليس المرأة العربية ككل . 

نقترح على الورقة اذن. لإزالة جزء كبير من 
الالتباسات الواردة فيهاء التخلي عن تبني واستتخدام 
المرتكز المنبجي الأول والتركيز في استخدام المرتكز 
المنبجي الثاني على غنى الروابط بين الذات الاجتتاعية 


والذات النفس اجتاعية والذات الفردية. نفي هذا 
الغنى يكمن برأينا تميز المرآة العيادية للمرأة العربية. 

3 الياس سحاب: 

أريد أن أطرح تساؤلاً تفصيلياً ضمن إطار النقد 
العام والشامل الذي تضمنه تعقيب الدكتور زهير 
حطب ومداخلة الدكتور معن زيادة. التساؤل يتعلق 
بمفهوم القهر التاريخي كما ورد في ورقة الدكتور مكي . 
خاصة عندما تكلم على حداء الأم لطفلها قبل النوم. 
لقد حصر الباحث في ورقته أصل الحداء ودوافعه 
ومفرداته. وقال بأنه تعبير وتنفيس عن القهر الأنثوي . 
ألا يرى د. مكي أن القهر السياسي ‏ الاجتماعي 
الذي تعرض له العرب على مدى ثانية قرون متتالية 
(من مرحلة الحروب الصليبية. إلى مرحلة الحكم 
المملوكي إلى المرحلة العثمانية) له نصيب في الحداء 
(كأساس ومفردات ودوافع) أعلى بكثير من نصيب 
القهر الأنثوي؟ واستطرادا أتساءل: عندما يتحدث 
البحث عن القهر التاريخي. هل يمكن فصل 
خصوصية القهر الأنشوي الذي تتعرض له المرأة 
العربية عن القهر السيامبي ‏ الاجتماعي التاريخي العام 
للمجتمع العربي بأسره؟ . 
4 - عزة بيضون : 

- يبقى الكلام من قبل تأويل التأويل» ويطول إلى 
مستوى النقلة المضادة. فنحن لا نملك المادة الخام 
للتأويل الأول. مما يجعل المحلل في موقع متميز سلفا 
ومحتلف نوعاً من موقع القارىء . 

يبدو لي الكلام عن الغلب والمهانة في هذا الوقت 
بالذات, ومهذه اللغة «الفوارة» يدا عن معاش 
واقعي يسقّط على الموضوع العلاجي بحيث يختزل 
هذا الموضوع إلى مخزن (نبع) دائم لهما. الا تشكل 
عظامية الرجل العربي في مظاهرها النضاجية إلى 
استنباط وضعيات أو الاستجابة لوضعيات متجددة 
خاسرة سلفاًء تؤدي في نتائجها إلى الغلب والمهانة 
الواقعيين» فيعود هو إلى اسقاط هذه المشاعر على 
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موضوعه ‏ أي المرأة ‏ التى هي في هواماته اللاواعية 
النموذج (مبرؤه:ه:8) الأولي للقوة الخارقة والمدمرة 
التي جرى تدجينها وسحقها واقعيا عبر التاريخ 
الونساني (عناعمعءعمنلاط2) وفي مسار حياته المخاصة 
(عتاعمعومغم0) في عملية إزاحة (#عتمعءةامكتل) 
شفاقة؟ 

يبدولي أيضاً. أن استعراض (5000) المريضة 
لغلبها ومهانتها هو استجابة لرغبات المحلل في عملية 
الاغراء المتبادل - النقلة والنقلة المضادة ‏ وقد يكون 
أيضاً (أي الاستعراض) تحقيقاً لأمومتها ‏ الأم الطيبة 
أو السيئة معا المتواطئة مع وليدها ‏ الرجل في لعبته : 
أنا عظيم وأنت مغلوية؟ 

في الإطار نفسه. الحداوي إغراء الطفل وتطمينه 
5 ضعفه واتكاليته المطلقة على أمه. المخلوق الكللى 
القدرة: بإظهار الضعف والغلب والمهانة . . ْ 


رم مم 

يعدنا الدكتور مكي بالتعرف على خصوصية تتسم 

مها المرأة العربية وتشكل مانا لما» عن غيرها من 
سائر النساء غير العربيات» هذاما يوحي به عنوان 
الورقة وعد العرانة التحليل ةا التصى فتك 
جاهدين لكي نصل إلى ئيء على علاقة بهذا 
الموضوع, إلا أنه لا نجد ما يشفي غليلنا ويصل بنا 
إلى نباية القصد. فمن البداية لم نجد ما يبرر قول 
الباحث إن أكثر الاستشارات العيادية موضوعها 
المرأة» وذلك بالعفوية لا بالقصد, لا ندري أتلك 
حقيقة عامة في المجتمع العربي؟ وفي هذه الحالة لماذا 
لا يشاطر الكاتب الكتاب الآخرون هذا الموقف؟ علماً 
بأن المؤسسات التي تتعاطى بهذا الموضوع والتي لديها 
العينات التمثيلية الواقية لا تؤيد مثل هذا الادعاء. 
وبعد أن يعلمنا الكاتب بعضاً من سيكولوجية الرجل 
العربيء وهذا رأي قد نؤيده فيهء إنما لأسباب 
وعناصر متداخلة يعود أكثرها إلى تطور مجتمعي 
تاريخي . ولكن يبقى السؤال «ماذا ينوء الرجل العربي 


52 تحت وطأة هجاسه؟» ويعلمنا الكاتب بشيء من 
السرور أن المرأة العربية يمكن أن تصاب بهبذه 
الأمراض مثل الرجال. ثم ينتقل الكاتب ليفاجئنا 
بحقيقة أن هناك العوارض المرضية للسلوك النسائي 
العري ويعدد أهمهاء ولسنا هنا بصدد ادعاء انتفاء أن 
يكوك للهرأة العربة عرارشى انقسانية جام ينان اغا 
لم نجد في كلام الكاتب أي صحة تؤيد هذا القول. 
ولحبذا لو استطاع أن يفي ببعض الغرض لكانت 
الفائدة كبيرة جدا بالنسبة للباحث العربي وحتى لعلم 
لفت 

إن اعتقادنا الراسخ هو أن الكاتب جعل للمرأة 
العربية أعراضاً واستعار لذلك تسمية جاهزة لمرضص 
معروف هو الاهيار الاهتياجى. وأخحذ من أدبيات 
التحليسل التق الكلاسيكية التي سبق وفصلها 
مؤسس التحليل النفسي «فرويد» وعرضها بدقة 
وإسهابء. ولسنا هنا بصدد تقل هذه الأقكار 
والمفاهيم. وهي على أهميتها تعتبر ابتكاراً عبقرياً في 
عالم التحليل النفسي. إلا أنها تظل يحسب رأي 
مومس هده النارسة فر يات اول لمحلل التقمدوة 
تبيانها عن طريق المهارسة العيادية. وهنا نعود إلى 
الموقف الأساس. وهو كيف تكون آليات اللاوعي 
عند المرأة العربية مطابقة اما لآليات اللاوعي عند 
كل النساء في العالم حسب هذه «النظرية»؟ وكيف 
يبقى حينها خصوصية للمرأة العربية في «التعبير 
المرضي»؟ إننا نعتبر هذه الخصوصية قد توجد طاما أن 
المرض النفسي هو حالة تعبيرية عن صراع داخلي ما 
يؤثر في تخريج هذا الصراع ملونا بتلاوين الجنس 
والثقافة والعرق والحقبة الومية: فباايكون شائعاً ف 
حقبة يكون نادراً في حقبة أخرى . وإن يكن العارض 
الظاهري غتلفاً فإنه قد يشكل دليلاً على حافة واحدة 
في بنيانها النفسي الاجتماعي . فالرجل الذي ينوء تحت 
وطأة عظامه هو رجل لم يستطع معرفة ذاته على 
حقيقتها وعلاقة هذه الذات بالواقع. مما يدفعه كما 


يقول المحاضر إلى اهرب إلى الأمام أو إلى الوراءء 
وهنا يصيب الهدف اما حيث تدخل المرأة في علاقة 
تناظرية مع الرجل من حيث شغفها هي الأخرى 
بالصورة ا عن المرأة كما يفرضها المجتمع مع ما 
يتبع ذلك من إحباط عند أدى علة في هذه الصورة. 
ثم إن هناك المشكلة الابستمولوجية في تكوين 
مفاهيم المرأة عن ذاتها وعن الموضوع. وغرقها ني 
خلط المفاهيم التي يقدمها لها المجتمع كا دهده 
فروقات كبيرة بين المرأة المستقلة اقتصادياً الى تحقق 
ذاتها في مهنتها وعملهاء 9 
السقوط في الانهيار والأمراض النفسية من جهة. وبين 
المرأة غير العاملة ‏ ربة المنزل من جهة ثانية. ولكن 
تبقى القوانين المدنية التي تظلم النساء جميعاً وفي كل 
المستويات . 
حتى أن الأوضاع الاجتماعية والاقتصادية 
والسياسية السائدة في العالم العربي تجعل من كل فرد 
موضوعاً للقهر. وإن كان القهر الذي تتعرض له 
المرأة أكبر من الذي يتعرض له الرجل . 
كلمة أخيرة للأسف إن الورقة لم تحتو على أي عينة 
إحصائية ذات مغزى سواء بالنسبة إلى الجنس أم 
بالنسبة إلى الحضارة العربية. وهى تبقى دون الهدف 
الذي أعلن عنه في البداية. 0 
6 - د. فهمية شرف الدين: 
سمح لنفسي بأن أكون في موقف يتعارص مع 
3 التي وردت. وأسجل مباشرة انني أعجبت 
كثيراً بعنوان الورقة: ان تكون المهانة والغلب عنواناً 
للحديث عن المرأةء فإن ذلك لا يجانب الحقيقة, ولا 
أتحدث هنا من وجهة نظر أنثوية فادعي أن المهانة تقع 
فقط على المرأة» فأنا اتفق مع الكثير من التحليلات 
التي تقول إن هذا المجتمع, أي مجتمعنا العربيء 
تمارس عليه جميع أنواع المهانة» وإن مسألة الغلب 
مسألة تخترق بنانا الاجتماعية من أوطا إلى آخرها. 
أعتقد أن هذه المفاهيم (المهانة والغلب) صحيحة في 


أساسها النظري وقد استخدمها الدكتور مكي للتعبير 
عن حالة غير صحيحة تخترق حقيقة المرأة العربية. 
وقد استخدم الخالة العيادية 5 خصوصيتها لإظهار 
عمق المشكلة حيث تكمن في وعي جميع النساء من 
مختلف المستويات الثقافية والاجتماعية. وعندما 
تتمظهر في الحالة المرضية تشكل مؤشرات على الدرجة 
التي وصل إليها المأزق. 

إن الخطاب الأنثوي أو الخطاب التسائى الذي 
يسود الأدبيات الأنثوية ينضح بهذه الحقيقة» وإذا تم 
التعبير عنها بأشكال مختلفة. لكن التوافق قائم على أن 
المرأة تخضع للمهانة وأن الغلب واقع عليها. الغلب 
الذي أفهمه هو الاستغلال» وهو إحساس الإنسان 
بأنه لا يأخذ القدر المادي أو المعنوي الذي يستحق». 
وهذا هو معنى الاستغلال الذي استخدمه الفكر 
الإنساني واستثمره ماركس للإشارة إلى حتمية الشورة 
العالمية. حيث الاستغلال يعني فائض القيمة 
التحصل من الفرق بين الأجر وقوة العمل. كان 
يتحدث فعليا عن عمل العمال. الايستدعي وضع المرأة 
أن نراه في حقيقته على هذه الصورة» حتى تلك المرأة 
التي تحاول انتزاع حقها في المجتمع, هل تستطيع أن 
تناله كاملا؟ 

أما مفهوم المهانة. فأنا أعتقد أنه يتراقق مع مفهوم 
الاستغلال. والمرأة العربية في شعور دائم بأنها 
مستغلة. من كل الجهات. أكان ذلك على المستوى 
الفردي بحيث تستغل إلى أقصى الدرجات في 
الأسرة. أو على المستوى الاجتماعي حيث تكون طبقة 
ثانية إذا صح تقسيم المجتمع ما بين طبة طبقة أولى وطبقة 
ثأنية . فهي تنتمي دائا إلى الطبقة الثانية داخل الطبقة 
الأولل. الف ذلك نوعاً من المهانة . ومع ذلك فإنتي 
أعتقد أن 0 عباس لم 
يكن كافياء وليسمح لي أن أؤكد حقيقة موضوعية هي 
التالية: هل هذه الأوضاع تعود إلى الهستيريا أم أن 
هناك إمكانية لتحويلها نحو الثورة» أليست افستيريا 
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هي اعتراض على عدم إمكانية إحداث تغيير في 
الوضع القائم؟ ألا يجدر بنا أن نساعد المرأة على 
استثارة الوعي على هذه المفاهيم واستخدامها في سبيل 
تحسين أوضاعها وإمكانية تجاوز حالة الغلب والمهانة؟ 
أعتقد أن استثار هذه المفاهيم باتجاه آخر يتيح لنا 
حالة صحية من الوعي بالمشكلات والدفع بالاتجاه 
ا 
إني أوافق الباحث على توصيف المشكلة ولكني لا 
أعتقد أنها تؤدي دائ) إلى المستيريا؛ 
نقطة ثانية وهي 0 تتعلق بالورقة بصورة مباشرة: 
انئي أعتقد أننا خيناً كباحثين لا نزال نستخدم أدوات 
م قديمة لحالات اجتماعية جديدة, ولا نزال 
ننتمي إلى هذه الثنائية في المدارس التحليلية والتي 
د الا ااه 
إن ما يحدث الآن من نقلة نوعية في حركة 
المتحبحات العالمية وأيضا ما ترتيه هله الكركة العقلية 
والواقعية من مسؤولية على الفكرو إلحاح في انتقال من 
الثنائية الي حكمت السياسة والالحاع : يطرح أسئلة 
فعلية تحاول أن ترسي معالم جديدة في التحليل. أي 
إدخال متغيرات كثيرة في التحليل 55 وأعتقد أن 
د. عباس مكي لا يرفض هذا الموضوعء فاقتصار 
فهم المرأة على ناحية واحدة فقط هي الناحية النفسية 
الرسية: لمكن أن يشكل فهر صحيح ا للدراة إن 
هذا الواقع النفبى يتكىء بدوره على مستويات أخرى 
اجتماعية 0 واقتصادية وغير ذلك . 
7 سلمى صفير: 
أنا أنظر إلى الموضوع من زاوية الحركة النسائية 
وكيف ترى هذه الحركة المشكلة النفسية عند المرأة. 
طعاء تغرف أن الشناء تضات تآمراضن ثقدية كثرة 
نتيجة الظروف الاجتاعية والاقتصادية والسياسية التي 
تخضع هاء ولفتت نظري ملاحظة الدكتورة فهمية 
شرف الدين» بأن هذه الظروف الصعبة التي تمر بها 
المرأة بدلا من أن تتحول إلى أمراض نفسية ة وتعالج ف 


العيادات. عليها أن تتحول إلى ردة فعل ايجابية» هى 
الانتفاضة على وضع المرأة» انتفاضة على الوضع 
وحاولة تحسينه. ومن هنا أعتقد أن دور الحركة 
النسائية هو دور فاعل جداً. ودورها يكمن في وضع 
برنامج مطلبي معين لتحسين حالة المرأة حتى لا 
يتحول الحرمان إلى مرضء بل إلى تغيير في المجتمع . 
لكن مشكلة الحركات النسائية في لبنان والحركات 
النسائية العربية أنها ضعيفة. وأتها لم تنظر بعد إلى 
الأسباب الحقيقية والفعلية المؤدية إلى تدني وضع المرأة 
في المجتمع. ومن الضروري دا تعاون الحركة 
م مسع رجال العلم والمثقفين وحتى مع رجال 
من أجل وضع هذا البرنامج. ومن أجل 

توضيح 06 هذه الأمراض عند المرأة, ومن أجل 


وضع الأسس والبرامج التي تتبناها الحركة النسائية 
والتِي ترفع من مستوى المرأة وتتعليا قاد ضيل 
التصدي هذه المشاكل . 

8 - د. منى دياب: 


قضية المرأة تطرح اليوم ليس من زاوية المعادلة 
(مع الرجل) أو من زاوية منحها حقوق أكثر. . 
فالرجل سدقي نع متورايقع ل شرا مم 
المبادئية والعقائدية , وهو بكل الأحوال م يأخذ حقه 
وقسطه من الحرية ومن التحررء. لأنه أسير هذا الكل 
المتشابك من التعقيد العرفي والشرائعي والقانوني. 
وأدرجت القانوني متأخراً لأن القانون في بلدنا يساق 
بأذيال العرف والشرائع. والعنصر النسائي المهمل 
تاريخيا والملضطهد على مر العصور خاصة في العالم 
الثالث حيث يسود النظام الأبوي في تنظيات الدولة 
يجب أن يحظى بالاهتام اللائق بما يتوازى ومتطلبات 
نصف المجتمع. . فالقهر التاريخي والإهمال جعل 
المرأة وفي أحسن الحالات تحول طاقاتها وإمكانياتها إلى 
نشاطات ليست ذات قيمة في أغلب الأحيان إذا لم 
تكن سيئة عن غير قصد في كثير من الحالات. لذلك 
علينا إعادة النظر في وضعها ومشاركتها في صياغة 


تصور جديد لدورها في المجتمع عل أن لا يكون هذا 
التغيير نظرياً فقط. بل يطول. أيضاً بما يتعلق بمكانتها 
القانونية والتقوقية وبالتشريعات الي تصادر الحقيقة 
0 الرجل والتي أصبحت لا تفي بالغفرض 
ئي لوطن جديد. . كما أن التشريع - يطرح الواقع 
ا وكأن هناك حقيقة وحق 0 
بالرجل وحقيقة ونصف حق خاصين بالمرأة مموهاً 
نصف الحق المهدور بنصف واجبات تتمسك 2 المرأة 
ويترتب عليها إنجاز واجبات الرجل أيضا. . . في 
وقت تحسب فيه الدول التطورة دخلها الترين ب بعد أن 
تضم إليه عمل المرأة في المنزل - منزها_لذا 
اصطلحت هذه الدول على منح المرأ ة تمخحصصا يعادل 
ور ا اي ل مادياً يشعرها 
بالاحترام الذاتي فلم تعد مجرد آلة للولادة والجدس. 
وأود الإشارة إلى أن كل تحرك للمرأة لا يصطدم 
بالرجل منفرداً ولكن بالنظام الأبوي ككل . . لذا 
يجب التركيز على خسارة الرجل أولا واجيرا إذاتنا 
بقي الوضع على ما هو عليه. . فهي أي ار جل أن 
تكون زوجته ‏ الاختيار الناضج - فهي أمه وأحته 
والتابو الجسي الذي هو وليده الذي , يبقي إحساس 
المذلة والمهانة في عنقه مدى الحياة ولا سبيل لرفع 
رامعالا إلا إذا عمل على حماية كرامتها وعزتها. 
وأهم ما أصطدمت به الحركات النسائية هو: 
- الشرائع: إن المرأة في مجتمعنا عنصر من نسق 
لم تكتب له الحرية. فالمجتمع كله يساق بنصوص 
مقدسة لا يمكن تجاوزها. . وتحرمات التجاوز لا 
تطول سوى عالم الرجل الذي يأخذ من حقوقية 
وأحقية المرأة. وإحلال العلمنة واعتماد الزواج المدني 
هما الكفيلان بالقضاء على هذه المعضلة والوقوف عند 
نقطة تقصير النصوص والاجتهادات والتفسيرات. 
وما الضجيج الذي يقابل هذا الطرح من الهيئات 
الروحية والشرعية سوى خوف من تقلص مهامها 
والقضاء على لقمة عيشها ‏ وإذا لم يكن كذلك وهذا 


ما 0 جميعاً - فما المانع من طرح الزواج الماني 
: .. المستقبل كفيل بأن يتحرى مدى صلاحيته 
00 لباقي أنظمة الزواج 
التحرك النسائي ا بذاته: وهذه حقيقة 
7 بيد من مواجهتها. فكل التنظيهات والهيئات 
والجمعيات النسائية لم تصل في خطواتها بعد إلى 
النضال الحقيقي . وهذا ما أشرت إليهفي كل 
المؤتمرات التي شاركت فيها فهي لم تقدم جديداً وم 
تطرح الحل إما خوفا من الاصطدام يرجال الدين من 
كل الفئات والمذاهب لأننا في بلد يشكل الدين فيه 
المرتكز الطائفي للتقسيم السلطوي ‏ وإما خحوفاً من 
المجتمع الذي يتهم بثرئرته مهام نضالية المعرأة بشكل 
أو بآخر ويعتمد ني نقده على مبادىء النزق الاجتماعي 
كخام ها ومتاجر بها. وإما وهذا مهم.. لأن معظم 
الهيئات النسائية مأجورة ومرتهنة لبعض الجهات 
الممولة سياسية كانت أم دينية. 
3 - تبيئة المرأة وتوعيتها لتقبل التطور القانوني 
وا حقوقي : 
المرأة 0000 
الشرائع . . هذا يجب القيام بتوعيتها اجتاعياً وحقوقياً 
حتى تستطيع الاستفادة من القانون . وعدم معرفتها 
لحقوقها يعود لسببين: إما لزواجها المبكر وهنا أعجب 
لدولة تسمح للمرأة والرجل بالزواج يسن 12 سنة ولا 
تسمح هما بقيادة مركبة آلية قبل سن 18 سنة. 
والسبب الثاني: قصور دور القيمين على الأمر ‏ رجال 
الدين ‏ إذ لم يتوفر حتى الآن مرجمٌ روحي أو شرعي 
يقوم بدور الموجه والمعلم لأي زوجين قبل عقد 
الزواج. . بل ولا يقوم حتى بالإشارة إلى حقوق كل 
واحد منهم| وواجباته, أو على الأقل إدراج بعض 
الشروط المستقبلية لأحدهما أو لكليهما (كتحديد 
الملكية, أو المشاركة لكلا الطرفين بالعصمة.ء أو 
متابعة العمل أو الدراسة بالنسبة للمرأة) وكأن هذا 
المرجع يفترض المثالية في هذه العلاقة متناسياً المنساكل 
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الفادحة التي تغص بها المحاكم الشرعية والروحية على 
حد سواء. 

وأخيراً: ما أدرجته في مداخلتي لا يمثل كل الحلي 
ولكن ومضات قد تضيء الطريق للوصول إلى حل 
شامل . 
9 د وفاء شعراني : 

البحث قطعة أدبية تتحدث عن أعهاق كائن 
بشري ١‏ لم أر فيها «مصالحة؛ كيا يقول الكاتب بل 
عملية تواصل إنساني. يعالج حالة الطفلة, المراهقة, 
الأم. هي حالة هذا الكائن بعلاقته بالرجل الذي 
تحبه, تكرهه., تريد الاحتفاظ به. ترفضه ضمن 
نسيج علاقة شائكة على الصعد المختلفة. إنما أتساءل 
عن إمكانية الخروج من اللمأزم؟ أرى أن ذلك ممكن 
عند طرح فلسفة العلاقة بين الذات والموضوع لناقشة 
هذين البعدين: قبلية أحدهما وبعدية الآخر لتحديد 
الواقع والانطلاق منه وتحديد مكانه. هل الواقع 
يكمن في الشعور أم في الخارج؟ يعني هذا أن الانتقال 
يطرق مسألة الآنا. أفكر كمرحلة قصوى من مراحل 
العملية المصرفية» وبالتالي ننتقل بالبحث من وجهة 
المتخصص إلى أفق واسع 
0 3د. مي جبرات 

في الواقع» لقد فوجئت بمحاضرة الدكتور عباسء 

لأن البطاقة تحمل عنواناً تلقاً: والمرأة بين الذات 
والموضوع». إنما أريد أن أشكر د. عباس على هذا 
النص التحليل الشيق والمهم. ونحن نفتقد مثل هذه 
النصوص هنا. كما أشكره لأنه نقل إلينا تجربته في 
استشاراته العيادية؛ ولكن أتنى لو أنه حاول أن 
يعرض ولو حالة من هذه الحالات التى تابعها. 

أعذرني ان كنت سأتوقف قليلاً أمام هذا التعبير 
الذي استعمل في نص تحليل عيادي : «بالعفوية لا 
بالقصد». وهل العفوية موجودة في التحليل النفسي؟ 
إنها تحمل. كا نعلم, معنى لا واعيا... هنا تظهر 


وكأن العفوية هى المرأة. هى الأنوثة إذن هى 
اللاوعي و«المكبوت» . 1 1 

إنتى أفتش عن الخطاب الأنئوي أين هو؟ وعلى أي 
مستوى نجده, وهل له فسحة, ومدى ومجال؟ 

«وكتبت بمصالحة بين الخطاب الذكوري والمخطاب 
الأنشوي» بهذه الكلمات استهل د. عباس كلامه. 
فأين الخطاب الأنثوي. وعلى أي مستوىٌ نجدهم؟ . إني 
أعتقد أن الحديث الأنشوي متعلق في هذا النص 
بكلام المرأة العينة و/أو بالخطاب الحستيري داخحل 
«الاستشارات العيادية». ‏ فهل سيبقى الكلام 
الأننوي هو فقط الخطاب الهستيري / المرضي» ولا 


وجود للأنوثة إذاً إلا كموضوع أو ف أقصى الحاللات 
كذات مريضة؟ 5 أسألك زأيلك. 


انطلاق من هذه «الثنائية» أحاول أن أفهم 
الخطابين عندك: الذكوري والأنثوي لكن ليس 
خارجها . 

فإذا كان موضوع التحليل النفسي ليس الفعل إنما 
الهوام عمدكهاهة7 موطن «الرغبة المكبوتة» فهل الأنوثة 
هي هذه الرغبة المكبوتة؟ إذا هي هوام . انطلاقا من 
هذا المفهوم : الأنوثة موضوع التحليل النفسي. إذا 
المشكلة هي الرغية. وهي التي تنقلنا من الذات إلى 
الموضوع. فإذا تحول الموضوع إلى ذات. كيف 
سيسمح ها أن ترغب؟ 

هنا يكمن الخطرء لأن المرأة كونها موضوع الرغبة 
أي الرغبة بحد ذاتهاء والراغب هو الرجل/ الذكر 
الذي يحق له وله وحده أن يرغب؛ فهو والذات». 

فأي تغيير أو جديد بالمواقع والأدوار. وهذا ما 
نشهده في المجتمع اليوم. ببدد الانسان ف ذاتهى 
«بأناه» «المسلوبة بأوهام راسخة». هذه «الذات» ما 
هي إلا الذكورة. فإذا تحولت المرأة/ الموضوع ‏ من 
الموضوع إلى الذات. أي أنها أصبحت تتكلم لغتها 
الأنثوية الملتصقة بالجسد. لأنه لا يوجد خخطاب خخارج 
الحسد/ الأنثوي ‏ فأقل ما تفعله دون أن تدري هو 
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أن جهدد الخطاب الذكوري أي الآخر/ الذكر 
برجولته؛ وهذا ما نلمسه خلال جلسة التحليل 
النفسي: المستيريّة تجهل أن حديثها وجسدها يختلطان 
لأنها دون الرغبة. هنا جسدها الراغب والمتكلم يبقى 
بعيداً عنها لكته يتمثل بالآخر/ الرجل . 

المرأة الأم كما تعلمء هي أول موضوع حب 
لطفلها أنئى كان أم ذكراً. إنما علاقتها بالآخر/ 
الرجل تتحول من موضوع حب يتبادل بين الرجال 
إلى ذات تتحكم بالموضصوع/ الابن حيث رغباتها 
تصبح مقبولة ومسموحا لها. 

هنا أتساءل. هل صحيح أن كل النساء العربيات 
يشعرن «بالمهانة والغلب»؟ لقد وضعتهن من جهة 
واحدة. أمام مرآة تعكس معاناة الموظفة والمثقفة وربة 
البيت. . . أعتقد أن الشعور «بالمهانة والغلب» لا 
مطر ل الجن يتكل 0 6 أو أنها لا تعير عنهع 
فهى مقتنعة وتحقيق الأنوثة وإشانيتها هما في الداخل 

فقط. إنما المرأة العاملة ترفض الداخل فقط وعهمها 
اا الخارج - المجتمع . فكلم) وعت دورها أو أدوارها 
ومركزها أكثر أحست «بلمهانة والغلب». 

هذه «الاذنوء التي استعملتها مرات عدة في سماع 
الكلام الأنثوي, والحديث الهستيري, والهجامي. 
والسوداوي» أو الاهتياجي . . ماهي إلا أذنك 
كذكر ينصت إلى خطاب أنثوي / مغخر. أعتقد أنها 
وأذن» التحليل النفسى الاورثوذكبى حيث لا مكان 
«لاذنٍ» أخرى . ١‏ ْ 

إذا أراد أن يكون «الموضوع»: «الذات» 
و«الموضوع» سوياء فهل سيتغير الخطاب الذكوري؟ 
إني لاأرى الحل إلا «بالثنائية الجنسية» . . 
1 د. رجاء مكي . 

تقدم لنا الورقة أو التحليل التي تتضمنه؛. دراسة 
الحالة؛ ومكتباتنا العربية فقيرة في توثيق دراسة 
الحالات. أتمنى لو أن المنحى العيادي لا يكون هما في 
التعبير عنه. ولكن كل هذه الحالات العيادية يعبر 


عيبا كهنا كفانات اوبتالات نميل ؛ اللقطة 
الثانية» أرى أن هناك تغييراً في مسار الورقة» وبالتالي 
في مناصرة د. عباس للمرأة, وأنا أعتيرها مؤشراً ‏ إذا 
قارنتها بكتاباته الأخرى ‏ لتراجع أو بعبارة أخرى هو 
يعيد الكرة للمرأة, لأننا كنا نرى في كثاباته الأخرى 
مناصرة أو حثا للمرأة على الشورة على واقعهاء وكان 
يطرح دائ| تغيير القوانين وخاصة تغيير قانون الأحوال 
الشخصية. وهنا لم أره يتعرض له أي أنني أرى عودة 
عن المناصرة (عناه:16), أي أوحى بأنه كان يناصر 
المرأة والآن أصبح يقمعها؟ . 

النقطة الثالئة هى مسألة التغيير في مجتمعناء لا 
شك أن هناك مهانة وغلب في مجتمعناء وهناك قهر 
اقتصادي واجتماعي ينعكس مباشرة على المرأة؛ وأنا لا 
أوافق القول بأن المرأة ربة المنزل كالمرأة العاملة أو 
كالمراً ة التي أكلات قينا من ذاتا وولا لاهن رصعل 
التغيير الحاصل في الواقع لكي نستطيع معالجة 
موضوع المرأة. وكنت أتمنى لو أن الورقة تطرقت إلى 
مسألة التغيير مهما كان هذا التغيير جزئيا. . 

2 د. ألين حداد. 

تميزت ورقة العمل المقدمة من الدكتور مكي بهم 
عيادي واضح., وكانت ورقته عبارة عن معاش 
داخلي ‏ جواني. واتصل هذا الهم بالباحث 00 
بموضوع بحثه. فالمرأة العربية المهانة والمذلة هي شي 
بالنسية للمجتمع العربي وهي أيضاً «شيء» ع 
للمحلل النفسى , هذه العلاقة الحدٌ موضوعية بين 
المحلل والمريض ضرورية لازاحة النقلة» وبالتالي 
يسمح هذا للمحلل بالتدغل بغية المعالحة ؛: هذه 
المعالجة التي أراد المحاضر أن يبدأها بالسمعء ولكن 
السمع وحده أحادي الجانب كتقنية. هناك شق آخر 
هو العمل «ههناء3» فأين عمل المستمع وتدخله بغية 
حل المشكلء السمع وحده لا يكفي . والسمسع 
كرسالة يلتقطها المحلل تعمل عملها في نفسه. 
«كاعةط لععء1». وإذا ترك التدحل إلى نهاية المقابلة 
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يكون هذا ال «طاءةط 4عع1» قد شوه العلاقة ولو 
بطريقة غير مباشرة. من هنا يبقى التحليل النفسي 
ودراسة حالات خاصة قد لا تعمم. وعليه ان يلجأ 
ليس فقط الى السمع بل الى تكوين سيرة ذاتية مرضية 
من خلال السمع. والمحلل النفسي أو المعالج النفسي 
لجا الى الموقف «البارد» (20106 ه511200) لتقنية 
لالحاح الموقف العلاجي. فتتحول العلاقة بين المحلل 
والمريض إلى موقف «تشيء». من هنا يبنى علم 
النفس التحليل كتقنية خاصة. 

سال عق ملاح العلاج بواسطة السمع. 
فالسمع هو تفريغ من قبل المريض وتخزين من قبل 
السامع؟ 

إنما يبقى أن نقول إن ورقة الدكتور مكي اتسمت 
إلى جانب العلمية بالرصانة والموضوعية والصدق 
بالتعبير عن هم البحث. وهو قد بدأ بتصنيف 
الأمراض النفسية الأنثوية والذكورية., وهو مشكور 
على هذا الجهد. 
تعقيب المحاضر: 3 عباس مكي 

أتوجه بالشكر الصادق إلى عضو اللجنة الادارية. 
المسؤولة عن ادارة معهد الانماء العربي في بيروت. 
الدكتورة والزميلة فهمية شرف الدين» لإتاحتها 
الفرصة لي للحديث من على منبر المعهد. ولتشجيعها 
على اعتماد ورقة تستثير النقاش أكثر مما تستدعي 
الموافقة . 

وأشكر الزميل الدكتور ابراهيم بيضون على ريادته 
لهذا التوجه الجديد لمحاور يجلة الفكر العربي ‏ المجلة 
الني نشرت فيها أهم ما كتبت عن قضايا المرأة 
وبخاصة في المنحى الاجتماعى 

أما الزملاع المعقبين 1 الورقة: د. إلهام 
كلاب. د. أنيسة الأمين ود. زهير حطبء قلم 
أتتحدث عنهم سوى بكلمات الشكر على القبول بأن 
تكون ورقتي مادة تحليل لهم. لن أطيل في الحديث 
عنهم . . حتى لا أستميل! 


وأشكر الحضورء وببخاصة الحاضراتء. على 
صبرهن عل ورقتي التي أحرجتني وأقنى أن لا 

الورقة مختصة بموضوع عيادي ومحتواها ومفاهيمها 
متخصصة به. 

طلب مني الحديث عن هذا الموضوع فلبيت. وربما 
لم أكن لأكتب ني موضوع آخخرء ولو فعلت». لكنت 
أردد وأكرر نفسي ! 

أريد أو أقول بالوضوح التام ما يلي : 

1- كتبت الورقة بروحية المصالحة - بين الخطاب 
العيادي والخنطاب الاجتماعي ١‏ بين المخطاب الذكري 
والخطاب الأنثوي. بين الرجل والمرأة» بيني وبين 
الصديقات والزميلات. 

2- ما كتبته يلخص المعاناة العيادية (المرضية) لعينة 
من التساء . 

3- للمعاناة العيادية, أي الذاتية المأزمية يعد 
اجتماعي حاولت أن أشير إليه . 

4 ما فرض موضوع الورقة هو ازدياد حركة التعبير 
عن الحالات العيادية المشار إليها ما حصل في أجواء 
الحرب اللبنانية وبما أثارته من أجواء هلعية ومأساوية . 
ولا بد للخطاب الاجتماعي والسيامي عن المرأة - 
جبراً وبالضرورة إذا أراد أن يكون واقغيا من أن يأخذ 
بالاعتبار هذه المعطيات العيادية وإلا كان محانباً وغريباً 
على سامعيه! 

0 


ويلفتني ما قاله الزميل د. زهير حطب, الذي 
اتفقت معه طويل. وما ألفت النظر إليه هو أن تطور 
بنى الأسرة في الغرب لم يلغ السلطة ولم يلطفها فيما 
يتعلق بفرض نوع من القيم الناظمة للسلوك الفردي 
ويخاصة عند الطفل . وهذا ما نجده في مجتمعاتنا 
العربية. ولذلك فإنني لا أقبل بصوابية النظرة 
الاتنولوجية والثقافية في مجال نقد نظرية المأزم 


الأوروبي. وتلك قضية ظننت انني 5 
زهير حطب في كتبنا المشتركة وأظنه قد أعاد النظر مما 
الآن. ولا بد من متابعة لقاءاتنا اللاحقة في هذا 
المجال . 

أما ما قالهد. معن زيادة. د. عبد الله ابراهيم 
والين حداد فإنني أجد أن الآراء فيها تتقاطع عند 
المنبجية والنظرة الأحادية لقضايا المرأة 0 نحو 
اعتهاد أسلوب تنميطي . وأقول ببساطة أن الورقة التي 
قدمتها تعرف تماما أن قضية المرأق ككل قضية 
اجتماعية هي ذات أبعاد متعددة. ولكن البعد الذي 
اعتمده راهنا هو البعد العيادي, أما لجهة عدم 
امكصانية قياس الظاهرة النسائية العربية 00 
النسائية الأوروبية فإني بصراحة مطلع. أرى أن 
الاختللاف كمي دليس نوعياً. والحركة النسائية ا 
تكاد تكون نقلا غير منفتح للحركة النسائية في أميركا 
وأورويا احمالا. 

أما ملاحنظة د. مريم سليم الاجتماعية ذات 
المنحى العقاقيري فانها تذائغ عن فعدئ طبي نفساني 
لا عيادي اختلف معه كثيراً وأرى أفي مقصر عن 
الأمتهانة 'لالحاحات العادية المليحة. 

وملاحظات د. فهمية شرف الدين هي في رأني 
أساس محاولة جديدة للمصالحة ما بين اللغة السياسية 
والفلسفية الكلاسيكية واللغة التى أردت أن أسوقها 
في ورقتي المتواضعة. وهي مداخلة تقع تحت عنوان 
ترحمة الاجتماعي والاقتصادي باللغة النفسانية 
والعكس .. 

وأخيراء ملاحظة الأآستاذ الياس سحاب مهمة 
جداً. وفي هذا المجال فإننى أرى أن محتوى الحداوي 
يفيد بعد التحليل بأنه مشبع بالمعاني الاتميارية 
والسوداوية. على أن لحن الحداء هو لحن كربلائي 
حزين. ومع ذلك فانني لا أنفي اطلاقاً غنى المسار 
التاريخي للحداء العربي ومعانيه المتعددة الجوانب 


والني أنتظر أن أقرأ عنها الكثير. 


معنف 2 العرأة العربية 


قطاع الخصوبة في علم الإحلام 
من أخراج المكبوت الى الصحة النفسية للمرأة 


و... وكانت اذا ضحكت [تلك الفتاة] تشرق 
الشمسس . ؟ واذا بكت هطل للطر. واخضر العشب 
ونّت الزرع». 


5 «هاجهم الأسدء ففروا اليها لاحئين. . 
فأرسأت [الرأة الصوفية؟ منديلها يبضعه أحدهم ف 
وححه الأسد. فاحشتئى الوحش . ومات». 

مام مورت السون ساععيب عحل وونناء 
الكلن. ولا شرت متدتلك: لكزاة خلت. لترية: 
وحاءتها فتاة صارت. .-60. 

- عبادة الله حالاً في المرأة شديدة الحضور في 
قطاعنا الصوفي الذي اعتير «شهود 3 ف النساء 
أعظم الشهود وأكمل. 

95 عيرت اللغة العربية عن اللوقف السشري الزدوج 
القيمة للشعور الواحد. فقالت* «الأننى هى 
الكاملة؛ وهى اللينة». 


() قسم الفلسفة؛ كلية الآداب ‏ الجامعة اللبنانية ‏ بيروت . 
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5 علي زيعى © 


أعمو مات 


ترحزحء في في التجربة العربية الراهنة لخطاتب 
في الانسان. مكان القطاع الفكري الوص للمرأة 
من حيث دراسة مكانتهانيٍ الأسرة وق في المجتمع 
عويوفاء أو في القيميات والنْظَر وَالائِيبّات. لقد 
انصتٌ الفكر العربي في القرن الماضي. أي في تجربتنا 
الانعطافية الثانية مع الحضارة. على «إشكالية» المرأة : 
فحلل الوضع والموقع, المكان والمكانة؛ وحَرض عبل 
التغيير أو نادى بوجوب تحيين قيم جديدة ةِ تحرّك 
الرؤية لم (الزوجة, لام“ الفعاة ا 
التعضية للمجتمع في كله وللحضارة في مسيرتها 
ومستقبلياتها. أما في المواقعية الراهنة. للنمط الفكري 
الاجماعيء فقد تزحزح نواد وبغلت السياجات 
للحرأة» وأخرى رد إلى الرجل. وأخيرة مرتندةٍ إلى 


المشترك والعام الجامع بين ذَيْنك النمطين من إنتاج 
المعرفة وتوليد القيم . 
من السوي أن الفكر العربي الراهن يحرث في 

الوقائع ؛ أو يحلل الظواهر النفسية الاجتاعية 00 
والخاضعة للإحصاء والتفسير والمترابطة فيا بينها أي 
المتداخلة على شكل بنيةٍ حيةٍ متعضية. 0 
المنبسج . أى جه له وتغاذياً متبادَلاً بين السيب 
والنتيجة؛ تكون الظاهرة الاجتماعية المطروحة الآن 
وهناء أي ظاهرة المرأة في 5 أغاطنا الاجتماعية الفكرية 
الثلاثة القائمة اليومء ظاهرة تاريخية غير منفصلة عن 
الكلي (وضع المجتمع في بنيته» في صورته الكبرى) ؛ 
وغير معزولة عن الاقتصادي والديني والمعيوش 
واللاوعي الثقافي العربي؛ وغير قابلةٍ لأن تؤخحدذ 
رع أو لأن تتأسس وتعيش» إن فصِلت عن 
الجنس الثاني الذي هو الرجل أو القطب المكايل 
والواجب الوجود كي تستمر الحياة والخصوبة. المراد 
هناهو. في تلخيصٍ تابي وإعادة توضيح. أن 
الفكر الحارث, الذي يقوض ويبني توخيا للحيكان 
الراشدة مع «الدار العالمية للانسان والفكر». يَعْرس 
5 ميدان الانسانيات. كا ف علوم الطبيعة أو في علوم 
الرياضيات, دون أن عير ين .ها هو اتيك للمرأة وما 
هو خاص بالرجل . فهذا التقسيم المانري إلى ذكرري 
وأنشوي يبتر الانسانية» ويُغفل التداخل والتمايز أو 
التغير والاستمرار؛ ويذكر بازدواجيات أخرى (مرتبطة 
بتلك المانوية) كثيرة: المادي والروحي » المحسوس 
والمتعالي. اليدوي والفكري 

إن جَنسَئة العالم والنظر رض علينا الوعي 
بالمخاطرء وبالمسبق واللاواعي والمنحكم. في رؤية 
الوجود تبعا لمصطلحات جنسية تبقىء برغم كل تعقدٍ 
اجتاعي حضاري للجنسء قاصرة عن بناء النظرة 
الناضحة انفعاليا للانسان والحياة والنظم!"". 


وعلى سبيل الشاهد والقرينة. لقد درسناء في هذه 


الموسعة١‏ موضوعات محلية خاصة بالانسان 
والمجتمع والفكر. لقد درسنا. ا لإعادة التكييف 
أو لإعادة الوه في الانسان العربي. الحداجة2. 
الإصاخة. الإبادة والكرّحيات. كذلك لابِدٌ من 
نشخيص دقيق للسيمياء عند 0 
[البونية: الذتوائة | وللأريض ١‏ بدا دون عُييرٍ 
مسبق. أو دون التسأسس 0 فروق بيولوجية 
[جياوية]. بين الرجالي والنسائي أي بين الناس. بيب 
المؤمنينء بين الانسان في جانبيه اللاحقين 
المتغاريى: .. فالبيئة الاجتاعية الاقتصادية تؤثر في 
الموروث والبيولوجي ؛ وعلم نفس العادات والتقاليد 
المعيوشة؛ كالوعي بالمكبوت والمطمور افاج ل 
أعياق الشخصية والمجتمع. اتجاهات فكرية ترسخ 
انصباب التحليل والنقدٍ على موقع المواطن ووظيفته 
ودورهء وعلى الاهتام بالانسان المتعين (المريضء 
هذا 00 أو تلك المرأة العاملة. . . ) وليس ماهو 
لى العرق واللون أو الجنس وما إلى ذلك . 
7 0 ا الظاهرة النسائية. في المجتمعات 
العربية وأنماطنا الفكرية المتعايشة. فراسية سديدة 
نافعة لأنها تهتم بالتخصص في محليل اللتخلجخل 
واللامتكيّف عند الفتاة العربية العاملة أو المنوترة. أو 
المنجرحة نفسياً عقلياً والفاقدة المساواة بينها وبين الفتاة 
في مجتمعات أكثر منا إيغالاً في ثورات العلم والصناعة 
والتنظيم الاجتماعي الاقتصادي الاتصالي. وفي 
رؤيتناء وتحليلاتناء نتحرك ابوقود قوانين عامة في 
التفكير والتغيير أشهرها: رفضنا المقولة الجوهر الثابت 
لأمة أو عرق أو حضارةء نقدنا بقدرة الانسان 
ومسؤوليته حيال واقعه ومستقبله أو الطبيعة والروابطء 
ارتكارّنا على الدور الإشفائي والوقائي للديموقراطية 
(الشورىء بمحتواها الراهن الغريب عن المعنى 
الاصطلاحي التأسيسي) والحرية والوعي بالاختلاف 
والتعدد والتهايزء تحرّكنا بما صار اليوم رأسها ف 
جتمعات متطورة - أي بميادىء العدالة الاجتماعية 


وبمعايير قيم الانسان. . 

كذلك فإن الفكر العربي الراهن يبني ما قد 
عق علم اللاوعي الثقاني . فهذا اللاوعي ما يزال 
يقود الكثير من سلوكاتنا وتفكيراتئنا الاجتماعية 
العلائقية حيال موقع الزوجة أو الأم أو الابنة؛ 
وما يزال أيضاً قادرا على تنوير إعادة قراءة الترائئي - 
ومن ثم على إعادة الضبط والتوجيه لذلك كله داخل 
التكييفانية العربية المستقبلية. وبعد هذا فلحن هنا 
تبلغ حدود حلم آخر في فكرنا العربي الراهن ؛ إنه 
علم المعيوشات. أو عِلمنفُس العادات والتقاليد. 
فهذا العلم. أي المعرفة لمناهج شائعةٍ في العلوم 
العافرةة تصفت وعلل: ويقارن ما مو سرس أو 
لصا جب ظِلِ ومُعتّم» كام ومحرّك, نافد 
ومطبق, أو عمل وتمازس .. وهكذا ينتقل بنا النظر 
إلى التحرك أيضاء السخض والتغيير هناء باتجاه 
اكتناه دور المخيال [المخيول» المتخيّل]ء والاسطوري 
والرمزي والاعتباري . فهنا قطاع من النظر الممارس» 
أو من الثقافة المعيوشة الشفهية. يساعد على تقديم 
الرؤية الموحدة والناضجة للعرّض المدروس أو لعدم 
الاكتقاء بقراءة الجانب الرسمي والمدوّن. الثقافة 
العالمة والفكر النخبوي أو التنظيري .. نكلمة مكثفةاء إن 
الخطاب في المرأق أي في الانسان العربي عموما 
000 قن لا كرن عسابا عر 
ومتحرّرا إذا 1 نضع أمام نور الوعي المفكرّن» 
والارادة العقلانية» ما هو مكبوت ف اللاوعي الثقافي 
العربي» ِ المعيوشات العربية. وفي الظليٍ 
والمعيم. . 
المخطاب لعز 0 فنصي اللتفيوية 00 وما 
يرتبط بذلك ويتغاذى معه. الغاء الطابع الجنسي أو 
المواقئف التي كانت تجتن الوجود والعلائق والقِيم . 
وبذلك فإن التفسير الاجتماعي السيامي لمصطلحات 
مثل الخيار (الحجاب)» الزواج الجنسء المرأة» 
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الشيطان. يغدو تفسيراً تاريخياً أي يُعيد ربط الفكر 
يجدوية الاجاعية: 6 اليك 0 سياقه 
خاضعةً للمجمع والتقلوي وعتار لم و ف 
إلى استعادة مكانة لائقة محكومة بالمساواة 

0-0 العادلة الديموقراطية . 

تسري تحولاتٌ الخطاب العربي الراهن, كما في 
«الدار العالمية للانسان والفكر». باتجاه تشييد النمط 
الفكر 8 الاجتماعي التغدّي بالتضامن والتفضافر ١‏ 
أي ب على السيطرة والقهر. وتلك التحولات امونهة أو 
السائ ره صعرنك أن يكون المواطن ذاتاء وشخصية 
مستقلةٍ ل شرع يك بقناعة وحرية ين اليل 
السلوكات والحلقات الاجتماعية المتداخلة المتعدفة» 
وفي الظاهرة النسائية كما في بقية الظواهر التاريخية 
الاجتماعية . فكل الروابط تؤخذ متفاعلة في]| بيتهاء 
وبحكومة بسببية ة غير خطية أو غير مستقيمة لطي 
وسائرة مَلروْضَة بحيث يكون المعيار المقصود والعام 
هو أنسَئّة العلوم والمجتمعات والمستقبل . 
اسهام علم تفسير الأحلام والإناسة في فهم 

نظريتنا الترائية في المرأة والخصوبة 

1 الحلميات, والرزّمارْة والتأويليات: 

علم الأحلام هو كبقية او الانسان» يخضع 
للتطور ولتطوير المعرفة بالانسان وقيّمه. ولعلّ المناهج 
الراهنة اقتربت كثيراً من ميذانه المخاص ومن معرفة 
إوالياته ٠‏ فقد ار لذلك العا طرائن تصِفء 
والتجريب. والآلات التىى انا نت الحلشات 
كثيرة؛ وأدت خدمات جليلة7 . كذلك فإن محال 
الدقة, والتصنيف الصارم . والمصطلحات الخاصة 


بالحلم. والحقائق المصاغة امثيّدة بالتجربة والقياس 
والاحصاء. ظواهر صارت اليوم بارزةً في الحلميات. 
انتفع علم الأحلام الراهن من علوم دقيقةٍ مجاورة 
(علم النفس الوظائفي, للمشال)؛ ودَرّس الحلم 
كظاهرةٍ بشريةء ومتعلقةٍ بالرمزء وذات خصائص 
معقدةٍ متداخخلة أو كلية) وغير منعسزلة. . . كما وجد 
علم الأحلام في الإناسة اسه البنية عينها 
التي وجدها في الحلم» وانعكاساً لتجارب تاريخية أو 
طفلية في حياة الفرد والجماعة. وهكذا صار تافعاً 
تقريب الحلم في أجزاء منه أو في كليته العامة تما 
يشبهه 5 القطاع الاناسي كالحدوثة والتاريخ 
والاحتفالات الطقسية والأمثال والغناء. فقد يكون 
0 الواحد من الحلم أبننانا عديدة. وامكانيات 

يدة للتفسيرء ومستويات كثيرة. يعني هذا أنه ضار 
0 الرمزء للمصطلح الواحد في الحلم أو في 
الكرامة الصصوفية أو في الأسطورة والإناسيات» عبر 
تضخيمه. لككن ذلك التضخيم لأجزاء الحلم لم يمنع 
الاهتمام بالعوامل الواعية للشخصية, وبالعوامل 
اللاواعية حيث الرغبات المكبوتة» وبالعواطف». 
والمشاعر العدوانية . والدوافع والغرائز والحاجات؛ بل 
والقلق أيضاً والمخاوف وطبقات الشخصية. . . لذلك 
يعطي الطبيب النفسي أهضية لأحلام الزبون» وللكل 
1 عند الحالم. 

الحلميات [علم الأحلام] عند العرب فق 
0 عشرء عبد الغنى النابلسي أو العينة 
الممثلة : 

لا ندرس النابلسي. أو ابن شاهين, وفق طريقة 

تَقسّمه إلى أجزاء صغيرة منفصلةٍ ثم تُنقَب عن الأصل 
أو ما يُرَْعَم أنه النبع لهذا الجزء ء أو ذاك. فليس الفكر 
العربي الاسلامي جماعة لما هو يونا هناء ولما هو 
هندي أو فارسي هناك. واختيارٌ مثل للفكر العربي 
الاسلامي. إبان القرن السابع عشرء في اذه 
لظاهرة الأحلام وللرموز والتأويل» ليس عملية 


صعبة: فقد كان أسلافنا يعيدون إنتاج * تحليل الحلم 
واثقين من أنهم بلغوا بمصرفتهم تلك مستوى رفيعاً. 
ولمى يكونوا فعلاء بعيدين عن القواعدٍ النظرية أو 
قوانين الانتاج للمعرفة وللتأويل المتحكمة في تحال 
التريويات. وتفسير الّصء والنحو [الصُرفْنحو] 
والإفتاء والاجتهاد. . . فمن السهل أن نلتقط التعاية 
فلبالطرائق القالم عند أيّ مفكر تربوي. وعند 
المجتهد. والمفسر للنصوص » والمتأول للأحلام: 
انطلاق من القرآنء فالسنة والأحاديثية. والكلام 
المأثور وما إلى ذلك من الراسخات ل الأعمال 
00 المكرّسة والأشعار والنصوص 
النابلسي (وت 3 ه/ 1731 م( الحلميات 

4 أعلم الك للدقنا المنامية7, في مرتبة عالية؛ 
ويعده من والعلوم الرفيعة المقام» إذ إن الأنبياء يعدّون 
الأحلام من الوحي , وقد ذهبت النبوة وبقيت الرؤيا 
الصالحة. ويعترف كاتبنا بأنه. في ترتيب كتابه على 
حروف المعجم. كان مسبوقاً بابن غتام” الذي وضع 
بذلك الأسلوب السليم مختصراً يقول لنا النابلسي إنه 
عمل غير شاف. لم يجدد النابلسي ؛ لقد كرّر الخطاب 
المالوف منذ القرون العيرية الأول أو التاسيسية 
والذيسنجدءأيضاً فيم| بعد في كتب أخرى يقول عنبها 
ابن شاهين (على سبيل الشاهد) أنها جعلت علم 
التعبيرء أو علم اكتشاف «الاشارات» في علم 
العبارات» من العلوم الشرعية : وآن من أشهر كنب 
المتقدمين : «كتاب الأصول لدانيال الحكيم. وكتاب 
التقسيم الجعفر الصادق. وكتاب الجوامع لمحمد بن 
سيرين» وكتاب الدستور لإبراهيم الكرماني. وكتاب 
الارشاد لجابر المغربي. وكتاب التعبير لإسماعيل بن 
الأشعث. وكتاب كنز الرؤيا للمأموني. . .»2 وعشرة 
آأخرين . 5 0 

لا نحاكم هناء أو نحلّل؛ طرائق الأسلاف في 
تفسير الحلم والبحث عن المعنى الأول الكامن 
والمستور. لكن لابْدٌ من القول إننا اليوم نثق جدا 


بأنهم كانوا يعتنون بأوضاع صاحب الحلمء 
ويبظروقه...؟؛ وبأوقات حصول الجلم . فأصدق 
المنامات «ما كان في السّحرٌو, والأحلام في الشتاء أقل 
صدقاء الخ... عهمناهناء وفي سبيل توضيح 
الفصول التي تصلق فيها المنامات. فذاك هو فصل 
ع الشمار» 00 الأنوار» حرام م الجني 
عل القول إنَّ الر به بيع هو الممثّل للخصوية: تتشارك 
الطبيعة والانسان 23 لقانون الانبعاث والتجدد. أو 
للخضرة والحيوية والوفرة " . 
بسع اقبي قٍِ عضاغة ان مقدمة يعترف أنْ 
00 هو بذاية العمل. وفي صفحات قليلة يعرضص 
النابلسي مقاله في علم التفسير, وفي القواعد أو 
«القوانين» العامة » وذلك «تتميأ للمقاصد والأوطارء 
وتحسيناً لوجوه الأحوال والأطوان)2 20 يوضع ذلك 
المقال [الخطاب. النظر في القوانين المفسرة ة والأحكام 
المشتركة] على بساط واحد من التفكير والتحليل مع 
المقال الموجود في مقدمة «كتاب» ابن سيرين «منتخب 
«مقدمة) ابن خلدون. . . ولقد سبق ان اشرنا الى ان 
عملا من هذا القبيل. أي نظراً في قواعد الانتاج 
للمعرفة أو في أسسها ومنطقهاء في أجهزة المعرفة 
وأجهزتهاء هو عمل جزيل النفع. تنظيري. رفيع 
الشأن والقيمة بغعض النظر عن منعته وسلاده» عن 
صوابه ومدى اقترابه من الحقيقة والموضوعي والحسن 
الأاحاح 7د وقد تنبه النابلسي» عل غرار أسلافه» إلى 
قيمة ذلك انيع ص الدراسة المخصصة للمناهج ‏ ولما 
هو شهال أي خخاص بالانتاد وبطرائق العقل قي 
وتكوين العرفة. 
ينطلق هذا الميدان النظري, أو المقال ني الطرائق 


39 


وفي النظر والمعرفة. من ثقة بأنه ميدان يحسن وجوه 
«الأحوال والأطوار» . .ا ثم يستعرض الأعمال التأسيسية 
أو المؤلفين الكبار, بادثا بالدينوري المعروف 
بالقادري27. فابن الدقاق المقري, فالخليى الداري, 
فالمزني الشافعي. فالسالمي. ف.... ف... 09 

ويبدو أن النابلسي لا يجد غضاضة في القول إنه 
سين سان فقد جمع كتابه هذا من «وكتب 
جليلةٍ في علم التعبير لائمةٍ من الأفاضلٍ التحارير»؛ 
يقول يذ كلك : «صار كتابي جامعاً | يع مافي 
الكتب المذكورة مع اختصار اللفظ ل المتناول 
منه ٠‏ ول أِد عل ما نقلته من هذه الكتب شيئا. إل 
بعض علاوات وقعت لناء وبعض تأويلٍ ننّهت عليه 
أنه من كلامنا في موضع أو موضعين. وباقي الكلام 
كله محرر من هذه الكتب المذكورة. قمن راجعها 
وجد هذه التأويللات كلها هناك مسطورة. حتى جميع 
ما ذكرناه في المقدمة ماعدا. . . جميع ما سنذكره في 
هذه الخاتمة». 

م يبسط ما كان معروفاً مترسخاً من احتفالات 
وشعائر. أو من عادات وتقاليد تنظم قص الرؤياء 
وتعبيرها. بعد ذلك يعرض قانونا عاما في حقيقة 
التفسير أو في السببية المتحكمة هناء وفي قيمة الحقيقة 
التي تصاغ ونصل اليها. وهكذا ينطلق من مبدأ عام 
هو: «العبارة [التفسير. التعبير] للمنام 'قياسي, 
واعتبار» وتشبيه وظن . لا يُقطع بهاء ولا يحلّف على 
غيبها»27. فكان المؤلّف يلتقي مع ما نقوله اليوم في 
السببية السائدة في العلوم الاجتاعية النفسية 
(الانسانية). فتلك سببية ليست قطعية. 

ومن السويّ أننا نردّد في ميدان تفسير المنامات 
(وفي استكشاف الرموزء. وتأويل النصوص) القول 
بقانونٍ هوظني, اعتباري» غير صارم ولا هو 
ضرورة» والقول بتفسير متعدد وذي مستويات ووجوه 
للحلم الواحد والنص الظاهرء ثم يحلل النابلسي 
القواعد التي تحكم التفسيرة"), والطرائق التي ينبغي 


تطبيقها والاواليات التي يفترض على 
كي ينتج المعرفة ويحاكم نفسه ومنتوجه . 
في هذا المجال. يلتقي النابلبي» كأسلافه. مع ما 
يلجف عليه خطاب العلم المعاصر في المعنى الكامن 
والمعنى الصريح للحلم. إذ تعطى للمستور المساحة 
الأكبر لأن «الضمير في الرؤيا أقوى من النظر. فإنه 
يؤخذ بالغالب في الضميرء ويبتى عليهم29 . 
ومن السوي أن يشير النابلسي. في دراسته 
للمناهج هذه إلى الشروط التي تور إنتاج التفسير 
أي إلى الشروط التي ينبغي أن تتوفر في الفكر المنتج 
وفي تكوين الاختصاصي . سوف تكون الفائدة كبيرة. 
للمؤرخ الذي يدرس تاريخ علم الأحلام في التراث 
العربي الاسلامي. من تدبر عمق تلك الظاهرة 
وغزارة المهتمين مهبا. فيورد النابلسي أن أحد 
الأسلاف. ذكر أساء 7500 معير» وأنهم على خحس 
عشرة طبقة. الأولى من الأنبياء. والشانية من 
الصحابة, والثالثة من التابعين. والرابعة من 
الفقهاء. فالزهاد. فأصحاب التأليفات في هذا العلم 
(وهنايورد ابن سيرين في مقدمتهم))ء 
فالفلاسفة . . .00 , 
ينبي النابلسيى خطابه في المنهجية ار إلى الأخذ 
بالمقارنات» وإلى التنيه للفروق التي ينبغي أن نحافظ 
عليها ونعي ل الواحد عند 
أمم أو أديان مختلفة . 
فالاختلاف في اللغة» وفي الدين» كالاختلاف في 
الزمن والمهنة والعادات والتقاليد 5 الأمة الواحدةء 
ولد اختلافات في معنى النص الكامن. ولكأن 
المتحمس أو بايغ هنا يكاد يذهب للقول إِنْ مقصود 
النابلمي وأسلافه كان خخطاباً في المناهج المقارنة. وي 
عندلية الخصوصيٍ والعالمي. وفي عدم الانحباس 
ضمن الحقل المحلي وحيث الانقفال على الكوني 
والشامل وما هو خاصضص بالانسان. ١‏ 


الطفل اتباعها 


صار سهلاً الآن التقاط بعض النقاط المشتركةء 
القواعد العامة عند العرب القدامى والأمم السابقة 
عليهم. لقد توصلت التجارب القديمة» كما رأينا 
أعلاه؛ إلى نوع من مقاربة المنامات يتصف بثيء من 
الرهبة والغموض؟؛ ولقد وضعت احتفالاات وتقاليد 
خاصة وبقص الحلمء وتفسيره واستدعائه أو توليده. 
وتثميره . بيد أن الأسطوري والسحريء أو الانفعالي 
والاعتباري. لم يكن». في مقاربة تلك الظاهرة» 
معادياً لكل تحليل نقدي أو لكل دراسة منبجية. 
فللمثال. لقد غرفت مصطلحات غير دقيقة تبدو لنا 
اليوم أنها من الممهدات لنشوء فكرة اللاوعي» 
والاختمار. والحدّس. وطبيعة الحلم أو وظيفته من 
حيث هو محقق لرغبات» وخافض لتوتر؛ ورد على 
قلق وانههامء» ومشكلات وضغوط . 

ثم إِنَّ التقدم في معرفة الحلم يبرز أمامنا حينم| 
نقارب اللمنامج التي اتبعت ف عمليات اكتشاف 
الرمزء أو النص المكثى (المقنع). فهناك تلظ 
الاتججاهات لإقامة منبج واقعي النزعة., وللأخذ 
العقلاني في دراسة الظاهرة. ولالتقاط السوائد أو ما 
هو مشترك وعام وقانون وأحكام ثابتة. ومن الل أننا 
قدلا نكون منزلقين إلى المبالغة والمفارقات, إلى 
الاسقاط والتعميم: حين نقرر صلابة التوجه الفكري 
عندهم الذي كان يفسر الانسان. أو الحلم 
والظواهر. بالنظم واللغة. بالسياسي والاجتماعي ١‏ 
بالديني والعادات, بالبيولوجي المتفاعل المتغاذي مع 
المجتمع والمعايير. 

4 - ربط النظرية العربية في المرأة بقطاع الحلم 
والإناسة واللاوعي الثقافي 

إن الحلم ضرورة نفسية واجتماعية في عمليات 
التنظيم الذاتي للمجتمع ٍ (وليس فقط للانسان) بل 
وحتى للفكر والأدب أيها والرؤية التي نجدهاء في 
الفكر البشري. تجاه المرأة والشأن الجسبى عائدة إلى 


تراكم خيرات ومهارات تاريخية عميقة الجذور في 


غمرية الابنيان يله الآف السكن > :وتلك الرروية: 
التي نَع اليوم تجريحاتها للمرأة» كانت نافعةٌ في 
عمليات التوازن النفسي داخل الفرد والمجتمع. وفي 
عمليات التكييف والتوكيد الذاتي. وربما لا يكون 
غريا أدبمل المحلن إلى استنتاج الطبيعة الرمزيةء 
والوظائف التكييفية؛ لخطاب بعض فكرنا العربي 
الاسلامي في المرأة. ولعلني لا أبالغ» أو لا أغذَّي في 
النفس أوهاماًء حينم أقول إني قد أستطيع الالتقاط 
الأعمق. أو الأسهل والأسرع. لنظرية الغزالي (أو 
ابن سيناء إخوان الصفاء ابن طفيل. . .) في المرأة 
إذا طَرِحتٌ تلك النظرية على بساط علم الأحلام» 
والتأويلية والرّمازة [الرّمزياء, علم الرموزء 
الرّمزيات]. 12 هذل فإِنْ فهم رؤية الغزالي 
للمرأة يصبح فك وسسع وأجدى إذا لجأنا لتشسير 
الرمزي ولاعتبار الخطاب الواعي في الجنس نوعاً من 
الحلم ومنتوجاً من منتوجات علم التأويل. 
باختصار. يؤدي الحلم وظائف عديدة؛ نافعة ولا 
غنى عنهاء توفر الصحة النفسية الاجتاعية للانسان. 
وكذلك كان يؤدّي القول القامى في المرأة والجنس 
وظائف ايِجابية للانسان. وللمجتمع والسلطة . 
أما النقطة الثانية التي تهيمن هنا فهي أن ذلك 
الخطاب الواعي, أي الذي يرح (بمنظورنا الراهن) 
المرأة أو الزوجة والأنثى عموما. يتضح ويتفسر أمامنا 
بمقدار ما نربطه بالحلم أي حيث تكون رموز الجنس 
ا حتلة المكانة الأولى. وهذه الرؤية التي تربط 
عي والحلم. بين الواضح واللاواعي» بين 
7 - العربي وأحلامه أو رموزهء تقودنا أيضا 
إلى نقطة ثالئة. في هذه الخطوة الأخيرة. نصل إلى 
القول إن رموز الجنس, والتفكير الواعي في الجنس» 
قطاعان نستطيع فهمهما على نحو عميق إن ربطناها 
بقطاع آخر أخير هو: الحال أو الموقع الذي تحتله 
المرأة (الجنس. الخصوبة, الزواج. . .) في الأمثال 
الشعبية. وفي المسكوكات اللفظية المتداولة. وفي 
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الأغاني الشفهية المعيوشة, والأساطير. والأصاطير 
والأخجيات وما إلى ذلك من مضمونات اللاوعي 
الثقافي والاناسة العربية. .. إن القراءة الموحدة 
للخطاب والمارسة. أي الدراسة التحليلية لما هو ثقافة 
عالمة وأخرى معيوشة (مطبقة. عملية).» شرط وامكات 
لالتقاط الظواهر على نحو أقدر وألجريى20 , 


© القسم الثاني 
رموز المرأة والخصوبة. من اكتناهها إلى إعادة 
مَعَنِية الثراث 

1 رموز المرأة في وظائفها. الخصوبة والوفرة 
وتجديد الحياة: 

المرأة من حيث وظائفهاء ف عملية الخصوبة 
وتأمين الوفرة (الرزقة بحسب التعبير القديم والذي 

مايزال متداولا قِ الأوساط الشعبية)» تشبئه 
بالأرض. المرأة رمز للأرضء والعكس صحيح 
فالرمزان متبادلان. ويسهل التقاط . تلك الدلالة 0 
الخصوبة. في المرأة وفي الطبيعة. بتحليل القطاع 
الإناسي (العجرن» والعالمي) مشل : المثل الشعبي» 
والقول الدارج المتداول» العَمْز والألموزات؛ والأغنية 
الحعنية؟ والأصطورة والأسطورة. .. وتنّه لذلك 
أيضاً مفسرو الأحلام حيث يترس خ الاعتقاد بأن من 
مَلكَ أرضاً بكرا فقد تزوج فتاة عذراء9. والتأيد 
بعلم الرموز, أو بمبادىء علم تفسير المنامات, يفضي 
بنا إلى فهم رموز أخرى للوظيفة الإنتاجية الإخصابية 
للمرأة: الدّجاجة التي تبيضء. البقرة 
الحلوب...©©. أما من حيث الوظيفة الخازنة» أي 
الي تحتوي وتُمل» فرمز المرأة هو الشيء الذي يَنقل 
في جوقه. وحمل ويحفظ : الخزّنة. العديلة. 
الخابية29, القارورة27, القدّح©. البئر©. 
الخَليّة. . . ومن حيث أن المرأة كائن يُرضِع فمن 
السويّ أن يُرمز إلى ذلك» في حياة الانسان وحضاراته 
العديدة, بالكائنات الأخرى التي تُرضع؛ وبنبع 


الماء. والعين التي تسقي وما حول ذلك من أغاط 
عامة خاصة بالانسان في تاريخه الطويل وعلى 
الارض. وبكلام يكرّر كي يوضح ماهو واضح. 
فإن المرأة وإذ هي تحتضن في داخلهاء تتبادل الدلالة 
والرمز مسع الأشياء التي تقوم بذلك الدور في الحياة 
والخصوبة والوفرة: زير الماء. الزق. الوعاء 
الحامل. . . 29 

وبسبب أنها تُحسي. فهي الماء والحياة أو الحيّةء 
والعشب» ٠‏ والشبَع. والطعام. والفواكة والأثمار. . 
وبسبب أنها توفر البقاء والاستمراريية, فهيى شجرة. 
وسمكة. وعين الماع والغدير العميق . وهي الأصل 
والمصدر. بمقدار ما هي الكهف والقبر والقبو لكتهاء 
وكا سبق. وَإذْ تتشارك مع الطبيعة من جهة الخصوبة 
والانبعاث» تتبادل الرمز مع الربيع , والعودة للحياة. 
ومواسم الجني والقطاف . وكذلك. تتشارك المرأةء 
مق حكنث الوظائف لاقي لعل للجياة ولصو 

كل الكائنات الخاضعة لذلك القانون. إن أخدّ 
مفسري الحلم للأرنب على أنها امرأة لا يعني انتقاصاً 
أو تبخيسا ..' فالطبيعة تخضم هنا لقاتونها الموحف الموحد 
الانسان والحيوان في عملية المحافظة على النوع وعل 
الاستمرار والوفيرة. ومن حيث أن المرأق 32 
عموماء هي نَزِينٌ وزينة» أو بهرجة وجمال. فإنها 
تتَرمّز بالدنيا80, والمرأة هي الحياة. وحواء (الحياة). 
والحياء والحي من الربع أو التجمع السكاني. 
وترتبط بالراة وظائف اجتماعية روحية. وأخرى 
علائقية أخلاقية: الحياء. الاستحياء. . . فقد تعرفنا 
بواسطة اللغة العربية, أي في ات اغتنائها 
وتطورهاء انبنائها وتأسّسهاء على دلالات ظلية كثرة 
لكلمة امرأة (زوجة. قتاة» بنث. . .). وريما يكون 
نافعا. أكثر مما هو سديد. ربط كلمة مرأة. عند 
الحذر اللغوي ء بمصطلحات بل برؤية للوجود مثل : 
المرؤة01ى وبنظم سياسية أخلافية واقتصادية بالغة 
الغنى والتعقيد. 
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2- رموز اللمرأة من حيث الشكل : 

قوش ات علا رازن عدر برد العاف 
ولاسيا للأعضاء الألصق بالعملية التناسلية والتكاثر» 
تنطلق من الشْبّه أو التهائل الذي قد يقوم بين عضو 
جسدي وشيء ما في الطبيعة. هنا نجد أن الوعيٍ 
البشري قد أقام فوازاةء أو استدعاة معادلا : وترامرا 
بين بعض الفواكه أو الشمار وبعض الأعضاء 
الجمسدية2©, بين المرأة والبيضة”©, بين المرأة وما 
شق أن راك من أعياء محصطن لزظاك لقان 
والاحتفاظ الم الخزائن: المجرات» التنور: 
الأواني والأقداح. . .)2". . . بيد أن التمييز بين ما 
هو وظيفي وما هوشبَهُ في الشكل ليس حاسي؛ 
ارات للأمر الواحد ليستا هنا متتخاصمتَين؛ وقد 

تصمٌ الواحدة كبديلٍ عن الأحرى. وكمكملٍ أو 

موضح . وتفسير الما قِ الوناسة وعلم الأحلام» 
بأنها الوظيفة التي تتكرس لهاء هو تفسير طبقه 
الأسلاف كثيراً وعمموه. وظيفة الزوجة في بيتهاء أو 
وظيفة أي عامل 0 5 عامل من أكبر العوامل 
الي شر ح موقع أو طبيعة ودور تلك المرأة أو ذلك 
الخادم ذلك الكائن 0 الثيء ع أو العلاقة. 


3 رهمور الدور الذكوري. من حيث الوظيفة 
ومن حيث الشكل والشبه. ف عملية القخصوية 
وسير وراتها: 


صار أجدى لنا الآن الانتقال التلخيصى والمكثف 
إلى دور القطب اك المانب عاد كتوري, ٍ 
البشري 3 الطيعة. فانضات: التقط الانسانٌ» 
ك0 عببه أطواره الععازا رمو الأقاة المخصية و 
امقر عنا: حفر ل 00 
تبادل الرمسز والوظائف بين الول 


(والخنجر". . .) وأداة الإخصاب عند الانسان 
والحيوانات العليا. وبذلك يتفسّر أيضاً التشارك بين 
تلك الأداة وما يشبهها ني الطبيعة: فهنا قياس» 
وإجراء شب هو أحياناً كثيرة غير واع. أو غير واضح 
بمقدار ما هو معيوش أو يتتمي للدلالات الظُلَية 
وللقطاع عتم واللا معبر عله . وزيدة الكلامء, فإنتا 
نلاقي هنا تقاطعاً بين شتى قطاعات الإناسة إذ تتفق 
كلها على اعتبارٍ متشابه أو عام موحد للظاهرة الي 
تلوس ف) نجده في تك الأحلام الموضوعة ف 
القرون العربية التأسيسية هو ما نجده في كنب القرن 
الثامن عر الدئ: كلناء هنا بالنابلسينء وف ايوس 
التاريخي . وفي علم نفس العادات العربي». وفي عمق 
أغعراق احتغالات: التعيد وطفوس العتدين وإخخصناتب 
الطبيعة عند الأقدمين”"'. لكن الوظيفى والتائلى 
يتكاملان؛ والتصنيف هنا للتسهيل والتعجيل . وقد لا 
يكون نافلا تطبيق ذلك على 7 الأنوثي 
والذكوري؛ فالرموز أوسع من أن تتلخص بتقسيم 
ثنائي للجنس أو بالثنائيه الجنسية للكائن . 


للتدليل ينفعنا هنا تحليل مُبسّط لحلم امرأة. كان 
الزوج يتهججم. في جلسة نقاش مع أصدقاء. على 
زميل [قريب (؟). أحد معارفه.. . .] له. وسمعنا 
الزوجة تساعد زوجهاء وتكلّمت كثيراً. . . التقطنا 
بياج روه الجيع ان 
المنام أن ذلك المشئوم [المغتاب. الصابر] يركب 
حصاناً. ويعرٌ. 000007 سخرت منه. و...ء. 
د 


لا صعوبة في اكتناه المعنى الكامن. ولا في الرغبة. 
ولا في سلوك الزوج. يهمناء في كلام كالوعظ. أن 
استكشاف اللاوعي الفردي, ولاسي| اللاوعي الثقافي 
العربي. خطو: : خطوة عميمة ة النفع من أجل الوعي بالمكبوت 
أي من أجل معرفة ذقيقة تكون ضرورية الوجود في 
عمليات إعادة التكييف وتدقيق النظر. 
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4 رموز العملية اللإإخصابية في الحلم وقطاعات 
الإناسة والتحليل اللفسى ؛ 


وضع الرموز أمام الوعي عملية سديدة في ميدان 
التفسير والتغيير. في جانبي الفلسفة المتلاصقين: 
الجانب الموجه إلى الماضي . والوجهٍ المتدير للراهن أو 
المستقبل. من جهة أخرى. وضع جانبي الفكرء 
الواعي الرسمي ثم المعيم الظلٍء أمام النقد 
الاستيعابي عملية سديدة في كل ماولة لالتقاط الرؤية 
الشمالة في الوجود والقيميات”'. هذا المنبج هو 
القادر هنا على النفع والتنوير في محاولة استكشاف 
رموز العملية الإخصابية؛ وتلك رموز يستطاع 
إكتناهها بواسطة قراءة ما سبق ذكره أعلاه: تفسير 
الأحلام عند أسلافناء النظرٌ في الإناسة التي تتداخل 
قطاعاتها وتتواضح 5 التسلح بعطاءات التحليل 
النفبى والطب 5 

أ الجنس والأرض والأكلء. تَشَارٌَكٌ الانسان 
والطبيعة : قد نستطيع القول. بوجهٍ عام واختزالي» 
إن الحرث والزواج والأكل مقاهيم لحف الانسان: 
تتبادل المعنى أو الدلالة والوظيفة. هنا رمز واحد 
لعمليات ثلاث : “كل ظاهرة مرتبطة بالأخرى؛ ولكل 
منبا تجليات أو أشكال عديدة. . فالحرث هو أيضا 
صيدٌء وطحن» وبَذْرء وجَرشء إلخ...؛ وهو 
يستلزم الركوبَ, والحفر, والقلع . . . والأكل يستلزم 
الحركة. والوعاء. والغلي. والزيت» والشرب. 
والخنق أو الذبح وإسالة الدم. والوضعء والخزن. 
والصت». اإلخ.. والعلائق في الأكل أو ني الحرث 
هي إما عنفية 2 ذات حنان ومودة؛ والنوعان 
يستدعيان أحدهها الآخر ف الوعي واللاوعي» في 
الإناسة والمعيوش» في العلني واللاواضح أو المطمور. 

ب الآلةء ا الحرائة وأدوات إعداد الطعام 
والنار: لا ثبىء كأدوات الفلاحة, والآلة عموماء 
ترمز إلى الجنس والأكل والتأثير في الطبيعة أو الأرض 


(خرث. بذْر. صيد. . .). ومن الطريف أن نشير 
إلى الشبه بل إلى الوحدة في الأسماء بين أجزاء آلة 
الحراثة والجهاز التناسلي. فمن يراجع اليوم أسهاء 
أجزاء آلة الحراثة (الفدّان, النيرء السكة وخاصة 
الأقسام التفصيلية) التي كان يستعملها قرويوناء وما 
يزالون إلى حدّ ماني الريف. يلتقط بسرعة ودون 
عناءٍ المشاركة والتعانق والتبادل بين الطبيعة والانسان 
عبر الأداة. وسوف يلاحظ وحدة الرمز في القطاعات 
الفولكلورية المتعددة: فأفعال الانسان متعددة لكن 
رموزها ليست متعددة بل تتبادل: البذر أو الفلح أو 
الدّق أو الزرع ؛ وإواليات إعداد الأرض أو الطعام أو 
النار”/» أو الزواج نشير إليها برمز واحد ذي أثواب 
كشيرة. لقد انتبه إلى تلك الوحدة إنساننا الشعبي» 
واللغة, والتعبيرات السائدة إ(حيث تطلق أسماء واحدة 
أو متشابهة على كل من تلك الظواهر أو السيرورات). 
ومسفسرو الأحلام والنصوص. والأتغورات 
والنكات . . 


ج - التماثل قي الرمور بين العمليات والأدوات 
3006 التقط مفسرو الأحلام في ترائنا الشفهي 
والمدون» وحدة الرموز لعمليات الإنتاج والتخصيب 
عند الانسان وفي الطبيعة والطعام وعلى سبيل المثال. 
وبشيءٍ من الاهتما م بالتوضيح أو التفصيل » اتفق 
مفسرونا مع فرويد على أن رموز الزواج هي : 
الذبح. الوقوع. © لبس النعلين, الحفرء التقّبء 
الققح. البذرء القفلء الخَنْقء. الركوب» 
الامتطاء , . . ويتفقون مع فرويد. مع النظر الحديث 


في الرموز. على أنْ الإفرازات 0 وعلى أن 
الإفراز الجسدي مال أو د ذهب. 


وبتكرار يلخص نصل إلى الاقرار بقانونٍ هنا هو: 


© أن الأكل رمز جنسي* ؟. هنا جمع مفسرو 
00 عندنا جمهرة من الأحلام التي ٍ يفهموها 3 


واحدة أو نتيجة لمبدأ واحد في الطبيعة!)؛ والعض» 
هو أيضء دلالة على ترابط ينك الظاهرتَينْ أي على 
أنهما يتشاركان في رمز واحد متباذل. الأهم, أو 
العاملٍ الدال على ذلك ما إهوالدليلٍ اللغوي ؛ 
فكثيراً ما تعبر لغتنا عن التمشع بكلمة أكل : فلان 
أكل مال فلانٍ - تمتع به... ؛ والشراب. أو تقديم 
الماع رمرٌ وتمثيل أو كناية وتعبير عن الظاهرة الجنسية . 

© حفلة التناسل والتخصيب, في الطبيعة 
العضوية . بعر عنها ف الحداه العربي بحفلة الزرع 
(الفاخحة ٠.»‏ المرائة» العرس :ب كنا أن شرا 
التقطوا ذلك ا فقالوا <ة (في شاهد ب أو في عينة) : 
«إما الأرحام أ رضو. ا 2 م 
فعلينا الزرع فيها > ج وعلى الله النباتٌ»0©», 


لجنس والتفكك. هو ظاهرة عالمية معروفة وخاصة 
بالانسان وال حيوان وحتى بالنبات بل وبفصول السنة أو 
بالزمان والطبيعة. وليس كالأغنية الشعبية, أو 
الشعر. عن استطاع التعبير الحي عن ذلك الارتباط 
الذي يخاصدن عليه التحليل النفسي في تقسيمه 
للنزوات 0 إلى : تدميرية وقلفية [إبروسيه]. 
تفكيكية وتعميرية. . 


© يساعدنا الانطلاق من اللاواعى والمعيوش . من 
الملظمور والإنانى+ غخل اكناء الوظائت الملبية 
للجنس - فقد تكون تلك الوظيفة قاصدة إلى تدمير 
الآخر. أو إلى تبخيسه والانتصار عليه وقتله 
بويا وإثبات الذات». والانتقام والتشفي » 
واستكمال مفقود. والتعويض وما إلى لى ذلك. 
وتبعاً هذا المنظور» فقد يغدو مكنا إن ل تقل صاباً 
١ 5‏ تفسير أحلام كثيرة يأنف الحالم من 
الاعتراف مها أو بنسبتها لنفسه . من ذلك: الام 
مضاجعة الأخت». والأم» وشخصيات منفرة 
ومكروهة وعدوة”” . 


ا ار 0 أن 
المعيوشة أ ال السك والظلف 0 عميقا 
وشمُولياً ب بين ا والزراعة 0 مت 8 
لانميا واللاواعي (بحسب ما هو معروف ف ا 
الظواهر المدروسة العمل الجرائة: الأكل 
والشراب) . إن كلمة م 5 معاجم اللسان 
العربي“0 تعني : العطيوت والقي وأضل كل شيء. 
ومكان العودة. والقتصد آَم الماء: : قصذه). . ومن 
كردا وكها سنرى عند دراسة ظاهرة السلطة 
والسياسة 56 علم الرموز وعلم الأحلام والتأويليات. 
أن 2 للتوحيدي قي اك والوالسج يترجل 
الثناقيمة [القيمة ارد تكافو أو تذبذب القيمة] 
لكيه ان : فهذه امرأة أنثى. أي كاملة!”*؛ وحديدٌ 
أنيث أي غير دكي أي غير قاطع ؛ وأنثى > لينة؛ 
وبلدٌ أنيث - طيّب الرائحة. 


5 الوظائف النفسية الاجتماعية المكبوتة أو 
المعيوشة والمطمورة للمرأة 

يتوجه التحليل النفسى الاناسيء 5 دراسته لقطاع 
الخصوبة 00 بالخلود. إلى طوايا وقيعان والظافره 
النسائية»؛ أ يي إلى الدور العظيم الذي تلعبه المرأة فى في 
تحقيق الصحة النفسية في الأسرة والعلائق العائلية. 
فالمرأة» في اعتقادي. أكبر وأعقد من أن تختزل إلى 
وظائف الونتاج, أو «إدخال السرور على على النفوس»ء 
أو توفير الاستمرار في الحياة . . . ليست هي فقط رمز 
للأشياء الثمينة*؛ إنما هي انق اك الوجائل 
التكبيفية مع الواقع والانجراحات والانقهار 9" , 
ومن هذا المنظور. فإن تعدّد الزوجات». أو المروب 
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إلى اام العلاقات الزواجية خارج العائلة. ظاهرة 
تتفسر - - في جزء غير قليلٍ ينا معن الخرحل 
[والمرأة] للاستعادة استقرارة النفسي اللاجتماعي . . 
بذلك فقد يكون طلب التعددى المقصود هنا لأ 
تغطية ؛ وقد يكون تعويضاً عن مشاعر فعلية 5 
و*مية؛ أو استجلاباً للتوكيد الذاتي» اده لترتيت 
العلائق الاجتماعية, أو ردّاً على قلق ولاسيما على 
المخاوت مت الطبيعة والمضير والشعون .الغزلة 

والمرأة» من حيث هي أم». قدرة على الحاية ؛ وعلى 
تحقيق الاطمئنان. وإشباع الرغبة بل الحاجة إلى 
الأمان والأمن. من هنا كانت المرأة. في منظور 
التحليل النفسي الإناسي. ترد في الأحلام: على سبيل 
الشاهد, بمثابة الوطن., والبلد الأصلىي, والمدينة التي 
نحبها ونعيش فيهاء والمكان الأول المحبوب والذي 

نحنّ إليهء والأرض0©. ومن هنا فإن المرأة أيضا 
م بالحصن. والقلعة. والملجاً: إنها درغ يقي , 
وأداةٌ دفاع عن الذات» د دقع 5 وجه الشدائد, 
وملادٌ. ..”5. ويستطيع الفكر العربي الراهن؛ في 
اعتقادي, الاغتناء كثيرا ا في حال اهتامه بهذا 
القطاع المعيوش والمعتم . المسكوت عنه والمطمور.ء من 
الثقافة. فقد يتيح لنا ذلك الوعي بالمكبوت قدرة 
كبيرة» ومناهج قالحة. 5 بناء الصحة النفسية للفكر 
والمجتمع. للخطاب العربي وللمهارسة. في مجال 
التكييفانية المحرّرة المتحررة. 


6 رموز عملية الولادة؛ الرقم 3 والسقوط في 
الماء ١‏ 1 


يبقى ١‏ أخيرأًٍ امبتخراج رموز عملية الولادة, أي 
ظهور الجديد. ممثلة الآن وهناء على سبيل العينة. في 
الرقم 3. ٍ 
أ في الجانب الأول من رؤيتنا لتلك العينة يتعين 
علينا اكتناه المعنى العميق الكامن أو اللاواعي للرقم 


3. إنه الرقم الكامل؛ إِدْ له بداية» ووسط وهاية. 
وهو رمز الاسبعاث والخصوبة والخلود. فقي «ألف ليلة 
وليلة», قِ الأدسب الشعبي الشفهي أو المدوّن» توصي 
السمكة ثلاث وصايا للصياد (بعد أن يعيدها للماء) ؛ 
وكذلك تفعل القبرة في حالةٍ ممائلة. ويكون للبطل 
الفقير ثلانة أولاد؛ ويحق للشخص أن يتمنى من 
الجن (أو إذا صادفته «ليلة القدر») ثلاث أمنيات؛ ولا 
يعطى البطلّ يَدَ الأميرة إِنْ لم يحقّى ثلاثة أعمال, 
خارقة . . . وفي الكلام المأثور والدارج نقول: الثالة 
فالتة (تعطي الجديدء. توصلا إلى المختلف)؛ وكذا 
بالنسبة للعين الثالفة (في وسط رأس الجن أو 
المارد). والظاهرة هذه معروفة في الحضارات» 
والأديان أو المعتقدات (قا: العثليث عند الجاهليين,» 
عند المصريين أو اهنود إلخ). 


أما في الجانب الثاني اللاصق للرؤية هنا 
من أن عدا الرمز (انبعاث» خصويبة. خلود 
ودذات | للرقم الأثلوئي من أجل إعادة قراءةٍ أو إعادة 
مُعْنِيةٌ وية عريض من فكرنا العربي الإسلامي 
التأسيسي ثم «النبضوي». وعلى ذلك فإن التدور مهذه 
الزموة أو 500 سلاح لمعرفة عميقة» أو لمعرفة 
مختلفة (متأولة بوليسية.ء تحليلتفسية). بالتصوف - 
على سبيل العيّنة. فقد بالغ الصوفيون في رفع مستوى 
الرقم الأثلوثي ؛ أو إنهم التقطوا بالحدس (كالطفل أو 
كالشاعر الصادق: 59 كالفنان) ما لذلك الرقم من 
مكانة هي عامة ف الحضارات والأمم والأعراق 
والأزمان. 


وأشهر رموز الولادة هو السقوط في الماء. هنا رمز 
عام خاص بالانسان في كل حضارات 637 , 0 

من الرّحم خروع قن اماد أو رتو قله هنا يتتدعى 
موسى يلقى في الور ونتذكر ولادة أدونيس. . 
وما تزال دراسة أوتو رانك (اللنف2)ء ف هذا 
المجال. سديدة ؛ لقد أغنت الفكر بتفسيراتها. 


7 الخصوبة والقيعان المظلمة أو التتحرربة النمطية 
الأولى للظواهر الحلّقية والاحتفالات الابقاعية: 

الشجر. أو اليْبات عونا يتجدد حلقيا: يعود 
للانبعاث بعد فترة كمود أو بعد الالدثار 
والخريف7©؛ ويثير في الانسان الحسّد أو مما يحفز 
رغبتنا بالخلود وباستمرار الخصوبة واستعادة الشباب 
والوفرة. الأهمٌ لنا هو أن الاحتفالات الايقاعية, 
وطقوس المواسم ‏ وشعائر جماعية. وشتى ماهو ذو 
إيقاع دائري. كل ذلك تذكر أواعهوعن ذكريات 
ورواسب. من 0 وصدى. الفعل التي نحضر فيه 
الرؤية المقدسة أو الوظيفية الجنسية والأكثر أو ما وراء 
الجنسية للمرأة والخصوبة. ورؤية الإنسان القديمء أو 
اللاواعية أو المظلمة المستورة راهئاً (على الأكث. 
للدورات الموسمية. ولعل هذه المعرفة أو المنظور 
عامل ينور لنا' عملية 0 لطقوس وشعائر 
ما تزال حية في مجتمعاننا: 
الدبكة, ال يي ا 

أ الدبكة : رقص جماعي حلقي راسخ في المعيوش 
الشعبي . لعله يخضع. في منبجنا هناء للتفسير بعامل 
أصطوري تتشارك فيه الخصوبة ورغية الانسان 
بالاستمرار والمسعى للوكرة والعيش. ريما ديه 
المنظور. فإن الدبكة احتفال رمزي قاصد لاستجلات 
الخصوبة أي توفيرها للبيت القائم إعداده وتهيئته . 
فالمرادهوالمساعلة على الاسراع في استحضار 
الخير. . . لكأن الاحتفال تعبدي . 

ب الحج في الجاهلية : «كان ذلك الحج نوعاً من 
الرّقص الجماعي الحلّقي. والتصفير أي الغناء أو 
الصراخ والعزف. . . كان احتفالاً ايقاعياء وطقساً 
دينياً يقصد في تحليلنا لتلك الظاهرة؛ للتطهر 
والتقرب سن الآهة بل وأبغا لاستجلاب الخصوبة 3 
الزرع والضرع والرّضع». 

ج - الغزو الجاهلي: ربما يعود في جذوره الأولى إلى 


طقس تَعبّديء وليس فقط إلى ضرورة حياتية 
حر سهتا النمط البدوي في العيش الصحراوي 

القامي . ولقد سبق أن افرضا ندرا للوأد يرى في 
الموؤدة ضحية مقرّبة للآلهة, أو مقربة من الآلهة. 

لكن القضية أعقد. وليس هنا مجالهها. وهذا لا يعني 
أن التخيل. حول دور ما لرغبة البدوي باستجلاب 
الصو تسيلا واعند رعه اكد 


كملنة المرأة وترميزها للمتعالي 


1 الفن الشعبي الاسلامي يُكَمْيِنَ المرأة 
والخصوبة 4 تصويره واتفورة للحورية. 
والبراق والملائكة : 


نلحظ كَمْلَنة المرأة» أو رَوَحَنتها ورفعها إلى مستوى 
روحي محض. في الفْن العربي الإسلامي الذي تعتيره 
ريق ذاعا إلى دخول حضارتنا وخطابنا في المرأة 
والخصوبة. فمن القراءات المنسيةء أو المسكوت 
عنباء قراءة رؤية الحضارة للمرأة متمثلةً بعطاء الفنون 
والآثارية؛ في هذا المجال يحضر الواسطي الذي يقدّم 
المرأة الكاملة (الحورية. في تفسيرنا أو في افتراضية) في 
صورة ةِ نزاوج وتصالح الحيوان والتبات والانسان. 7 

إنَ الحوريّة. أي البَطلة المثالية والمسقط عليها كل 
الكمالات. تتمظهر بالوجه البشري الممتلىء0. 
وجسم حمامة 7© وذنب هو زهرة© . هذا الكائن 
صور المخيال العربي الخلاق تجسيد 1 
والروحاني. والخلود والتجدد. وتتمثل المرأة أيضا 
بالملاك» بالكائن الحي المثالي» في الصور اليدوية التي 
يرسمها الفنان المسلم ل(وعيمنا' الفنان الشعبي ؛ لأنه 
علِص. ومعبر عفوي عن الذات الجاعية واللاوعي 
النقاني) مستقبلي البني في تجوالهٍ قُِ السهاوات (را: 
رحلة الاسراء والمعراج) . فقد عير الفنانُ عن أكمل 
الكائنات بأن صورّها لنا على هيئة نساءٍ يحملنَ 
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بأيديينَ شمَيلات الزهور””. ومن المبرّر تماماً أن 
نتفهم الآنء أو أو نفسر ونعرف الأسياب.» صورة 
البراق التبوي الشريف مرموزا إليه بكائن حي يصالح 
ف ذاته الانسان والنيات والحيوان. فقد رفع الفنان 
الشعبي ذلك الكائن بأن رسم له وجه أنثى؛ أما 
النيات فقد ظهر هنا قِ صورة ة القمح 9" . 


الكشف عل الصحة النفسية بة للانتاج المعرفي. 
0 النضي المسبق لكل ملل : 

0 على صفحات هذه المجلة. بسداد إجراء 
ري أو في لجنس 0 5 زغننا القديم 
حينذاك أن الدكتورة نوال السعداوي تخفي انجراحا 
دفيناً مكيوناه يظهر من خلال خطاها الواعي 
الصريع»: وحى من خلال العسور الفوسوغرافية الي 
َقدّم لناء تأكد عبر اعتراف السيدة الكريمة. وعن 
طريق لوال حا كا حت ماد ترد اا عه 
للحضور كائية أخري فطيزة بوتخطضدة هي ناطمة 
المرنيسي | معت كالنجم . وئمة مناضلة ثالشةء بل 
وتستدعئ كثيرات هنا حملن لواء الثورة تحبا لإشهار 
«حقوق المرأة» حيث صر الكلام"' 2 في رأبي. 
مدلا مكوور| عونا : 

3 النمط الكابت. التمط النرجمي والدمط 
القلق : 

إن التكييفانية العربية. أو خطاب الصحة الئنفسية 
الاجتياعية ف الفكر والسلوك, ترفض وتستوعب 
أد المموط ع الجا الا ابر 2 
وذالة يد لا يتلود م ا 


الكلية: ينال العنصرٌ موقعه داخل الشكل العام 
ويأخذ دوره ويقوم بوظيفته ضمن علائق هي شبكة 


كرى واحدة من الروابط والدلالاات. وتحليل الفكر السوي بعي مخاطر الموائف الكابتة؛ والموقف 
العربي المعاصر, في دراسته للمرأة أو للنسائيات». النرجسي (المصاب بالتفاج أو بالتماهي في «بطولة» 
يخضع هو نفسه للتحليل: هنا سنجد أن الموقف الأسلاف). والموقف القلق. 
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الحو انشي 


ذهب البعض إلى تقسيم العلوم (إنسانيات وعلوم الطبيعة) بحيث جعلوا النوع الأول أنثوياًء والثاني ذكورياً. وآخرون زعموا أن 
الغرب ذكر أو مبدأ «رجالي» [ذكوري]؛ والشرق مبدأ الأنوثئة حيث الخيال والحدّس والغناء للطبيعة. . 

را: الجزء الأول وال 11 من : موسعة التحليل النفسي الاناسي للذات العربية» بيروت. دار الطليعة. 

الحداجة: : علم تلاقي النظرات أو العيون. تكون نظرات شخصين عداثية. متعاطفة. متحاسنة, دالة على الاحتقار أو 
الاحترام» معبرة عن الشفقة أو الترفع . . . في كل ذلك طرائق للتعرف على الشخصية والعلائق. 

الإصاخة: الطريقة التي يشبعها شخص عند الاصغاء. أو الاستماع ب أو الكلام . . 

علم حركات اليد. والجسد عموماً. . . ومن تلك العلوم أيضاً: الصّباعة لميمياءه السيمياء المحلية . 

قا: الطبيعة أم الوراثة (ع1نأكناةة كتاوطء؟ عكناكةم) . 

للمثال. را: ح.س.ع (الحركات السريعة للعين - 84830). أيضاً: 48820 التسجيلات البيانية (الغرافية» الخظية) لحدّة النوم 
أو لطبقاته. وخلال الحلم. . 

0 | تعطي انا في تعبرالنامء »جل ص 2. 

م سر سرت الى ا ..). را: التابلبي. م.ع.. ج1.» ص ص + - 5. 

قا: المرأة في الحدّوئة [القصة الشعبية الشفهية القصيرة] أو في الكرامة الصوفية حيث هذا التشارك بين الطبيعة في فصل الربيع 
والمرأة في التهيؤ للعطاء والتجديد يتمثل على النحو التالي: إذا بتكت الفتاةٌ هت الريح , ونزلَ المطر. واخضر العشب. 

النابلسي, تعطير الأنام . . .» ج 2. ص 412. 

ولقد وضع الأسلاف مقدمات (خطابات, مقالات) تهتم, قي علوم أخرى عديدة, بطرائق النظر أو بمناهج إنتاج المعرفة 
وبالاصنين الأبيستيمولوجية [المعرفياتية» المعرفيائية ] . 

يذكره النابلبى فيصفه بالاستاذ الكبير. ومن امبر أن لا يورد النابلسى «كتاب» ابن سيرين . 

النابلسي. م.ع. » ج 2. ص ص 412 - 413. ش 

قا: الطريقة العربية الإسلامية في تطوير المعرفةء أو في التراكم المعرفي (الشرح. الشرح على الشرح. . . ؛ طبع كتب عدةٍ من 
ميدانٍ واحد في مجلد واحد. . .). 

النابلسي. م.ع. » ج 2. ص 413. 

سبق أن عرفنا مناهج التفسير؛ ولم يبدع هنا النابلسي ؛ أو أنه لم يقصد إلى ذلك ولا ادّعاه. 

النابلسبي» م.ع. . ج 2. ص 414. 

يكشف هذا التصنيف عن ترتيب العقلية العربية الإسلامية للعلوم والأمم. للنظر والقيم. موجود في كل باب وميدان من الثقافة 
العربية الإسلامية. 

وف هذا المنظور يسهل التحلليل النقدي, ثم الاستيعاب المتجاوز, لاعتبار المرأة بهذه أو تلك من الصفات التي نراها اليوم 
تخدش كرامة الانسان وحقوق المواطن. 

للمثال؛ را: النابلبي» ج 1. ص 106. 


ما يزال هذا صحيحاً في التحليل النفسي المعاصر. إذ تَرامّز المرأة والحيوانات الأليفة» في الاحلام عند أي انسان معاصرء. ليس 
جارحاً لأحد. وظاهرة معروقة جيداً . 
را: النابلسي» م.ع. . ج1. ص 230. 
النساء قواريرء الأوعية, الأواني . .. (كلام شائع. معروف). 
شيء معروف جداً أو هو قانون عام التقطه جيدا التفسير القديم (والمعاصر) للأحلام . 
«البثر امرأقو» يقول ابن شاهين. ج 1» ص 337. 
النابلسي» ج 1 ص 252. 
ماع.ء ج1. ص 334. ا 
تتبادل المرأة» في الأحلام وفي الاناسة عموماء الرمز مع : اللالىء؛ المجوهرات, الثياب الحميلة. زهرة» تجمة. . . (قا: أسياء 
البنات في الفكر العري). 
المرؤة: تصور للوجود ارتفع عند العرب في الجاهلية إلى مستوى عام شََّّال؛ واقترب من أن يكون «دينأ»» أو جكمة عامةء أو 
رؤية كبرى. 
قا: .المح (الرّمان. الخ .) وما يشبهه في الجسد الأنثوي . 

بعض الأمم القديمة عبدّت البيضة (الكرة. . .). وفي تقديسء أو تبريكء, البيضة رمز للحياة والخصوية والانبعاث. 

«النمارق والوسائد والأباريق والطسوت ونحو ذلك خدّم وعبيد»؛ وكذلك فان «السرج والإكاف والسراويل وأناث الطير والبهائم 
ونحو ذلك نساءء (النابلسيى؛» م.ع. . ج 2. ص 414. 
النابلبي؛ ج 1» ص 106. 
ا ا 
قا: احتفالات الجنس الجسماعية (لزيادة انتتاج الحقل والشجر. . .)» الجنس المقدّس أو التعتّدي في المعابد والميكال الإلاهة 
[الإلهة] عنات ذات الاثداء العديدة المدلاة (رموز الإخصاب والوفرة. . .)» تمائيل العضو الذكوري (اكتشفنا كثرة منها في منطقة 
جبل عامل - الجنوب اللبنان) . 
ينا في مكانٍ آخرء أن الطفل ما يزال حتى اليوم؛ في المجتمعات الشديدة الصناعة والتكنولوجياء يتماهى [َيُتَذاوّت] في الحيوان 
القوي (الحصان, الثمر. . .)؛ وتتياهى الطفلة في الحيوانات الأنثوية الداجنة الميتجة: العنزة, الغئمة: الأرنب» أغرّة. . 
الوعي برموز المرأة» في اللاوعي والوعي عند العرب, طريقٌ إذن إلى قراءةٍ غير جارحة (غير قلقة. خالية من مشاعر الذتب أو 
مشاعر تأثيم النْحنُ. . . ) لخطاب أسلافنا في الزوجة والزواج وعلائقية الخصوية بالجنس وتجديد الطبيعة. ١‏ 
موضوع التشابه (الارتياط. الرواسب أو الذكرى 0 بين النار والجنس»ء الرغبة والاحتراق, را (للمثال): دورانء البنى 
الإناسية للمخيال (بالفرنسية).» ص ص 357 - 359. تؤيد اللغة العربية» والإناسة العربية وغيرها. ذلك التشارك, والتذكير 
المتبادل بين الظاهرتين . 
قا: العَسَل (العسالة. إلخ) وما يرتبط بهاء في الإناسة والفقهيات والمعيوش. 
رأى في منامه أنه يشرب من ثليلةٍ ضيقة : علاقة غير شرعّية مع أخت زوجته (ابن سيرين. تعطير الأنامء القاهرة, 1940 ص 
135 
يكثر هذا التشارك في: الأمثال والأقوال الشعبية» والالغوزات والأساطيرء والأغنية وما إلى ذلك مما يؤوب إلى الإناسة . 
للمثال. را: قاموس التحليلتفس (بالفرنسية) ص ص 110 - 111. 
قا: الشتائم واللعن وشتى طرائق التعبير عن العدائية والتهديد في الإناسة العربية 
عن المعنى الذي أعطيناهء في هذا المنظورء لحلم مضاجعة الأم في الفكر العربي» را: زيعورء التحليل النفسي للذات العربية 
أنماطها السلوكية والأسطورية. 
را: التهانوي, كشاف. . . . ج 1 ص 129. 
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ابن منظورء لسان العرب. ج 2» ص 112. 

ءِ ج2 ؛ ص 113. 

تترامز المرأة» أو تتشارك في تمثيل الأشياء النفيسة والأنيقة مع : اللؤلؤة, المجوهرات» الحل والمصوغات. 

سترى الحانب الثاني (المنفر الْرعِب» السليي) في المرأة عبر ترميزها بي : الغولة» الساحرة. المحتالة, العجوز الشمطاء [را: 
تكافؤ القيمة). 

فسرناء في مكانٍ آخرء حلم مضاجعة الم في الفكر العربي الإسلامي والعالمي» بالاستناد على هذا الدور للام . 

يلاحظ. في الاناسة العربية,» أن 0 يلجا (لفظياًء وهمياً) إلى الأم في الشدة والأزمات (نصرخ : : يا أمي ؛ عند التعجب, أو في 
الذهشة. أو في حالات الكدر والآلى. . 

قا: : خروج حي بن يقطان من الماء. 

مومن يلم في الماء : تجربة نمطية معروفة في الأمم القديمة والحضارات المختلفة. وتلك تجربة رمزية نلتقطها في الكرامات 
الصوفية. وقصصنا الشعبية الشفهية. 

الشجر. كيا يظهر في المعجم العربي (أو العألي) للرموزء رمز للحياة: ولكل ما هو حلّقي وظواهر ايقاعية واحتفالات تعود 
للبدء. فالشجرة هي الانسان. أو مصيره. وقد قال صوفيونا في معاجمهم (ابن عربي» كشاهد): الانسان الكامل شجرة (قا: 
شجرة النسب. شجرة العائلة.» شجرة الحياق» إلخ . ). 

عن معنى الامتلاء في الجسم [السّمنة» العّبالة]» را: (معجمنا للرموز). 

أشهر رمز للوداعة (دور الام الخاضعة., الحانية) وللألفة (نمط العلائق العاثئلية) ولا يس الدور النائح ؛ فالسادية هي المرأة معا 
والحمامة (را: الأمّ من حيث هي رمز للموت). وقد كان المحتسب بمنع النساء من زيارة القبور ومن النواح والنذب. . 

الزهرة: رمز للخلود. وتمثيل للروحاني المحض (را: معجمنا للرموز) . 


نجد رَسوْفاً ملونة لهذا الدوران في السموات. في: مُعراج نامه (نشره: ثروت عكاشه). وفي كت التصوير الإسلامي (للمثال: 
أَزنولّد. بالانكليزية,» فصل: البراق. واللوحات المرققة بالفصل). 

القمح هو أشهر رموز الوفرة والخصوبة. النبات : رمز للتجدد والانبعاث (وللخلود). 

عن ذكاء الطالبةء أو قدراتها على اكتساب المهارات والخبرات. تقول الاحصاءات: إن من بين 72 طالباً في كلية الطب (في إحدى 
الجامعات في لينان) يوجد 15 طالبة. احتلت الطاليات المرتبة الأولى والثانية والخامسة . 


ملف 2 العرأة العربية 


أبعاد سلوك المرأة 
كما تقدمها قصص الصحافة النسائية ) 


تعد وسائل الاتصال بحى مرآة عاكسة لطيعة أي 
مجتمع وثقافته. من ها جاءت أمهميتها الفريدة في يجال 
الذر اماك السلوكية باعتبارها أحد المحالات اضامة 
الى يمك إخضاعها للدراسة. فمضمون الرسالة الى 
تبثها الوسائل الاتصالية يمكن استخدامها في عمليات 
التغير الاجتئعى إذا أحس توظيفها لتلعب دورا هاما 
في محال التنمية بالنسبة إلى دول العالم الثالث على وجه 
الخصوص . وهذا مادقم الباحثين في العقد الآخير 
من هذا القرن إلى التركيز على دراستها مما نتج عنه 
حصيلة لا بأس بها من البحوث تتركز على الأثر 
الاجتماعي والثقافي والابداعي لتلك الوسائل . 

جدبت مراسة تلك الوسائل أيضا الباحتين 
المهتمين بقضية المرأة. فاعتيروا أن المادة الإعلامية 
الموجهة إليها على وجه الخصوص بثابة الميدان 
الخصب الذي يمخضعونه لدراستهم في محاولة منهم 
لتحليل وتصنيف وتقييم تلك الرسالة المستقبلة من 
المرأة والمرسلة منها في أغلب الأحوال'"'. 


اليف 
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د. ناهد وهزي 0 


ويواجها الفحص الأولي للتراث النظري حول 
هدا الموضوع بمشكلة تواجه العديد من البحوث التي 
أحريت ي هذا المحال وهى غياب الضبط المنبجى 
الذقق للآماليك الستخدمة الى تفقد"التاحث امهتم 
إمكانية الاستفادة من النتائج التي سبق التوصل إليها 
في الدراسات المماثلة. كم) أن بعضها لا يتناول إلا 
قاط فرعي أو تقصضيلية افمهن أصتحابا الفئرة فلن 
منافشتها في ضوء إطار أشمل. فصورة المرأة في 
الوسائل الاتصالية لمجتمع من المجتمعات لا يمكن 
دراستها يمعزل عن العوامل الاجتماعية والاقتصادية 
والسياسية والثقافية لهذا المجتمع في لحظة معينة. 
وتصوير المرأة في الوسائل الاتصالية ينشأ عن تضافر 
موعة بن الجاهر. والعوي اللتناينة الى يشكال مما 
اللتققة7الاجتراعة , ور الؤسائيل الأعلافية واحدة 
من هذه العناصر المشكلة لتلك الحقيقة . 

هذا وقد كان أسلوب تحليل المضمودل 
(5زدلز021ة1امعنومه2) هو الأداة التي شاع استخدامها في 


الخبير الأول بالمركز القومي للبحوث الاجتماعية والحنائية . القاهرة : جاماع. 


المعالحة المنبجية للدراسات التى تناولت مكانة المرأة 
ودورها في المجتمع كما تعكسه الوسائل الاتصالية 
لاعتباره وسيلة ملائمة للدراسة في هذا المجال. وهذا 
ما دفعنا إلى استخدام هذا الأسلوب في دراستنا التى 
ستفرهن انا :وق كان كلا اسايق تلك 
الدراسة هو مراعاة القواعد المنهجية الدقيقة في معالحة 
مادة دراستنا لكي ترتفع هذه الآداة في دقتها إلى 
شوق أي منيج آخر من المناهمج المضبوطة. لذا 
حرصنا في استخدام الأداة على البعد عن الثغرات 
المنبجية التي تشوب عادة استخدامها كعدم إحكام 
تدريب المحللين. ممايؤدي إلى إدخال العناصر 
الشخصية والإغراء بالتعمييات الكلية التى لا تستند 
إلى أسس تبررها لكي نستطيع الركون إليها بلا حرج 


هدف الدراسة : 


تَعَدٌ هذه الدراسة جزءاً من دراسة أشمل هدفت 
إلى التعرف على الصورة المرسومة للمرأة كما تقدمها 
المادة الإعلامية لمقارنتها بالوضع الاجتماعى للمرأة . 
ويمكن تمحديد هذا الوضع عن طريق مصادر أخرى 
كالبحوث التجريبية التى أجريت في فترة معاصرة أو 
الإحصاءات الحديثة التى تعدها الجهات اللتخصصة 
عن المؤشرات الاجتاعية التي تحدد لنا مكانة المرأة في 
المجتمع . 
,اجر اءعات الدر أسة ١‏ 

بجال الدراسة : 

لتعدد الأساليب الاتصالية التي أردنا إخضاعها 
للدراسة ولكثرة النقاط التفصيلية التي هدفنا إلى 
دراستها كان لزاماً علينا أول تحديد حالما عن طريق 
تقسيم البحث إلى مراحل متتالية تؤدي كل مرحلة إلى 
مرحلة أبعد منباء بحيث تشكل في إلنهاية الهدف 
الأعم للدراسة . 
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ولتحقيق هذا الهدف قسمت المادة الإعلامية إلى 
مادة مقروءة ثم مسموعة ثم مرئية. واخترنا في المرحلة 
الأولى تناول الصحافة باعتبارها مادة مقروءة وازددنا 
تخصيصاً فاخترنا الصحافة النسائية لنحلل من خملاها 
المادة القصصية بوجه خاص» حيث إنها تتميز بكونها 
توجه أساساً وبشكل متخصص إلى المرأة. فقارئاتها 
أسساما يكن من النساء ويقسر ذلك نا ينس عرد 
تحليل مادة تلك المجلات من التركيز على المرأة على 
وجه المنصوص . 

ومن خلال الصحافة النسائية اخترنا المادة 
القصصية (1:0008) التى نقصد بها «المادة الي تقدم 
في صورة إخبارية دون أن تشير إلى أحداث بعينها 
وقعت في مكان أو زمان معينسين. ودون أن تتشاول 
أشخاصا على وجه التحديد». 

ب - العينة المستخدمة : 

لما كان هدف دراستنا الحالية هو تحليل مضمون 
قصص الصحافة النسائية» لذا اخترنا مجلة حواء 
(فقط لتحليلداء ) باعتبارها المجلة النسائية الوحيدة 
الِي تصدر في مصر في ذلك الوقت. وقد شملت مادة 
تحليلنا مس وثهانين قصة وردت خلال سنة كاملة (52 
أسكرعا متتالية) كذءا من العدد رقم 2 الصادر 
بتاريخ 3 تموز يوليو 1976 حتى العدد 1083 الصادر في 
5 حزيران/ يونيو 1977. 

ومن الجدير بالذكر أنه سبق هذه الدراسة دراسة 
استطلاعية نشر تقرير عنها في تموز/ يوليو 1977 
تناولت ثاني وعشرين قصة استقيت من المجلة نفسها 
موضوع الدراسة3 , 

ج ‏ مستويات التحليل : 

فرضت علينا المادة القصصية التى تناولناها 
بالدراسة استحداث أسلوب جديد في التحليل يختلف 
عن الأسلوب الشائع المستخدم في تحليل المضمون 
الذي يتضمن الاعتاد على فئات أو وحدات للتحليل 


نظراً لوجود مستويات متدرجة في القصة الواحدة. 
فهناك ا موضوع الرئيسى للقصة الذي يلم في جملة 
قصيرة أوفي عبارة مكثفة أو في كلمة واحدة بأطراف 
القصة كلها ويحدد هدفها بإيجاز. ثم هناك المستوى 
الأقل عمومية وهو مستوى المحاور الأساسية الي 
تتضمنها القصة والتي تشمل الأحداث الرئيسية التي 
يشكل ظهور أي منها إضافة أو تعديلا أو تغييراً في 
مسارها. ثم يندرج تحت هذه المحاور أحداث أقل 
عمومية أو كما سميناها بالعناصر التفصيلية تعبر عن 
أحداث بذاتها ترد صراحة على السطور ولا تستقى 

د حساب الثبات: 

كان أسلوب الاتساق بين المحللين هو أسلوبنا في 
حساب الثبات. ونظراً لما يتطلبه تحليل المضمون من 
تدريب طويل على معالجحة المادة لتضمن تناول 
المحللين لها من منظور واحدء كان مطلوياً التوصل 
إلى درجة عالية من الثبات في إحكام تدريب 
المحللين . وعقدت لذلك جلسات مكثفة نوقشت فيها 
التحليلات المختلفة للعمل الواحد الذي قام به كل 
محلل باستقلال عن الآخرين. وفي ضوء المناقشة 
الجماعية لمادة التحليل يتم التعرف على أوجه الاتفاق 
وأوجه الاختلاف في معالحة المادة الواحدة ومدى 
اقتراب كل محلل أو ابتعاده عن النص الأصليء ثم 
يدعم الأسلوب الأوفق في التحليل. ول تنته تلك 
المحاولات التدريبية إلا يعد أن استقرت اطيئة قاماً 
إلى وصول المحللين إلى مرحلة من التقارب فيم| 
بينهم . وتتيح هذه المرحلة معالجة مادة التحليل من 
منظور شديد التشابه يساعد على تحقيق درجة عالية 
من الاتساق بين المحللين29 , 

وللوصول إلى قيمة رقمية لدرجة الاتساق بين 
المحللين وضع مقياس للرتب يتضمن حمس رتب تعيبر 
كل رتبة منها عن درجة تدل على مستوى التشابه بين 
التحليلين وذلك وفقاً للجدول الآتي: 
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ه ‏ خطة العمل : 


وزعف ضيفة القتضصين اللعتباره عن العلل 
بحيث تحلل القصة الواحدة مرتين من خلال محللين 
مختلفين يقوم كل منها بالعمل مستقلاً عن الآخر. ثم 
يعرض هذا العمل على إثنين من المحكمين” يتولى 
كل منهها مستقلا عن الآخر أيضا وضع درجة لمستوى 
التشابه بين العملين. وفي حالة الاختلاف بين 
المحكمين على الدرجة المقدرة تمع الدرجتان وتؤحد 
الدرجة المتوسطة لتعامل على أنها درجة التشابه بين 
التحليلين وفقاً للقباسى الرتب المكار إليه آنفا. 

واجهتنا بعد ذلك مشكلة وجود صياغتين للعبارات 
المستخلصة من التحليل الواحد نشأت عن تحليل 
القصة الواحدة مرتين عن طريق محللين مختلفين. وقد 
تم التغلب على هذه المشكلة بالتوفيق بين الصياغتين 
واستحداث صياغة جديدة تجمع العناصر المشتركة 
بينهما. على أن يقوم بهذا العمل شخص ممن لم يقم 
بأحد التحليلين من قبل» وذلك في محاولة منا للتغلب 
على الذاتية وتحقيق أقصى قدر من الموضوعية في 
مراحل العمل الثلاث: التحليل والتحكيم والصباغة 


النبائية للعبارات المستخدمة . 
نتائج الدراسة: 
عولجت مادة تحليل مضمون قصص الصحافة 


النسائية التى نعرض طا في دراستنا الحالية© من أكثر 
من زاوية. فجاءت متضمنة لجوانب متعددة وشملت 


وصفاً لأبعاد سلوك المرأة وأدوارها المتعددة والقضايا 
المركزية والهامشية التي تشغل عام المرأة» وأخيراً القيم 
التى حاولت تلك القصص التركيز عليها. إلا أننا في 
ورقتنا هذه سوف نعالج شريحة واحدة من النتائج 
تتعلق بالجزء الخاص بوصف أبعاد سلوك المرأة كما 
قدمته المادة المحللة بمستوياتها الشلاثة: الموضوعات 
الرئيسية. المحاور الأساسية والعناصر التفصيلية . 


تعر يف مفهوم الأبعاد : 

نعنى بالبعد في دراستنا هذه أنه إحصاء ختصر 
هيدف إلى تركيز المادة وتبويبها وتنظيمها في كل شامل 
نستطيع من خلاله أن نصنف المتغيرات الكثيرة التي 
استطعنا التوفيل: البها: :وهو عتية: سلا وإضانا أو 
دوي بين طرفي قطبين متعارضين. وبالتالي يمكن ان 
نحدد عليه موضعاً لكل حدث سلوكي. هذا اوضع 
يوضح ما إذا كان الحدث أقرب إلى أحد القطبين أم 
إلى القطب الآخر. 

وعلى الرغم من أن البعد مفهوم رياضي يعني 
الامتداد. إلا أن استخدامه لم يعد اليوم قاصرا على 
المجال الرياضىء بعد أن استخدمه علاء النفس في 
مجال الشخصية على وجه الخصوص. فيذهب 
جيلفورد في تعريفه لأبعاد الشخصية إلى أن كل سمة 
سلوكية (فيها عدا القدرات) تعد قطباله قطب 
مقابل. ويحتل كل قطب منه| نهاية متصل واحد. 
ويتخلل هذا المتصل مواقع مختلفة" . 

ويعني ذلك أن الفروف بين الأفراد 3 سمة معيئنة 
هي فروق في الدرجة وليست فروقاً في النوع أي 
عدرج الفروق بين الأفراد على أحد المقابييس من 

قطب إلى قطب مقابل. فإذا طبقنا مقياساً كالانبساط 

عل قد هن المكرمين فلاشك اننا سعد حجدا 
أعلى وحداً أدن للدرجات, بمعنى أننا سنجد أفراداً 
من العينة شديدي الانطواء يحتلون طرف المتصل . كما 


سنجذ فى مقايل ذلك أفراداً شديدي الانبساط بينما 
سنجد النسبة الغالبة من الأفراد يحتلون موضعا 
متوسطاً بين هذين القطبين المتعارضين. وهذا يوحي 
بأن درجات السمة تتوزع من طرف المنحتى إلى 
الطرف المقابل9 . 

وفي هذا يذكر جيلفورد أن معظم السمات قابلة 
كل فرد من الأفراد نقطة على هذا الخط المستقيم. 
بمعنى أن أغلب السمات متوفرة لدى مختلف الأفراد 
بدرجات متفاوتة"). وهذا ما نقصده بالضبط بمفهوم 
أبعاد السلوك. وعلى الرغم من أن أبعادنا في هذا 
البحث لم نصل إليها باستخدام أسلوب التحليل 
العاملي الذي يوصلنا إلى المعنى الرياضي للمفهوم. إلا 
أنها تمثل أبعاداً سيكولوجية توصلنا إليها عن طريق ما 
لاحظناه من وجود سلوك عام للمرأة وتمكنا من أن 
نجرد وأن نعمم استنادا إليه ‏ والأبعاد التي سوف 
نفسرها في هذا الجزء إغما هي مستقاة ة ثما ورد لدينا من 
مادة محللة وما لاحظناه من وجود اتساق وظيفى بين 
ثنايا المادة التي توصلنا إليهاء وأناحت لنا انتراح 
الأبعاد الي ستنتظم مادتنا من خلاها. 
الأنعاد الستخلصة : 

حفلت دراستنا التي انتهينا من عرض منهبجها 
بالعديد من النقاط الثرية. فقد استطعنا أن نتوصل 
من خلاها إلى ستة أبعاد اندرج تحتها اثنا عشر قطبا 
تحوي العديد من المواقف السلوكية التى تفسر سلوك 
للرأه وق زايا اسعكدة: وت ين عند الأشاد كادي 
أبعاد تم التوصل إليها من قبل من خلال التجربة 
الاستطلاعية. وظهورها مرة أخرى في هذه التجربة 
إنما يدل على أنها أبعاد الصلابة والثبات إلى الحد 
الذي استطاعت به أن تستخلص مرة أخرىء. على 
الرغم من ن اختلاف مادة التحليل من جهة. واختلاف 
العامل الور من جهة أخرى. وإن كان ورود 


المواقف. السلوكية التي تندرج تحت هذه الأيعاد قد 
أصبح أكثر كواتراً: . ويرجع ذلك إلى اتساع قاعدة 
التجربة الحالية الي تناولنا فيها بالتحليل ست وثانين 

كما تم التوصل أيضا إلى ثلاثة أبعاد جديدة لم 
ظهر من خلال التجربة الاستطلاعية من قبل. إلا 
أنه لوحظ ظهورها في التجربة الحالية بالوزن والحجم 
الذي 0 لمجموعات من الال الاو أن تكون 

ومن 0 بالدكر أن كل حت من القطبين 
المشتركين في بعد واحد كان يعد وكأنه مقلوب القطب 
الآخر. وكنا نلاحظ أن المؤشرات أو العناصر نفسها 
الى نحلل على أساسها أحد الأقطاب هي ذات 
المؤشرات أو العناصر التى تحلل مقلوبها على القطب 
الآخر. وأن كل قطب منها يدعم القطب الآخر الذي 
يمثل نبهاية البعد. وكأننا أمام مادة رياضية ولسنا بصدد 
تحليلات كيفية تم استقاؤها من مادة قصصية بأسلوب 
تحليل المضمون. 

وفيم) يتعلق بالأبعاد التي تم التوصل إليها على 
مستوى التجربتين؛ الاستطلاعية والأساسية فقد 
كانت ثلاثة أبعاد هي : 

- البعد الذي يمتد من السلبية إلى الإيجابية . 

- البعد الذي يمتد من الذاتية إلى الغيرية. 

- البعد الذي يمتد من العقلانية إلى الانفعالية 
(العاطفية) . 

أما الأبعاد الثلاثة التي أضيفت إلى الأبعاد السابقة 
والي لى تظهر إلا من خلال مادة التجربة الأساسية 
فقد جاءت كالتالي : 

- اليعد الممتد من تغليب الحياة العملية إلى تغليب 
الحياة الأسرية . 

5 البعد الممتد من التسامح إلى الرغية في الانتقام . 
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- البعد الممتد من العصرية 
المحافظة أو التقليدية . 
البعد الأول ١‏ بعد السلبية ‏ الإيحابية : 

وهو بعد ثنائي الأقطاب يجمع بين السلبية الخالصة 
كطرف وبين الإيجابية النموذجية كطرف مقابل. 
وتتمشل السلبية في صورة من يحتاج دائماً إلى سند 
وعترت عن ارم الذات وليس من داخلهاء وفيمن 
يتوقع أن تأتي الادرات من خخارجه وينصاع إلى 
الحلول الي تصدر عن الآخرين 0 لضعف القدرة 
على اتخاذ القرارات أو التفكير السليم في الأمور. كما 
تتمثل أيضا في الضعف وعدم القدرة على مواجهة 
المشكلات الصعبة أو غير المتوقعة والفشل في التكيف 
السليم معها. 

بينها يتمثل قطب الإيجابية في الاستقلال الشخصي 
والاستغناء عن مساعدات الآخرين والقدرة على 
التصدي للأمور ومواجهة المواقف دون انتظار 
لممادرات خارجية أو انسياق وراء حلول مستمدة من 
الغير. كبا أنه يتضمن فنا الفحدوة ل اناد 
القرارات بأسلوب إرادي فعال يتم بالفعالية والجسم . 

- قطب السلبية : 

إذا تناولنا بالفحص القصص الست والثانين التي 
كانت موضوعاً لدراستنا مركزين من خلالها على قطب 
السلبية لوجدنا أن السلوك السلبي للمرأة قد ظهر 


ثهاني وعشرين مرة على مستوى التحليلات الثلاثة. 
فتناولته خمسة موضوعات رئيسية وخحسة ة محاور أساسية 


وتزاية عكر عصيرا نينا الدرحة يهنا حت 
قطن السلية. 

وإذا قمنا بمحاولة تشريحية لمفهوم السلبية وققاً 
لتعريفنا له ووفقاً للمواقف السلوكية التي اندرجت 
تحته لوجدنا أنه يتضمن ثلاثة جوانب يوضحها شكل 
)0 
ركم 5 


أو التقدمية إلى 


الشكل رقم (1 
المواقف السلوكية التى يتضمنها قطب السلبية 


ا 


الحاجة إلى سند وعون 


ضعف القدرة على اتخاذ 


الفشل في مواجهة المواقف 


القرارات الصعبة والتكيف السليم معها 
لنقص القدرة على المبادرة لانتظار نصح الآخرين مواقف مواقفا مشكلات 


أولاً : الحاجة إلى سند وعون الآخرين: 

ظهر هذا الجانب من جوانب السلبية على مستوى 
التحليلات الثلاثة على أنه معير عن السلوك السلبى 
للمرأة» فقد توصلنا من خلال التحليلات المندرجة 
تحت هذا الحانب إلى أن المرأة قد صورت على أنها 
6 دائ) إلى سند وعون الآخرين؛ كما صورت على 
أنها تتوقع دائم أن يتمثل هدا العون في شخص 
الرجل. ويبدو أن هذا الاتجاه في قصص الصحافة 
النسائية له وزن وذو أهمية خاصة إلى حد ظهوره من 
قبل على مستوى الثهاني والعشرين قصة التي تناولناها 
بالتحليل في التجربة الاستطلاعية التى سبق الإشارة 
إليها""' . 1 

ويتضح من تحليلاتنا أيضاً أن الرجل الذي تعتبره 
المرأة عائلها هو الزوج إذا كانت متزوجة . إلا أنه يبدو 
أن الحاجة إلى العون والسند لا تتمثل في الزوج فقط 
فتصور القصص الفتاة غير المتزوجة في صورة من 
يبحث عن هذا السند في أي رجل يحيط بهاء سواء 
كان هذا الرجل أبا أو أخخا أو صديقا أو زميلا أو حتى 
ارا 

وتذهب قصصل المحللة إلى أبعد من ذلك حينما 
تصور المرأة حاجة إلى الرجل بوجه عام أيأُ كان هذا 
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عاطفية 


زواجية ‏ صحيةه 


الرجل وبدون تحديد لهويته. فهو الذي يمثل بالمسية 
لها المعين والراعي والمتحمل لكافة مسؤولياتها. 


ثانا فك الفثرة غل المباكرة واضاة الغ ارات : 

ويظهر هذا الجانب من جوانب السلبية على 
مستويات التحليل الثلاثة الققناء ولكنه يتضمن 
اتصاهين مختلفين. يتجلى الاتجاه الأول في ضعف 
القدرة على المبادرة. ويظهر الثاني من خلال انتظار 
النصح والإرشاد وتوقع اتخاذ القرارات من شخص 
خارجي . 

وفيا يتعلق بالاتجاه الأول فقد صورت المرأة على 
أما شخص ينقصه القدرة على اتخاذ موقف يتسم 
بالمبادرة. على أن تلك القدرة الضعيفة على المبادرة 
ظهرت بشكل واضح من خلال سلوك الفتاة التي تمر 
بخيرة عاطفية مع شخص من الجنس الآخر. وف 
جميع القصص التي تعرضت لهذا الموقف ظهرت فيها 
المرأة في شكل الشخص الذي لا يستطيع التعبير عن 
مشاعره ولا يملك القدرة على ذلك وينتظر المبادرة من 
شخص الطرف الآخر. وفي هذا نضرب مثلا بتحليل 
رقم (1)16'' الذي يذهب أحد عناصره إلى أن الفتاة 
إذا أحبت فإنها تتوقع ممن تحب أن يصارحها بحبه. 


أما الاتجاه الآخر ويتناول عدم القدرة على اتخاذ 
القرارات». فقد ظهر على مستويات التحليل الثلاثة 
وأخذ طابعا آخر. يتمثل في النظر إلى الوالدين على 
وجه الخصوص على أنهها صاحيا القرار فيم| يتعلق 
بحياة الفتاة ومستقبلها. وقد يرجع ذلك ليس فقط إلى 
ضعف القدرة على اتخاذ القرارء وإنما قد يرجع أيضا 
إلى تعود الفتاة على احترام آراء الوالدين وخاصة فيما 
يتعلق بمستقبلها وحياتها الزوجية. وتأخذ الموضوعات 
الرئيسية والمحاور الأساسية والعناصر التفصيلية مسارا 
واحداً في تصوير المرأة يتجسد بمظهر غير القادر على 
اتخاذ القرار. وترسم لنا في بعض المجالاات صورة 
أشد تطرفا تظهر من خلال اعتماد الفتاة ف اتمخاذها 
لقراراتها على والدها حتى بعد وفاته. ويتجلى ذلك في 
قصة الحلم (تحليل رقم 3)13". 
ثالثاً: عدم القدرة على مواجهة المشكلات والفشل 
في التكيف السليم معها: 
ويعير هذا الجانب عن شكل ثالث من أشكال 
السلبية يظهر من خلال ضعف القدرة على مواجهة 
المشكلات وحسن التكيف معها. والمشكلات التي 
المرأة في مواجهتها تتعلق بحياتها الزوجية التي 
غالبا ما تعالجها المرأة معالجة خاطئة. فالمرأة التي 
يخونها زوجها ترد له الصاع صاعين فتنجذب إلى 
رجال آخرين, أو التي تتأزم ظروف حياتهامع زوجها 


تترك له البيت والأبناء هاربة من حل مشكلاتها 
(تحليل 77). : 

أما الفتاة التي تختار شريك حياتها فيوقعها أحيانا 
سوء تصرفها في مشكلات تعجز عن حلها ويعرضها 
للكثير من الخبرات الفاشلة (تحليل رقم 1). كذلك في 
مواجهة مشكلات مرضها نجدها ترتكب حمقاً فنجدها 
تلجأ إلى العرافين وقارئي الفنجان إذا فشل الأطباء في 
علاجها (تحليل رقم 33). 

ب قطب الايجابية : 

يعد هذا القطب نهاية متصل بعد السليية 
الايجابية. ى) يعد إلى حد كبير مقلوب قطب السلبية 
(إن صح هذا التعبير). وقد ظهرت المواقف السلوكية 
الي تندرج تحت هذا القطب على مستويات تحليلنا 
الثلائة ثلاثا وسبعين مرة. فوردت في أحد عشر 
موضوعاً رئيسيا وفي اثنين وعفرين غورا أسانيا وفي 
أريعين عنصرا تفصيلياً. 

وكا كان لقطب السلبية ثلاثة مجالات فسرنا من 
تعلاها الوافك النلية نقندا مين لكا أبفيا وود 
يحالات ثلاثة أيضاً تفسر المواقف الإيجابية للمرأة. 

ومن خلال التعريف الذي اعتمدنا عليه والذي 
قدم في بداية الحديث عن الأبعاد التي تم التوصل 
إليها استطعنا أن نحدد المواقف السلوكية الإيجابية 
للمرأة في ثلاثة مجالات يوضحها شكل رقم (2). 


شكل رقم (2) 
ويوضح المجالات السلوكية الإيجابية للمرأة 


ا 0 


الاستقلالالشخصى والاستغناء 
عن مساعدات الآخرين 


المبادرة وإمكانية 
اتخاذ القرارات 


مل 11 51 12 


في الحياة في الحياة شؤون 
العاطفية الزوجية الآخحرين 


استقلال استقلال 
اقتصادي ف المعيشة 


مواجهة المشكللات الصعية 


والتكيف السليم معها 
مشكلات مشكللات مشكلات ‏ مشكلات 


أولاً: الاستقلال الشخصى والاستغناء عن 
مساعدات الآخرين : 1 

ظهرت لنا المواقف السلوكية التى تعبر عن هذا 
الجانب على مستوى التحليلات الثلاثة. وقد بدا ذلك 
الاستقلال في أكثر من جوانب حياة المرأة. ففي 
جانب منه صورت المرأة على أنها تسعى إلى استقلالها 
الاقتصادي في إطار تأكيدها لشخصيتها المستقلة. وفي 
جانب آخر صورت في سعيها إلى الاستقلال بحياتها 
الخاصة بعيداً عن الآخرين. وفي جانب ثالث بدت 
كمن يرفض استشارة أحد في شؤون حياتها الخاصة . 
وييدو أن هذا النوع من الاستقلال على وجه 
الخصوص قد ارتبط بالنضج العمري أو بتراكم 
الخيرات المختلفة. فنلاحظ من القصص التي 
تعرضت لفكرة رفض المرأة لإقحام مشكلاتها على 
الآخحرين. أن جميع التحليلات قد وردت في إطار 
حياة المرأة المتزوجة ولم تعرض للفتاة غير المتزوجة التي 
تستهل بناء حياتها العلمية والعملية أو الزواجية 
وتحتاج فيها إلى معونة الآخرين في رسم طريق 
حياتهبا. كا عرضنا لذلك من خلال قطب السلبية . 

ومما يلفت النظر في هذا المجانب أن عمل المرأة 
واستقلاها الاقتصادي والشخصي جاء كما لو كان 
فذيدا عى خللك" الصف :ليل رقم 13)23.6. و 
يختلف عا توصلنا إليه من نتائج في 0 
الاستطلاعية التي صورت فيها المرأة العاملة المكافحة 
المستقلة كمخلوق أناني اي يسعى إلى مصلحته الشخصية 
على حساب مصلحة 30 والأبناء والحياة 


الأسرية". 


انياً: القدرة على المبادرة واتخاذ القرارات بشكل 
وتتشبم 'الكزافق المتلوكية الي تمدارج مت نذا 
الجانب إلى ثلاثة مجالات فرعية. فجانب منها يتناول 
مبادرة الفتاة مع من تحب واتخاذها للقرار فيما يتعلقى 
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بحياتها العاطفية. وفي هذا المجال تصور المرأة في 
صورة الشخص القوي الذي يحدد مسار حياته ويتخدذ 
قراراته المصيرية بأسلوب فعال تاركاً نصائح الآخرين 
وتوجيهاتهم جانبا. 

ثم نجدها من جانب آخر متخذة للقرار فيا يتعلق 
بشؤون حياتها الزوجية في علاقتها بزوجهاء. وبشؤون 
حياتها الأسرية. وهنا تتضح أمامنا صورة 20 التي 
ترفض البقاء مع زوجها إذا تركها أو أهملها أو اضاء 
معاملتها أو أقام علاقة مع غيرها أو شك في إخلاصها 
له. ثم صورة أخرى للمرأة الى تنمسك بحياتها 
الزوجية وتبذل الجهد من أجل الاحتفاظ بالزوج . 

ومن جانب ثالث تتضح أمامنا صورة للمسرأة 
المبادرة المتخذة للقرار خارج نطاق حياتها الشخصية 
عاطفية أم أسرية فيما يتعلق بالإسهام في حل 
مشكلات الآخرين. وهنا تبدو إيجابية مبادرة مع 
الآباء والسزوج والأبناء والأحماد وحتى الصديقات 
والحارات. ولا يقتصر الأمر عند هذا م 
بعض القصص إلى مجالات أبعد من ذلك فتصور 
المرأة في صورة من يتصدى للدفاع عن حقوق بنات 
جنسها (تحليل رقم 44). 

ثالكاً: مواجهة المشكلات الصعبة والتكيف السليم 
معها. 0 

وني اطار الايجابية أيضا نجد الجانب الثالث التي 
تظهر المرأة من خلاله في صورة الشخص الإيجابي 
الفعال. وهو جانب مواجهة المشكلات الصعية 
والتكيف السليم معها. وفي هذا الجانب يبدو السلوك 
الإيجابي للمرأة في مواجهة أربعة أنواع من المشكلات 
تتركز في : 

أ مواجهة مشكلاتها الشخصية. وهنا تبدو المرأة 
غير محتاجة إلى معاونة الآخرين وتملك من حسن 
التصرف ما يعينها على حل مشكلاتها والتصدي ها. 

ب - مواجهة مشكلات زوجها. وهنا نجدها تقوم 


بدور المساعد إذا تعرض مركزه المالي أو العملى أو 
الأدبي للخطر. ١‏ 

ج ‏ مواجهة مشكلات من تحب. فهي لا تتوان 
في هذا المجال عن مساعدته وتوجيهه إذا تعرض 
مستقبله للانحراف أو مبادئه التى اختارته من أجلها 
لعفي عه اكير امن اغر الي * 

د مواجهة مشكلات الصديقات وتقديم العون 
والمساعدة والقيام بدور التاصح الأمين. وبمهمة الحاية 
نحو صديقات في موقف يدعو إلى التحرك السريع . 


البعد الثاني : الغرية 

ويمتد هذا البعد على متصل يبدأ بقطب الذاتية. 
ونعني به التركيز حول الذات في الأحكام وفي وجهة 
النظر والاهتام بالمصلحة الشخصية بصرف النظر عن 
مصلحة الآخرين. وينتهي هذا اصن جل حاب 
سد الذي يظهر من خلال ا 


ل المح 
والعطاء. حتى إذا تعارض ذلك مع المصلحة الذاتية 


لا يكون ل 0 الذات بقدر ما يكون 
حول الآخرين. 

أولا : قطب الذاتية : 

جاءت المواقف السلوكية التى اندرجت تحت قطب 
الذاتية أقل وروداً من المواقف السلوكية المندرجة تحت 
قطب الغيرية. ويبدو أن طبيعة المرأة في أذهان كتاب 
القصص لا تتلاءم والسلوك الذاتي. فقد وردت 
المواقف السلوكية الذاتية في قصصنا المعللة عشرين 
مرة. بينها وردت المواقف السلوكية الغيرية أربع 
وأربعين مرة على مستويات التحليل الثلاثة بالنسبة 
للقطبين . 

وفيا يتعلق بقطب الذاتية فتشير مادتنا المحللة» إلى 
وجود أكثر من مجال للسلوك الذاتي للمرأة. فهناك 
السلوك الذاتي في العلاقة بالأبناء, كم السلوك الذاتي 
في العلاقة بالزوج» وني مجال الحياة العاطفية . 


بعد الذاتية 5 
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إلا أن السلوك الذاتي في العلاقة بالأبناء جاء 
أضعف الجواتب المعروضة وأقلها وَرَنَاً اسنادا إلى 
عدد القصص القليل الذي تضمنه هذا العنوان 
الفرعى . ويبدو أنه من الأمور غير الطييعية أن تكون 
الأم ذاتية في علاقتها بأبنائها. فقد أسفر فحصنا لهذا 
الجانب بالذات أنه لم يرد في قصصن المحللة إلا ثلاث 
مرات على مستوى التحليل ككل . 

أما عن سلوك المرأة الذاتي في علاقتها بالزوج 
فينشأ عن محاولة استقطابه إلى جانبها والاستحواز 
عليه وما يترتب على ذلك من إثارة اتفعال الغيرة إذا 
انصرف الزوج بوقته أو بعواطفه أو باهتهامه إلى 
موضوع آخر. نهي تضيق به إذا أعطى حياته العملية 
الاعتبار الأول في حياته أو انصرف عنبها إلى امرأة 
أخرى أو حتى إذا شعرت أنه يتحمل فراقها. كذلك 
فهى تبدو أكثر ذاتية عندما تضيق به إذا طال مرضه أو 
إذا فشل في إسعادها. 

أما في) يتعلق بسلوك المرأة الذاتي في مجال العلاقة 
العاطفية. فيبدو في مجالين: أولهما تتفق فيه مع 
الزوجة . فالحبيبة أو الخطيبة يضايقها هي الاخرى أن 
ينشغل من تحب عنها بموضوع آخر أو بشخص آخر. 
وف هذا الإطار صورت القصص أيضا نموذجا آخحر 
من النساء يسعى إلى لفت الانتباه وجذب الأنظار في 
كل مكان يذهب إليه . 


أما المجال الآخر فيبدو من خلال محاولة الفتاة أن 
تضع من تحب أو من سترتبط به بالزواج في قالب 
ترضى عنه ويشلاءم ووضعها الاجتماعي الاقتصاديء 
متغافلة رغبته الذاتية أو كيانه الشخصى"”''. 


ثانياً: قطب الغيرية 

كما ذكرنا آنفاً ققد ظهر هذا القطب بتكثيف يزيد 
عن ضعف قطب الذاتية الذي يمثل بداية المتصل . 
وتتاولعه غلق متتويات التحليل السلاثة عشرة 


موضوعات رئيسية وعشرون حورا أناسيا وازبطة 
وعثشرود عضرا تقصيدا. 

ولم يقتصر شراء هذا القطب على تكرار وروده 
فقط. بل إنه أضاق إلى المواقف السلوكية الثلاثة 
السابقة (العلاقة بالأبناء, العلاقة بالزوج. مجال 
الحياة العاطفية) يال آخر هو السلوك الغيري في 
العلاقة بالوالدين 

وعلى العكس مما توصلنا إليه في قطب الذاتية من 
ضآلة عدد القصص التى تعرضت لذاتية المرأة في 
علاقتها بالأبناء. نجد أن هذا الاتجاه قد ظهر واضحاً 
في قطب الغيرية, وقد أسفر فحصنا للموضوعات 
الرئيسية في هذا الجانب عن وجود ستة موضوعات 
تناولت السلوك الغيري للام من بين عشرة 
موضوعات رئيسية تناوها هذا القطب. أي بنسبة 
1/0 


وفي هذا الإطار نجد الأم وكأنها تعيش من خلال 
أبنائها. فهي تتلهف عليهم إذا مرضوا أو غابوا. بل 
إنها تتعاطف مع أي صغير ترى فيه أبناءهما. كذلك 
إذا توفي زوجها أو تركها فهي تضحي - بحياتها من 
أجل تربيتهم وإسعادهم. وتذهب بعض القصص 
أبعد من ذلك فتقدم صورة للمرأة الي تضحي 
بحياتها الزوجية إذا تعارضت تلك الحياة مع سعادة 
الأبناء أو مستقبلهم. ومن حهة أخرى فقد تتحمل 
حياة شاقة تعيشها مع زوج لا يقدر المسؤولية أو 
أعباء الحياة الزوجية, إذا كان ذلك من مصلحة 
الأبناء. أو إذا كان اتفصالما عنه يضر ؟ 
هذا وتمتلىء المواقف السلوكية المتعلقة بغيرية الل 
علاقتها بأبنائها بالمواقف الإنسانية الثرية التي تحفل بها 


جداول الدراسة الأساسية©", 
وفي إطار العلاقة بالزوج يظهر أيضا السلوك 


الغيري للمرأة. ولكنه يظهر أقل وضبيها وتبزاترا عا 
ظهر به من خلال السلوك الغيري للمرأة في علاقتها 


بالأبناء. إلا أنه يقدم لنا منظوراً جديداً للسلوك 
الغيري يتلائم وعلاقتها بالزوج. فهي من ناحية 
تتوحد معه في كيان واحدء فنجاحه يسعدها ويعد 
مصدر فخر لحا وترزهو به إذا حقق من النجاح مالم 
يستطيع أن يحققه غيره. ومن ناحية أخرى تتعاطف 
معه في مشكلاته فتمد له يد العون والمشاركة إذا اقتضى 
الأمر. كما أننا نجدها حتى في محاولتها الانقصال عنه 
والارتياط بشخص جديد 00 مشاعره ومصالحه 
نصب عينيها لكي لا تسبب له الما. كها نجدها عخلصة 
لذكراه إذا توفي أو إذا اقتضته الظروف الانفصال 
عنها . 

ولا يختلف الأمر كثيراً في مجال الحياة العاطفية 
للفتاةء فنجدها تضحي بمشاعرها إذا كان من تحب 
متزوحا تازكة آزاء لأبتائه وزوجته كا عدن عخلطية 
للعهد الذي ارتبطت به ممع من تحب إذا لم يقدر لما 
أن ترتبط به. 

وفي إطار السلوك الغيري في العلاقة بالوالدين 
قم إن تسكوه "لجز ضورة الليقاة الكانة 
المضحية التى تبب نفسها وماهشا لمساعدة أسرتما. كما 
أنها تقف إلى جانب الأم إذا اكتشفت خيانة الأب 
ها. كا تقف إلى جانب الأب إذا تعرضت حياته أو 
كيانه للخطر. وهى في ذلك كله تقف موقف المضحيى 
ا وقصاةة الشحصيية عه اسل ال 5 


البعد الثالث - بعد العقلائية ‏ الانفعالية 

يعد بعد العقلانية ‏ الانفعالية من الأبعاد انتيي كان 
ماني بحثشا الحالي وعلى مستوى التجربتين. 
الاستطلاعية والأساسية. قدر لا بأس به من الثبات. 
فقد ظهر بوزن يعقد به في التجربتين المشار إليهس| 
وعلى المستويات الثلاثة للتحليل. ويجب الإشارة هنا 
إلى أن قطب العقلانية والذي يمثل بداية البعد أو 
القطب الإيجابي منه كان أقل وروداً. إذا قيس بقطب 


الانفعالية الذي يعد نهاية هذا البعد أو القطب 
السلبي منه. وهي النتيجة نفسها التي توصلنا إليها في 
تجربتنا الاستطلاعية (سويف وآخرون 1977). 

فإذا استعرضنا جداول تحليل قطب العقلانية 
بمستوياتها الثلاثة”'! وجدنا أن السلوك العقلاني للمرأة 
ووه لين وعقر بتر ركان موضدوعا وكسيا 
لغلاثة قصص. بينما ورد في محورين أساسيين وفي 


خلال إثى عشر غنوراً وواحداً وثلاثنين عتصبرا 
تفصيلية*!'. ومن خلال فحصنا لجداول قطب 
الانقعالية استطعنا أن نتوسم فئات سلوكية كرى 
يمكننا ان نفسر مادتنا من خلاهها. ويلاحظ في ذلك 
أن المواقف السلوكية التى توسمناها في قطب العقلانيه 
تعد مواقف مضادة للمواقف السلوكية المتعلقة بقطب 
الانقعالية . فأمامنا في قطب العقلانية : 


عشرين عه عسيلا أولا : السلوك العقلاني للمرأة في موقف اتخاذها 
انقلا 1ن ففلك الانالية خوط م وان . . . للقران» 
الذي بدا من عدد مرات ورود السلوك الانفعالي ثانيا: السلوك العقلاني للمرأة في موقف تعديلها 
للمرأة على مستويات التحليل الثلاثة والتي بلغت لقرار سبق اتخاذه . 
ثلاثة وخ موقفاً ملوكرا . فكان 0 -0-0 ثالثا: السلوك العقلاني للمرأة في النظر إلى الأمور 
شكل رقم (3) 


يوضح السلوك العقلاني للمرأة 


0ك 


العقلانية في اتخاذ تعديل قرار العقلانية في النظر 
القرار سيق اتخاذه إلى الأمور بوجه عام 
قرار 2 قرار 2 مواجهة إعادة النظر في إعادة النظر نظرتها إلى نظرتها إلى 
الزواج الدراسة المواقف اختيار شريك في الحياة نفسها الآخرين 
الصعبة الحياة الزوجية 


يقابل هذه المواقف السلوكية التي تظهر عقلانية 
المرأة مواقف سلوكية أخرى تنم عن انفعاليتها ويمكن 
وهي تتمثل في : 

أولا: السلوك الانفعالي للمرأة في موقف اتخاذها 
للقرار. 
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ثانيا: استمرار المرأة في تدعيم موقف انفعالي 
خاطىء وعدم قدرتها على تعديله أو التكيف مع 
الموقف الحديد. 


النا: السلوك الانقعالي للمرأة 


في النظر إلى الأمور 


شكل رقم )4 
يوضح السلوك الانفعاني للمرأة 


الانفعالية في اتخاذ القرار 


تدعيم موقف انفعالي خاطىء 


الانفعالية في النظر إلى الأمور 


ع سي سام ري 


ا التعلق 
أولا: قطب العقلانية : 
- السلوك العقلاني للمرأة في موقف اتحاذها 
للقرار: 


لوحظ أن قدرة المرأة على اتخاذ قرار عقلاني في 
شأن حياتها قد ورد عشر مرات على مستويات 
التحليل الثلاثة . ولكن بفحصنا لنوع القرارات التي 
اتخذتها المرأة توصلنا إلى أن النسبة الغالبة فيها والتي 
تبلغ 70 من عسدد القصص التي وردت تحت هذا 
البدد كان القرار العقلاني الذي امخذ ويتعلق بحياة 
الفتاة المستقبلية وفي اختيارها لشريك الحياة. مما 
يوضح أن قرار الزواج يعد من أهم القرارات التي 
تتخذها المرأة في سني حياتها. فنجد في هذا صورة 
للفتاة التي ترفض من يتقدم من الشبان ليتزوجها 
لعدم اقتناعها بهم حتى نجد من يرضي طموحها أو من 
يتناسب معها عقليا وماديا وعاطفيا. ونجد صورة 
أخرى للفتاة النيي ترفض أن تبدأ حياة زوجية مع من 
تحب في جو محفوف بالمشاكل. ثم نجد صورة لمن 
تؤجل الحكم على مشاعرها العاطفية حتى تتبلور هذه 
المشاعر. 

وعلل صعيد آخر نجد أنواعاً أخرى من القرارات 
التي ثقوم المرأة باتخاذها ولكنها تبدو أقل أهمية لندرة 
ظهورها في قصصنا المحللة. إلا أننا على أي الأحوال 
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الحب 


حور الحياة 


الاهتام الإنجاب 


0 بالحال حور الحياة 


لم نجد من بينها قسرارات تتعلق بموقف علمي أو مهني 
أو قرارا يمس مستقبل أبنائها أو حتى الاشتراك مع 
الزوج في اتخاذ قرار مشترك يمس حياته) معا أو غير 
ذلك من المواقف التى تواجه الفرد في حياته العادية 

السلوك العقلاني للمرأة في تعديل قرار سبق 
اتخاذه : 

من المواقف السلوكية التي ظهرت من خلال قطب 
العقلانية أيضا سلوك المرأة في رجوعها عن قرار 
اكتشفت من خلال المارسة أنه كان قراراً خاطتاً. 
وتتلخص المواقف السلوكية المعبرة عن هذا الجانب في 
فتتين: تعيد أمامنا الفئة الأولى من جديد قضية اختيار 
شريك الحياة. بين| تظهر الفئة الثانية من خلان إعادة 
النظر في أمر الحياة الزوجية التي ثبت مع الزمن 
فشلها. وهنا تظهر أمامنا صورة الفتاة أو الخطيبة التي 
تتراجع عن الاقتران بمن كانت سترتبط به من قبل 
لاكتشافها عيبا به أو لتعلقها بشخص آخر أو 
لاكتشافها اختلافاً في ميوهم| أو اهتم|ماتب) في صوء 
إعادة تقييمها لحياتها المستقبلية في إطار هذا التغير 
الحخديد. كنا تجد ابضا موقها بدو أكثن صعوية تيئر 
من خلال رغبة الزوجة في الانفصال عن زوجها رغم 
ما بينما من حياة مشتركة لإدراكها فشل حياته| 


الزوجية . 


جَ السلوك العقلاني للمرأة في نظرتها إلى الأمور 

بالإضافة إلى الفئتين السلوكيتين اللتين سبق 
الحديث عنبما واللتين ظهرتا بشكل محدد. فقد 
وضحت مواقف سلوكية أخرى تعير عن نظرة المرأة 
العقلانية إلى الأمور بوجه عام. فهي من ناحية 
عقلانية في سلوكها العام مسيطرة على اتنفعالاتها 
متحكمة في عواطفها إزاء ‏ المواقف الصعبة وتتميز 
أحكامها على الأمور بالتعقل والاتزان. وهي من 
ناحية أخرى تعيب على الأشخاص الآخرين 
الاستغراق في المواقف الانفعالية التي تعطل أحكامهم 
لعقلانية وتؤدي بهم إلى الحكم على الأمور من منظور 
خاطىء . 

ثانيا: قطب الانقعالية : 

إذا تحركنا على المتصل الذي يمتد من العقلانية 
حتى قطبها الآخر الانفعالية لاستطعنا أن نفسر مادة 
هذا القطب وفق المؤشرات الثلاثة الكبرى التى تحدثنا 
عنها من قبل والتي تقابل المؤشرات الثلاثة للعقلانية 
وكان المؤشر الأول منها السلوك الانفعالي للمرأة في 
موقف اتخاذها للقرار'؟. ويعطينا هذا المؤشر جانبين 
للسلوك الانفعالي للمرأة: يبدو الأول في السلوك 
الانفعالي للفتاة في موقف اختيارها لشريك الحياة» 
حيت نجد أن الفتاة حين اتخاذها لقرار اختيار شريك 
الحياة تتحكم فيها درجة عالية من الانقعالية وتؤْشر 
عليها عناصر غير موضوعية في اختياره. ويبدو الثاني 
في السلوك الانفعالي للزوجة في مواقفها السلوكية التي 
تظهر من خلال حياتها الزوجية, وفي كلا الموقفين 
تبرز القصص المحللة قيمة الحب في حياة المرأة الذي 
تسعى إليه جاهدة. فإن وجدته ضحت من أجله 
بالكثير. وإن لم تجده استغرقتها أحلام الحب مع محبين 
وميين . 
ثم يطالعنا المؤشر الثاني الذي يظهر من خلال 
استمرار المرأة في تدعيم موقف انفعالي خاطىء وعدم 
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قدرتها على تعديله أو التكيف السليم مع الموقف 
الجديد. وتعطينا قصصنا المحللة في هذا الصدد 
مجموعتين متميزتين من المواقف السلوكية تتمثل 
المجموعة الأولى في استمرار تعلق المرأة بشخص من 
تحب سواء كانت متزوجة أو غير متزوجة نتيجة لثقة 
بلا حدود توليها لشخص تعلقت به. بينا توضح 
مجموعة المواقف السلوكية الثانية الصدمة العنيفة التي 
كلقاها الرأة من تمن علقت آمَاا عليه وقترر 
تركها أو انشغل عنها بشخص آخر. 

ثم تقدم لنا قصصنا المحللة المؤشر الثالث الذي 
قدمناه في بداية هذا الجزء وهو السلوك الانفعالي 
للمرأة بوجه عام. ونجد في هذا الصدد ل 
المواقف التي تشير إلى طبيعة المرأة كما قدمها كتاب 
القصص منها اغتبار الحرب وكأنه شىء أسامي في 
حياتها تسعى إليه دائياء فإذا وفقت فيه تحولت حياتها 
إلى سعادة وإذا فشلت انقلبت هذه الحياة إلى شقاء. 
وهنا نجدها تنظر إلى الأمور بمنظار مظلم يؤثر على 
نظرتها بوجه عام . 


البعد الرابع : بعد تغليب الحياة العملية ‏ الحياة 
الأسرية : 

ونعنى بقطب تغليب الحياة العملية والذي يمثل 
بداية البعد. حب العمل والاهتمام به واعتباره 
ضرورة حيوية يتم عن طريقها تحقيق الذات وصقل 
الشخصية ورفع المكانة الاجتماعية والوصول إلى 
الاستقلال الاقتصادي . بينا نعنيى بقطب تغليب الحياة 
الأسرية الاهتمام التفنه تالت والكيناة الأمرية 
واعتبار الزواج والأمومة هما أسمى أهداف الحياة 
وتتضاءل أمامها أية أهداف أخرى. 

أولاً: قطب تغليب الحياة العملية : 

ويمئل هذا اليعد إضافة إلى الأبعاد الشلاثة المقدمة 
قُْ الدراسة الاستطلاعية؛. حيث إن قطب تغليب 


الحياة العملية على وجه الخصوص لم يظهر من قبل 
بالوزن أو الحجم اللذين ظهر بهها في الدراسة ال حالية . 
فقد وردت الإشارة إلى عمل المرأة مرتين فقط.في 
مستويات التحليل الثلاشة. وقد يرجع ذلك إما 
لاتساع قاعدة التجربة الأساسية التي تناولت بالتحليل 
ست وتانيق: قصة ف مقابل:ثيان: وعشزين قصة في 
التجربة الاستطلاعية. أو قد يرجع إلى تغير حدث في 
اتجاهات مؤلفى القصص . 

وإذا فحصنا القصص المدرجة تحت قطب تغليب 
الحياة العملية”*' لوجدنا أن الإشارة إلى عمل المرأة 
وردت ثلاثاً وثلائين مرة في عينة القصص على 
مستويات التحليل الثلائة. فوردت ِ موضوعين 
رئيسين وني أحد عشر حورأ وعشرين عنصرا 
تفصيلياء. كذلك وردت الإشارة إلى الحياة الأسرية 
ثلاثاً ولاثين مرة على مستويات التحليل نفسهاء 
فوردت في خمسة موصوعات رئيسية وخمسة محاور 
أساسية واثنين وعشرين عنصرا تفصيليا مما استوجب 
مععه إفراد بعد خاص بهذا الجانب وهو ما أسميناه 
تغليب الحياة العملية في مقابل الحياة الأسرية . 

على أن فحصنا لقطب تغليب الحياة العملية 
أوضح أنه يمكن دمج جميع القصص الواردة» تحت 
قطب الحياة العملية في فئتين كبيرتين: فئة الأسياب 
التي تدعو المرأة إلى العمل. وفئة النتائج التي أسفر 
عنها خروج المرأة إلى العمل . 

أ فئة الأسباب التي تدعو المرأة إلى العمل : 

إذا بحثنا عن الأسباب التي تدفع المرأة إلى العمل 
لوجدنا أنها تنحصر إما في أسباب نفسية كحدوث 
صدع أو خلل في الحياة الأسرية كفشل الحياة الزوجية 
أو العاطفية. وفي تلك الظروف تحاول المرأة التغلب 
على ذلك بالاندماج الكامل في العمل لمحاولة تعويض 
فشلها في حياتها الأسرية, أو تنحصر في أسباب 
اقتصادية كفقدها للعائل الاقتصادي للأسرة عن 


طريق الانفصال أو الوفاة أو لملحاولتها رفع مستواها 
الاقتصادي لانتائها إلى طبقة اقتصادية واجتماعية 
متواضعه . 

ب - النتائج التي أسفر عنها روج المرأة إلى 
العمل : 

وفي إطار النتائج التي أسفر عنها حروجها إلى 
العمل يتضح أمامنا ثلاث نتائج هامة تظهر أوها من 
خلال اكتساها لمهارات جديدة من خلال انفتاحها 
على الآخرين. وعلى خبرة العمل مما يتيح أمامها فه) 
أعمق للآخرين وللظروف المحيطة بهاء ويكسبها 
قدرة ‏ على الجمع بين العمل من جهة ومسؤوليات 
البيت ورعاية الأبناء من جهة أخرى. وتظهر النتيجة 
الثانية من خلال حب العمل واللإخلاص له والتفان 
في أدائه . 

وتوضح قصصنا المحللة أيضاً نتيجة ثالشة لخروج 
المرأة إلى العمل تبرز فكرة أن خروجها للعمل لم يكن 
له ققط جاتبه الاايجابي . بل له أيضا جانبه السلبي» 
استقلالها الاقتصادي من جانب ولتواجدها لفترات 
منتظمة خارج البيت من ناحية أخرى. 

ويوضح شكل (5) المؤشرات التي تناولنا من خلاها 
قطب تغليب الحياة العملية. 


شكل (5) 
قطب تغليب الحياة العملية 


ثانياً: قطب تغليب الحياة الأسرية: 

وكما استطعنا أن نقدم خريطة لشكل السلوك من 
خلال قطب تغليب الحياة العملية؛ نستطيع أن نقدم 
خريطة أخرى توضح أشكال السلوك داخل قطب 
تغليب الحياة الأسرية. ويتضح من خلال هذا القطب 
فئتان رئيسيتان: الفئة الأولى وهي تسليم موضوعات 
القصص المحللة بأن مكان المرأة هو البيت. وثانيهما 
أها لا تلجأ للعمل إلا كارهة. ويتدرج تحت كل منها 
نقاط تفصيلية . 

إذا استعرضنا الفئة الرئيية الأولى التي تعرض 
7 أن مكان المرأة هو البيتءلوجدنا تركيزا حول 
سعيها الدائم إلى هذا البيت وسعادتها ببنائه. وينطبق 
ذلك على المرأة في مواقعها المختلفة. ومهما كانت 
درجة نجاحها أو طموحها. ويقدم لنا حبها الشديد 
للبيت مبرراً لتمسكها به وتضحيتها من أجله بأي 
طموح علمي أو عمل . ويبدو أن تضحيتها بالكثير 
من أجل باه البيت الذئ. تسعى إليه دائياً جعلها أكثر 
تمسكاً به وحرصاً على استمراره وإزالة المعوقات من 
طريقه. تلك المعوقات التى تتمشل أولاً في الاحتفاظ 
بالزوج الذي تثير فكرة فقده قلقها الشديد على كيان 
البيت. لذا فهي تحاول استرضاءه من أجل الاحتفاظ 
به. تتمثل ثانياً في إنجاب الأبناء الذي يشكل عدم 
وجودهم تهديداً كبيراً لحياتها الزوجية وبيتها الذي 
جاهدت لبنائه والاحتفاظ به. 

ب - أما الفئة الثانية فتدور في إطار أن المرأة لا 
تلجأ للعمل إلا كارهة. ويتتاول الجانب الأول في 
هذه الفئة إمكانية قبوها للعمل تحت ضغط الظروف 
الي تدفعها إلى ذلك . بين) الجانب الثاني تركها للعمل 
عر اسقة عليه إذا تعارض ذلك مع مسؤوليات بيتها 
وأبنائها أو بهدف إرضاء الزوج . وكأن الاعتبار الأول 
في حياة المرأة هو البيت. بينها يمثل العمل بالنسبة ها 
أمرا عارضا تقبله إذا أكرهتها الظروف وترفضه إذا 
تعارض مع حياتها الأسرية وإرضاء للزوج. 
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ويوضح الشكل رقم (6) الفئات التي حلل على 
أساسها قطب تغليب الحياة الأسرية . 


شكل رقم (6) 
قطب تغليب الحياة الأسرية 


مكان المرأة هو البيت تلجأ إلى العمل كارهة 
إليه من استمراره تحت افقضى 
أجله ضغط الأمر 


البعد الخامس : بعد التسامح ‏ الرغبة في الانتقام : 


باتسامح الذي يتمدل في بذل الدات من أجل 
الآخرين وتحمل أخطائهم والتغاضي عن عيوبهم في 
إطار من إنكار الذات ومراعاة مصلحة الآخرين. 
وينتهي بقطب الرغبة في الانتقام الذي نقصد به 
السلوك بالمبني على الحقد والكراهية والرغبة في 
الانتقام. ‏ سواء كان سبب ذلك الانتقام شخصاً معيناً 
أو موقفاً عل وجه التحديد سيب إيلاما معيناً 
لصاحبه . 


ويعد هذا البعد أحد الأبعاد التى أضيفت في هذه 
التجربة إلى الأبعاد الثلاثة التي تم التوصل إليها في 
الدراسة الاستطلاعية . فظهر بقطبيه واضحا محددا 
على مستويات التحليل الثلاثة . 


أولا: قطب التسامح : 


ورد قطب التساميح إحدى وعشرين مرة على 
مستويات التحليل التلانة21 , ونلاحظه مرتين من 
خلال ال موضوعات الرئيسية وإحدى عشرة مرة على 


ستو الخاوزوثيان مراك غدل شتعري' العشافر 
التفصيلية . في الوقت الذي ورد فيه قطب الرغبة في 
الانتقام تاي وعشرين هرة. فكان موضوعا رئيسيا 
لتسع قصصء» بينها كان محورا أساسيافي ثاني 
قصصر 3 وظهر إحدى عشرة مرة على مستوى العناصر 
التفصيلية . 

ونستطيع أن نتناول بداية البعد حيث قطب 
التسامح من خلال ثلاثة مؤة 

يتناول المؤشر الأول الشخص الذي تسلك معه 
المرأة متسامحة مضحية. وهنا تبرز شخصية الزوج من 
خلال المستويات الثلاثة للتحليل. فنجدها تتسامح 
عن أسباب الخلاف أو الشقاق الذي كان بينبها. كما 
تظهر شخصية الأبناء كموضوع للتسامح . فنجد الأم 
وكذلك الحماة تبدو في صورة المتسامح دائاً لأخطاء 
الأبناء أو لزوجاء تهم أو لأزواجهن من فرط حبها لهم 
وتضحيتها من أجلهم . كا تبدو أمامنا أيضا شخصية 
المحبوب كموضوع للتسامح . فتصور المرأة ف دور 
المحبة التي تغقر لحبيبها أخطاء. مهم| كانت طبيعة 
تلك الأخطاء ء أو نوعيتها. 5 يدر ايضا تحمب 
التضحية . 


يتعرض المؤشر الثاني للدافع وراء سلوك التضحية 
أو التسامح . وهنا تتضح الحياة الزوجية أمامنا كهدف 
أسامسي من أهداف التسامح أو التضحية. فنجد المرأة 
تتسامح وتضحي من أجل الاحتفاظ بحياتها 
الزوجية» فتتحمل المسؤوليات وتتغاضى عن سلوك 
زوجها وتصرفاته التى تضايقها أو شكوكها تجاهه لكي 
تستمر حياتها الزوجية معه. . ثم يأتي الحب بمعناه 
الواسع لكي يصبح دافعا لسلوك التسامح أو التضحية 
فنجدها تغفر وتتسامح باسم الحب. 

ثم يأتينا المؤشر الثالث ليقدم لنا نوع التسامح أو 
التضحية التي تقوم بها المرأة في هذا المجال. فنجد 
مواقف سلوكية تندرج في إطار التغاضي عن الشكوك 
والمسيئات. فالزوجة تسبى إساءة زوجها لما وتتغاضى 
عن سلوكه الذي يضايقهاء بل إنها تعدل عن فكرة 
انتقامها منه رغم إصرارها من قبل على هذا الانتقام . 
كا أنها تغفر لأبنائها تقصيرهم في حقها. وتبدو المرأة 
في دور الحبيبة. فهي تعود متسامحة إلى من تحب خلال 
تعرضه للأزمات ناسية تخليه عنها. ى] تقوم الفتاة 
بدور الابنة أيضاً بالتسامح مع والديها اللذين أدى 
موقفهما المتشدد منها إلى ترك من تحب والارتباط بمن 
تقدم لها للزواج لتتحمل عنهها مزيداً من الأعباء. 

ويوضح الشكل رقم (7) المؤشرات الثلاثة التي 
حلل على أساسها قطب التسامح أو التضحية . 


شكل رقم 7( 
المؤشرات الثلاثة لقطب التسامح 


ال ااا للللا00 


موضوع التسامح 


ز[ + 


الزوج الأبناء الحبيب الوالدين الأمومة الزواج 


دافع التسامح 


الحب بمعناه التغاضي عن زيادة تحمل مزيد 
الواسع السيئات الرعاية من الأعباء 


ثانياً: قطب الرغبة في الانتقام : 

وكا تناولنا قطب التسا أو التضحية من خلال 
ثلاثة مؤشرات ستتناول أيضا قطب الرغبة في الانتقام 
من خلال المؤشرات نفسهاء أومن خلال مقلوب 
قطب التسامح أو التضحية إن صح هذا التعبير 
وهي : الشخص موضوع الانتقام. دافع الانتقام. 
2 000 في 00 
على نسبة كبيرة من الموضوعات المندرجة تحت قطب 
التسامح والذي أظهر أمامتنا أن تسامح المرأة يتجلى 0 
أساساً من خلال علاقاتها بالزوج فإننا نجد أن هذا 
الزوج الذي نضحي المرأة من أجله وتتسامح معد هو 
نفسه الشخص الذي يستحوذ على نسبة كبيرة من 
الموضوعات والمحاور والعناصر الي شل قطب 
الانتقام . وكان الزوج يعد يحور حياة النراة المتزوجة 
كا صوره كتّاب القصص . وئعذ شخصيه ال حبيب أو 
الخطبيه هي التيخضية الثانية التي اي 
ا ار بود 
الزوج. إلا أننا نلاحظ أنها استحوذت على وزن غير 
قليل. فقد ظهرت المرأة في سلوك الشخص المنتقم 
من الحبيب أو الخطيب في نسبة 30 ؟ من الموضوعات 
السرئيسية. بينما ظهرت بنسبة 25 0! من المحاور 
الأساسية. وفي حوالى 900018 من خلال العناصر 
التفصيلية . 

ومن جانب اخر نجد من خلال هذا القطب أيضاً 
محاولة المرأة» سواء في موقع الزوجة أو الحبيبة أو 
الخطيية. الانتقام من عزبيتها التي سلبتها من تحب 
ولكنها لا تجد تحقيقاً لتلك الفكرة إلا على مستوى 
العناصر التفصيلية . 


ونكاد لا نجد شخصيات أخرى تظهر المرأة في 
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علاقة تفاعلية منتقمة منبها إلا شخصية الأب. ويبدو 
ذلك أمرأ غير طبيعى . ولكننا إذا وضعناه في إطاره 
يح لاستطعنا أن نجد له مبرراً. فالفتاة في 

القصة التي ظهرت فيهافي دور النتقم من أبيها 
(تحليل رقم 15) تنتقم منه لفرط تعلقها وتعاطفها مع 
الأم الني تعتبر أن العدوان عليها عدوان على كيانها 
الشخصى . 

وإذا انتقلنا إلى المؤشر الثاني الذي تنتظم مادة هذا 
القطب من خلاله وهو دافع الانتقام لوجدنا سببين 
رئيسيين يدفعان المرأة إلى الانتقام: السبب الأول هو 
خيانة الطرفف 10 ويستوي ف ذلك ان كان 
ذلك الشخصن :روجا أو خطيبا أو حبيبا: والسبب 
الثاني هو انفصال الطرف الآخر عنها والارتباط بامرأة 
أخرى . 

وإذا فحصنا الأسباب التي تكمن وراء هذين 
الداقعيق لوجدنا آنا جيعا لا تخرج عن إحساس المرأة 
بأنها تركت إلى غيرهاء وأنها وضعت في موضع 
المفاضلة بينها وبين امرأة أخرى ورجحت كفة المرأة 
الأخرى. وهنا لا تتوان عن الانتقام كنوع من الدفاع 
عن النفس ومقاومة تهديد الذات ورغبة في الاحتفاظ 
بشريك الحياة أو يمن تريده أن يكون شريكاً للحياة. 

ويؤدي بنا مؤشر الدافع إلى الانتقام إلى المؤشر 
الثالث وهو أسلوب الانتقام. وهنا نجد أن اريت تلجأ 
إلى أكثر من أسلوب تعير به عن انتقامها. 
كانت روصة واننا تعلم جيداً أنها تقوم بدور 0 
فعال في تحمل مسؤوليات الأسرة وتربية الأبناء وإراحة 
الزوج من عناء تحمل كل هذه المسؤوليات. فلا تجد 
أمامها من سلوك انتقامي تتبعه إزاء الزوج الذي 
يخونها أو يتركها أو الذي يفكر في الارتباط بغيرها إلا 
إعلان العصيان والتمرد على الحياة الأسرية يكبل ما 
فيها ومن فيها. فهي في انتقامها هذا لا تتخلى عن 
مسؤوليات بيتها فقط. ولكن يصل بها الأمر إلى 
التخلى عن مسؤوليات رعاية أبنائها أيضاء مقررة أن 


فهى إذا 


تبدأ حياة جديدة تثبت فيها كيانهاء محاولة في هذا أن 
تثير غيرة الزوج وترد له الصاع صاعين . 


ويوضح الشكل رقم (8) المؤشرات الثلاثة لقطب 
الرغبة في الانتقام . 


شكل رقم )85( 
المؤشرات الثلاثة لقطب الرغبة في الانتقام 


الشخص موصوع الانتقام 


دافع الانتقام 


أسلوب الانتقام 


ا ل 


الزوج: ٠‏ القبيب: : الفرمة” الأب “إليانة. الارتياط التخلي عن إثارة الغيرة مقاطعة الزواج 
بامرأة أخرى المسؤوليات 


البعد السادس : العصرية ‏ التقليدية 


وهو بعد ثنائي الأقطاب أيضاً. يشمل متصلا يبدأ 
بالعصرية أو التقدمية وينتهي بالتقليدية أو المحافظة . 
ونعني بقطب العصرية أو التقدية التقبل العقلٍ 
للتغيير في العادات والقيم والتقاليد القائم على احترام 
الإنسان وقيمة العمل والمساواة وحق الآخرين ف 
اختيار شكل السلوك وعلى تقبل حق الآخرين في 
الريادة والتقدم دون تقييم لهذا الحق بمحكات يقينية 
أو عقائدية وحتى لو اختلفت مع ما يراه الإنسان 
لنفسه أو لمجتمعه. بينها نقصد بقطب التقليدية أو 
المحافظة رفض التغيير والتمسك بكل ما هو تقليدي 
والسلوك وفق ما يراه المجتمع ويرضاه. ورفض أي 
تغيير في العادات أو القيم أو التقاليد. 

ويعد بعد العصرية التقليدية من الأبعاد الثلاثة 
الجديدة التي ظهرت في دراستنا الحالية ولم تظهر من 
قبل في الدراسة الاستطلاعية» أو على الأقل : تظهر 
بالوضوح الذي يجعلنا نفرد لما بعدا خاصاء على 
الرغم من ظهورها في تجربتنا هذه بالوزن والحجم 


اللذين يستأهلان التعليق عليه). فقد ورد بعد 
العصرية على مستويات التحليل الثلاثة إحدى 
وثلاثين مرة. فتناولته أربعة موضوعات رئيسية وسبعة 
حاور أساسية وعشرون عنصراً تفصيلياً». ىا ظهر 
قطب التقليدية خمس وعشرين مرة على مدى قصصنا 
المحللة. وكان فوضوصاً رئيسياً لقصتين وتخوراً أماسا 
لتسع قصص وعنصراً تفصيلياً في أربع عشرة 
ص2 , 

ومن خلال تعريفنا لبعد العصرية التقليدية ومن 
خلال مادة القصص المحللة استطعنا أن نجد مجموعة 
من الأنماط السلوكية للمرأة سلكتها بأسلوب عصري 
في مقابل مجموعة أخرى من المواقف السلوكية تعبر 
عن سلوك تقليدي محافظ . 

وعلى الرغم من أن هذا البعد لم يحوثراء كميا 
كبيسرا. بمعنى أنه لم تندرج تحته بجموعة ضخمة من 
الموضوعات والمحاور والعناصرء إلا أنه حوى ثراءً 
كيفياً وأظهر أمامنا مجموعة من المواقف السلوكية 
المتنوعة التي تجعلنا نفسر السلوك العصري المتحرر 
للمرأة من خبلاها. 


فأمامنا : 

أولآ: الموقف السلوكي للمرأة في مواجهتها لرجعية 
الآخرين وتزمتهم : 

وهنا تبدو المرأة في صورة العصرية المتحررة المقتنعة 
بسلوكها الذي تظهر من خلاله متحدية للمجتميع 
الذي يبدو من وجهة نظرها مجتمعا رجعياء فتواجه 
مواقفه المتزمتة التي تبدو من خلال محاولة إرغامها على 
الاتساق مع قالب مفروض عليها تحقيقاً لضغوط 
المجتمع ونزولا عند رغبات أفراده. 

ثانياً: ومن جانب آخر تظهر المرأة العصرية في 
قصصنا المحللة من خلال مواقف سلوكية تعير عن 
محاربتها وتصديها لفكرة الفروق الطبقية. ويظهر ذلك 
بشكل خاص في مجال الحياة الزوجية والعاطفية 
فنجدها لا تقيم وزناً للقيمة المادية في اختيارها 
للشخص الذي سترتبط به. كما أنها ترفض أن تقيم 
الأفراد استنادا إلى انتماءاتهم الطبقية أو العقاندية أو 
العتصيوية : 

ثالثاً: وهناك أيضاً الموقف السلوكى الثالث الذي 
بظهر من خلال اقتناع المرأة الكامل بفكرة حق 
الشخص المطلق في اختيار شريك الحياة. وني هذا 
المجال تتفرع موضوعات القصص المندرجة تحت قطب 
العصرية إلى اتجاهين مختلفين أحدهما يوضح دفاع 
الفتاة القوي الإيجابي عن حياتها المستقبلية وعن حقها 
في اختيار شريك الحياة. ويبدو الثاني في رفضها 
للأسلوب التقليدي الذي يسير عليه نظام الزواج في 
مجتمعنا. ىا أنها ترفض تماماً فكرة ة اعتبار الزواج قيمة 
نهائية في الحياة. بل قد يكون هناك قيم أخرى أكثر 
أهمية ويتحدد ذلك تبعا للأولويات التي تهدف المرأة 
إلى تحقيقها. 

رابعاً: ثم نأتي إلى فئة المواقف السلوكية الرابعة 
اليي تشير إلى العصرية في قصصنا المحللة. وهو 
سلوك المرأة في علاقتها بالجنس الآخر. فهي تعطي 


69 


نفسها الحق في إقامة علاقة مع أفراد الجتس الآخر 
عن طريق الصداقة أو عن طريق ارتباط عاطفي . 
وتؤمن تماماً بأن هذه العلاقة يجب أن تمارس في 
العلانية. فليس هناك ضرورة لمارستها في الخفاء. 
كذلك في ارتباطها العاطفى لا مبمها أن تنتهى تلك 
العلاقة بالزواج. لأنه ليس القيمة الخبائية بالنسبة لها. 
كا أنها في علاقتها هذه لا تبغي الإيقاع بزوج. وهي 
من جانب آخر تعتبر أن علاقتها بالطرف الآخر علاقة 
على درجة واحدة من المشاركة. لذا فهي تفاتح 
بصراحة من تحب في حقيقة مشاعرها نحوه. كذلك 
فهي لا تقبل أن تفصم هذه العلاقة من جانب 
واحد. طلما أنها علاقة تفاعلية تجمع شخصين على 
درجة واحدة من التساوي . 


خامساً: أما إذا انتقلنا إلى النقطة الخامسة في قطب 
العصرية لوجدنا أن قصصنا المحللة قد تناولت 
بالإضافة إلى المواقف المعروضة من قبل ميلا عاما من 
المرأة ينحو بها إلى التفكير بأسلوب عصري . وهنا لا 
نجد موقفاً سلوكياً على وجه التحديد ولكنه يميل في 
أغلب الأحوال لأن يكون موقفا انا أوميذا ا 
من مبادىء المرأة العصرية. فتقدم لنا القصص على 
لسان بطلاتها مواقف عصرية للمرأة تجاه بعض 
القضايا الحامة كقضايا العمل والزواج. كما تبدو في 
بعض القصصٌ محارية من أجل قضايا عامة كقضية 
تحرير المرأة . 
ثانياً: قطب التقليدية : 

وإذا تحركنا على المتصل نفسه الذي بدأناه من 
نقطة العصرية سائرين في اتجاه مستقيم حتى نقطة 
النباية لوجدنا قطب التقليدية بمعناه المتطرف. حيث 
إننا نكون هنا قد تخطينا التقاط الوسطى أو البينية التي 
تصل ما بين العصرية والتقليدية. وى) ذكرنا من قبل 
فإن قطب التقليدية يعد مقلوبا لقطب العصرية». أي 
أنه يتضمن المواقف السلوكية نفسهاء ولكنها مقلوبة 


أو معكوسة إذا صح هذا التعبير» وهذًا ما دعانا إلى 
تناوله استناداً إلى مقلوب المواقف السلوكية التي 
تعرضنا ها في قطب العصرية والتى حددت في المواقف 
التالية : ْ 

أولاً: المواقف السلوكية للمرأة في تقبلها 
ورضوخها للتقاليد الرجعية. وفي هذا المجال نلاحظ 
وجود نطين من أنماط السلوك الرجعي أحدهما نابع 
من ذات المرأة والآخر مفروض عليها من الخارج. 
وقد ظهر النمط الأول أكثر وضوحاً وحدده قلق الفتاة 
وخوفها من اتخاذ موقف معين تقتنع به لكي لا تتهم 
بالخروج على القيم أو المعايير السائدة. أو لكي لا 
ا بينا ظهر النمط الآخر من 
خلال محاولة الآخرين في وضع المرأة في قالب يتسق 
مع المعايير الاجتماعية المحافظة ورضوخها لهذا الضغط 
الاجتماعي الخارجي . 

ثانياً: المواقف السلوكية للمرأة كا تظهر من خلال 
قبوها لفكرة الفروق الطبقية واهتامها بالقيمة المادية 
على حساب أي قيمة أخرى. ويتضح ذلك من خلال 
منظور واحد هو اختيار الزوج المتيسر ماديا الذي يعني 
بالنسبة لها البيت المستقر والمستقبل الآمن والذي 
يستطيع بثرائه أن يؤمن حياتها وحياة أبنائها من أية 
تقليات لا تستطيع مواجهتها. ويقدم هذا الاتجاه ف 
قصصنا المحللة على أنه أمر مشروع بالنسبة للمرأة 
الى لا دخل ها من عملهاء حيث إن النسبة الكبرى 

من القصص الي استقينا منها مادة قطب التقليدية 
صورت فيه المرأة عل أعها امرأة فوقانة وظيفتها 
الأساسية هي ادارة البيت ورعاية الزوج والأبناء. في 
الوقت الذي يتحمل فيه الزوج أعباء الأسرة 
الاقتصادية. بمعنى أن الزوجة والزوج يتحركان مها في 
إطار الأدوار التقليدية التي يرسمها المجتمع لكل منهما 
بعناية وإحكام . 


ومن هنا كان من الضروري أن تسعى المرأة في 
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بحثها عن الزوج إلى الاهتمام بانتمائه الطبقي من 
حيث الثروة والجاه واللقب والأصل . 

ثالثاً: المواقف السلوكية للمرأة كما تظهر من خلال 
عدم الاستقلال أو الحرية في اختيار شريك الحياة. 
ونستطيع من خلال هذا المؤشر أن نرى صورة للمرأة 
الأم البى لا تترك لأبنائها من الجنسين فرصة إظهار 
إرادتهم الشخصية فِ احتيار شريك الحياة . فتفرض 
على اينها الزواج من فتاة تعتيرها من وجهة نظرها 
الشخصية ملائمة له. .. كا تلعب مع ابنتها الدور نفسه 
فتفرض عليها زوجاً تختاره هي نظراً لثرائه ومكانته 
ضاربة بارادتها الذاتية عرض الخائط . 

انيتا د« الرافق القل كه لقم أن كن ليه هه 
خلال علاقتها بالجنس الآخر. وهنا يظهر أمامنا أكثر 
من موقف سلوكي يحدد طبيعة العلاقة بالجنس 
الآخر. وني هذا الإطار تبدو أمامنا فكرة راسخة 
مؤداها أن قيمة المرأة تتحدد من خلال حماها أو أنوثتها 
اللذين يملكان وحدهما تحقيق أماللها. وهى هنا تنصور 
أن الجمال والآنوثة يمثلان قيمة أساسية يسعى إليها 
الرجل في المرأة. فإذا كانت تملك قدراً كبيرا منهما 
نالك ماعرية» وإذًا كان حظيها من شعي مترافيفا 
بدت في موقع المنافس الضعيف أمام الأخريات. من 
هنا كان اقتناعها بأن اختيار الرجل لزوجته يتم على 
أساس شكلي بحت ولا قيمة لأية ععوامل أخرى 
شخصية كانت أم عقلية . 

وهنا تبدو المرأة في تصورها للعلاقة بين الجنسين 
على أنها علاقة أساسها البيع والشراء. فالرجل هو 
الشاري. وإذا ما اشترى فعليه أن يشتري أفضل 
المعروض . 

كا يقدم لنا هذا المؤشر أيضاً صورة أخرى للعلاقة 
بين الجنسين. علاقة تقوم على أساس وجود طرف 
قوي هو الرجل وطرف آخر ضعيف هو المرأة. وعلى 
هذا الطرف الضعيف بذل أقصى طاقة ممكنة لديه 


للاحتفاظ بالطرف الآخر من العلاقة. فإذا فشلت 
تلك العلاقة فالمسؤول عنها هو المرأة التي لم تحاول 
الاحتفاظ به. وعليها أن تتحمل لوم الآخرين 
وانتقاداتهم . وهي في هذا الموقف برمته تبدو في صورة 
الكائن الضعيف السلبي الذي لا يملك التصرف أو 
المواجهة. فإذا تركها طرف العلاقة الآخر إلى غيرها 
فليس أمامها من سلوك إلا الصبر والاننظار حتى 
يتخلص الزوج من هذه النزوة التي اعترضت طريق 
حياته . وكأنها في هذا الموقف مخلوق لا كرامة له تنتظر 
ما يجود به الطرف القوي عليها. 

خامساً: ويقدم لنا قطب التقليدية مجموعة أخرى 
من المواقف السلوكية التي تعبر عن ميل المرأة العام 
إلى السلوك في إطار تقليدي. ويظهر ذلك من خلال 
موقف المرأة من قضايا عامة مثل قضية العمل 
والتعليم والزواج والحب والاقتناع بالغيبيات57. 

مناقشة وتعليق : 

إذا نظرنا إلى النتائج الإجمالية لهذه الدراسة تاركين 
التفصيلات الدقيقة التي عرضنا لها في هذا الفصل 
لاحظنا أن هناك نغمة سائدة غلبت على كتابات 
مؤلفي القصة القصيرة التي تناولناها بالتحليل. 
وظهرت هذه النغمة من خلال الأبعاد الستة التي 
توصلنا إليهاء مركزة على أن مكان المرأة هو البيت» 
وأن اهتماماتها تنحصر في حياتها الأسرية أو العاطفية. 

وعلى الرغم من أن الإشارة إلى عمل المرأة لم يرد 
في التجربة الاستطلاعية إلا مرتين فقط على مستوى 
التحليلات الثلاثة. وأن الإشارة إليه ظهرت في 
التجربة الحالية بالحجم والوزن اللذين أتاحا له أن 
يكون أحد أقطاب بعد كامل هو بعد تغليبٍ الحياة 
العملية. تغليب الحياة الأسرية, إلا أن فحص 
مضمون القصص التي تعرضت لعمل المرأة يوضح أن 
خروج المرأة للعمل من وجهة نظر الكتاب قد نتج 
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عن عوز اقتصادي أو فشل في الحياة الأسرية ولم ينشأ 
عن إحساس بأهمية العمل أو ضرورته. كما لم تتناول 
تلك القصص على الإطلاق أن عمل المرأة يمئل قيمة 
في حد ذاتها أو ضرورة لا يمكن الاستغناء عنها. وفيما 
يتعلق بنتائج العمل لم تناقش القصص فكسرة أن 
العمل 5007 إلى نضج قكري أو عقلي للمرأة, أو أن 
استقلالها الاقتصادي الناتج عن عملها قد قدم ها أي 
نوع من المزايا. بل كان الربط واضحا بين خروج 
المرأة للعمل وبين فشلها في حياتها الأسرية التي 
ظهرت من خلال سوء العلاقة بالزوج والفشل في 
رعاية الأبناء . 

أما إذا انتقلنا إلى القطب الآخر وهو قطب تغليب 
الحياة الأسرية وجدنا موضوعات القصص في هذا 
القطب تتسق إلى حد بعيد مع موضوعات قصص 
القطب الآخر هذا البعد. فتلاحظ وجود فكرتين 
رئيسيتين إحداهما فكرة أن مكان المرأة هو البيت. لذا 
فهي تسعى إليه وتضحي من أجله بكل ماتملك 
وتحرص على استمراره وإزالة المعوقات من طريقه. 
حتى ولو كانت تلك المعوقات نجاحها العلمي أو 
العمل أو طموحها الشخصي. أم الفكرة الثانية فهي 
أنها لا تلجأ إلى العمل إلا كارهة ولا تقبل عليه إلا 
تحت ضغط ظروف الحياة. وبالتالي فهى ترفضه إذا 
اقتضى الأمرء أي إذا تعارض مع مسؤوليات بيتها 
وأبنائها وبيدف إرضاء الزوج. كا أنها تتنازل عن 
عملها أو عن دراستها وهي تشعر بالرضى التامء لآنها 
أدت ما يمليه عليها واجبها كزوجة وكأم فالأولوية دائا 
للبيت وللحياة الأسرية . 


أما البعد الذي يمتد من التسامح إلى الرغبة في 
الانتقام وهو أحد الأيعاد الجديدة التي أضافتها 
التجربة الحالية فقد ورد واضحاً محدداً على مستويات 
التحليل الثلائة. ويؤكد هذا البعد أيضاً النغمة 
السائدة في القصص بوجه عام وهي أن اهتيامات 


المرأة وواجباتها لا تخرج عن حدود حياتها الأسرية. 
فقد أظهر قطب التسامح أن الشخص الذي تتسامح 
معه المرأة عادة هو الذي ترتبط معه بعلاقة أسرية أو 
عاطفية. وهنا ترز شخصية الزوج كشخصية أساسية 
في مجال التضحية والتسامح. ثم يظهرالأبناء 
كموضوع للتضحية والوالدان أو من يقوم مقامهما. 
إلا أننا لا نجد هذا النوع الأخير من التضحية إلا على 
المستوى الأدن للتحليل (المحاورء العناصر). 

أما إذا بحثنا عن الدافع وراء التضحية لبرزت 
أمامنا الحياة الزوجية والحب بمعناه الواسع كهدف من 
أهداف التسامح والتضحية. وهذا ما يظهر من خلال 
التغاضي عن الشكوك والمسيئات. 

وكيا كانت الحياة الأسرية أو العاطفية هي ا موضوم 
الأول ف محال التضحية والتسامح. كانت أيضا 
ا للانتقام . فقد صور الكتاب المرأة في حالة 
انتقامها إذا شعرت أن حياتها العاطفية أو الأسرية 
ستتعرض للخطرء أو أنها بسبيلها لفقدان من تحب. 
مزع كد المح عرو الانتقام في قصصنا هو 
الزوج أولا ثم الخطيب أو الحبيب أو المرأة المنافسة. 
ولم يظهر الأبناء كموضوع للانتقام على الاطلاق. 

ومن الأبعاد التي ظهرت لأول همرة في تجربتنا 
الحالية اليعد الذي يمتد من العصرية حتى التقليدية . 
وعلى الرغم من أن هذا البعد لم يحو ثراءٌ كمياً كبيراً 
كالذي حوته الأبعاد التي استخلصت من قبل . إلا أنه 
حوى ثراءً كيفياً هائلا . فقد أظهر مجموعة من المواقف 
السلوكية المتنوعة نستطيع أن نفسر السلوك العصري 
للمرأة من خلالها. مثل موقفها السلوكي في مواجهتها 
لرجعية الآخرين وفي التصدي لفكرة الفروق 
الطبقية. وموقفها من خلال تدعيم حق الشخص 
المطلق في احتيار شريك الحياة وسلوكها العصري فيما 
يتعلق بالعلاقة بأفراد الجنس الآخر. 1 

إلا أن ذلك السلوك العصري للمرأة قد قدم في 
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قصصنا المحللة من خلال مواقف أسرية أو عاطفية في 
يجملها. فهي إما مدافعة عن حبها في مواجهة أسرتها 
أو يسبيلها لاختيار شريك حياتبا. إلا انبا نادراً ما 
تصور على أنها تلك المرأة العصرية التي تدافع عن 
قضايا أو مواقف عامة؛ وإنما هي مواقف شخصية 
وأمور عاطفية على وجه الخصوص . 

وم يختلف الأمر بالنسبة لقطب التقليدية الذي يمثل 
نهاية البعد. فالمواقف السلوكية التى أظهرت الاتجاه 
التقليدي للمرأة برزت من خلال 5 أسرية أو 
عاطفية في مجملها. 

ولا يختلف الأمر إذا انتقلنا من الأبعاد التي توصلنا 
إليها لأول مرة في التجربة 00 إلى الأبعاد الثلائة 
التي سبق استخلاصها في التجربة الاستطلاعية . مثلا 
البعد الذي يمتد من قطب الإيجابية حتى قطب السلبية 
والذي يتضمن مجموعة من المواقف السلوكية تبدأ من 
قمة القدرة على الاستقلال الشخصى والاستغناء عن 
مساعدات الآخرين والمبادرة واتخاذ القرارات بأسلوب 
إرادي فعال ومواجهة المشكلات الصعبة والتكيف 
السليم معهالء وتنتهي بضعف هذه القدرة وعدم 
فعاليتها والفشل في مواجهة ة المواقف الصعبة والقدرة 
على التكيف الملائم معها. وهي تلك المواقف 
السلوكية التي تظهر من خلال قطب السلبية الذي 
يمثل نهاية البعد. وحتى تلك المواقف التي يمثلها هذا 
البتعد كانت مواقف أسرية تظهر من خلال حياة 
عائلية أو مواقف عاطفية . 

أما بعد الذاتية الغيرية فقد أظهر مجموعة من 
المواقف السلوكية الدرجت تحت مؤشرات ثلاثة: هى 
السلوك الذاتي في العلاقة بالأبناء. وبالزوج وفي مجال 
الحياة العاطفية بوجه عام . وعلى النقيض منها جاء 
القطب المعبر عن السلوك الغيري الذي ظهرت من 
خلاله المؤشرات ذاتها وكأنه مقلوب لقطب الذاتية» 
وإنما أضيفت إليها مؤشرات جديدة هي المواقف 


الغيرية في العلاقة بالأبناء. وغني عن البيان وكىا هو 


واضح من المؤشرات التي اندرجت تحتها المواقف 
السلوكية في هذا البعد أنها كانت في حملتها شؤون 
أسرية وعلاقات عاطفية. فهناك الآباء والزوج 
والأبناء. ثم الخطيب أو الحسيب. 


ثم نأي إلى البعد الذي يمتد من العقلانية وينتهي 

000 وهو قدا من الأبعاد اللي تم التتوصل 
إليها من قبل في التجربة الاستطلاعية. ويبدو أمرا 
طبيعي أن يتضمن قطب الانفعالية اهتاماً بالحياة 
العحاطقية والامرية وذلك ننظرا الطيكة ‏ وهندا بين 
حدث بالفعل. ولكن من الغريب أن نجد قطب 
العقلانية بدوره قد جاء متضمناً المجالات الاهتمام 
نفسها. فالمواقف السلوكية التى بدت فيها المرأة 
عقلانية لم تخرج عن أمور أسرية في مجملها وتناولت 
بالفعل اتخاذ قرارات عقلانية في أمور الحب والزواج 
وما إليها. 


المراجع العربة 


مصطقى سويف. ناهد رمريء صفية محدي.ء سلوى 
العامري: : صورة المرأة كما تقدمها وسائل الإعلام 


- دراسة في تحليل المضمون للصحافة النسائية. منشورات في 
المركز القومي للبحوث الاجتماعية والجنائية . تموز/ يوليو 1977 


مصطفى سويف,. ناهد رمري. سلوى العامري. صفية 
محدي, قادية علوان؛ سهير فهيم : صورة المرأة كما تقدمها 
قصص الصحفة النسائية, التقرير النبائي للدراسة. منشورات 
المركز القومي للبحوث الاجتتاعية والحنائية. تحت الطبع , 


وتدعونا هذه التتائج إلى التساؤل: هل حياة المرأة 
تقتصر على شؤوها العائلية فقط؟ وهل تقتصر 
اهتياماتها على الجب والزواج والحياة الأسرية؟ وهل 
كل ما يشغل بالها هوالزوج راك والشخص 
المحبوب؟ إذا كان ذلك سليا فهذا يعنى أن يمجتمعنا 
فنه واحدة من النساء هي الزوجة 7 وربة البيت» 
وإذا كان الأمر كذلك فأين المرأة العاملة التي نجد 
أعداداً كبيرة منها منها اليوم 5 يجمالاات العمل المختلفة 
والتي تشير الاحصا عات إلى زيادة أعدادها بشكل 
مطرد؟ وأين ٠‏ الفتاة الدارسة الي تنافس بتفوقها الذكور 
في مراحل التعليم المختلفة؟ بل أين المرأة قِ مجالاات 
الجياة المتباينة التي تخرج عن نطاق الحياة الأسرية؟ 

وتجدنا نتساءل مرة أخرى هل تعبر تلك الصورة 
الي قدمها كاب القصة القصررة ه عن واقع المرأة 
المصرية بالفعل؟ أم أنها تعبر عن ا 
ومعتقداتهم عن المرأةق صورة لا تعبر عن الواقع 
الفعلي بقدر ما تعبر عما يدور في أذهان الكتاب؟ 


المر اجع الأجنبية 


علاأكمعداء عمسمء 4ق )ع.ى ,لادتاعصط لمهة .8 .81 ,طاكاومع - 
تكصععغ) اقءن)ةلمسفمطء زكم لصه لمعأعمامطء ركم اه سعممنعتل 
,كفق لمع ص10 .عاعملز سعلط ,ععدكن 60 عللباعة 

قةلا تعاعملاز دع لظ ,مقاط كم لفتعدء .2ل .لجم]لاننا0 - 
(3) .1952 .له عاوول8 

-0اعلاكم بعوزلقهة «ماعدظ ما ؤمم معطلا .2 ل الروكانن) - 
.«8» ,1952 .37 ,29 ,49 .متاعللسظ8 لدعنوها 

- 3م12 ع1 علهمنز سعلظ! ولزإاالمصموءط .2ل .لعس]انناي) - 
د 0 

عاموهلز بجعلا ,واتلدمموعءط آه ووملمطءرووط .1 .رعروواة - 
74 .اأثلك طا 4 لمه ,1961 .أتلء .ل 3 ,لائلتا - درو عاق 


4 


(2) 
3) 


(4 

الخ 

(6) 
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0 
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للك 
)011 
)0212 
(13) 
(14) 
(15) 
(16) 
2017 
(18) 
(19) 
)220 
)221 
(22) 
(23) 
(24) 
(225 


الحواشي 


يعد هذا البحث أحد بحوث المركز القومي للبحوث الاجتاعية والجنائية. وقد شكلت له لجنة برئاسة الدكتور مصطفى سويف 
وعضوية كل من د. ناهد رمزي. سلوى العامري. صفية مجديء فادية علوان: سهير فهيم. ول تستعن الباحئة في بحثها إلا 
بالجزء الذي تولت بمفردها كتابته وتحليل نتائجه في التقرير الغبائي للدراسة. هذا وقد نشر المركز ضمن منشوراته لعام 1977 نتائج 
الدراسة الاستطلاعية لهذا البحث أما النتائج النهائية فيا تزال تحت الطبع . 

بحصر المادة الاتصالية الموجهة إلى المرأة وجد أن التسبة الغالبة منها مقدمة من المرأة. 

مصطفى سويف, ناهد رمزيء صفية مجدي. سلوى العامري. صورة المرأة كا تقدم في وسائل الإعلام. المركز القومي للبحوث 
الاجتاعية 1977. 

للتعرف على مزيد من التفاصيل وللاطلاع على جداول الدراسة أنظر المرجع السابق من ص 17-6. 

يلاحظ أن المحطلين والمحكمين هم الأعضاء الأصليين فيئة البحث. 

التفرير الغهائي للدراسة (تحت الطبع). 

.6 .2 ,لإع0[مطءئزو لدرعمع 0 ,14050[اناي 

.22 .2 رلإاتلقدمىءظ أه برو مامطءزووط 

3 - 2.62 رلعمالنسه 

صورة المرأة يا تقدم في وسائل الإعلام: 38. 

أنظر جدول رقم 24 ص 103 - 104 . التقربر النبائي للدراسة . 

أنظر جدول رقم 23 ص 102 التقرير النهائي للدراسة. 

أنظر جداول أرقام 9 ,20 ,21 في التقرير النبائي للدراسة. ص 93/86. 

الدراسة الاستطلاعية ص 92. 

أنظر جداول أرقام 5 ,26 ,27 ص 109 - 111 من التقرير النهائي للدراسة. 

أنظر جداول أرقام 28 ,29 ,30 ص 119 - 122 من التقرير النهائي للدراسة . 

جداول أرقام 31 ,33,32 ص 130 - 133 من التقرير النهائي للدراسة . 

جداول أرقام 4 ,35 ,36 ص 137 - 140 من التقرير النهائي للدراسة . 

أنظر الجداول أرقام 34 ,35 ,37 ص 137 - 140 من التقرير النهائي للدراسة . 

أنظر جداول أرقام 1 ,2 ,3 ص 14 - 18 التقرير النبائي للدراسة . 

أنظر جداول أرقام 7 ,8 ,9. ص 35 - 37 من التقرير النهائي للدراسة . 

أنظر جداول أرقام 13 ,14 ,15. ص 60 - 63 من التقرير النهائي للدراسة. 

أنظر جداول أرقام 16 .17 ,18 ص 70 - 73 من التقرير النهائي للدراسة. 

أنظر جداول أرقام 13 ,14 ,15 ص 66 - 63 من التقرير التهائي للدراسة. 

أنظر جداول أرقام 16 ,17 ,18 ص 77 - 73 من التقرير النهائي للدراسة. 
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ملف 2 العرأة العربية 


دور المرأة في التنمية الشاملة 


مقدمة 

تتكون القوى المنتتحة من الناس العاملين قِ 
الانتاج بخبراتهم ومهاراتهم» ووسائل إنتاجهم التي 
تتكون بدورها من أدوات العمل ومواضيع يع العمل. 

أ) وتظهر القوى المنتجة أعلاه في الدول الاشتراكية 
بشكل يتوازن فيه وفرة عدد العاملين الكشيرين المهرة 
(نساءٌ ورجالاً) مع وفرة أدوات العمل الكثيرة المتطورة 
والمؤتمتة (الاتحاد السوفياتي - المانيا الديمقراطية. . الخ) 
وبالتالي زيادة الانتاج وكذلك الاستهلاك في هذه 
الدول مع زيادة الأول على اليم ومن ثم تحول 
ولا تحدث البطالة هنا هنا رغم ادخال المزيد من الأتمتة اذ 
تجرى المناقلات في الأيدي العاملة بين القطاعات 
والفروع بعد اعادة التأهيل والتدريب للعمال الفائضين 


وخدماتية جديدة. 


ب) أما في الدول الرأسالية فتطغى وفرة وسائل 


فيك 
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د. اسماعيل شعبان* 


الانتتاج المشطورة المؤتمتة على وفرة القوى البشرية 
المنتجة مما يؤدي إلى تسريح قسم كبير منهاء وخاصة 
النسائية وبالتالي اخراجها خارج دائرة الأجور. 
واستبدالها عند اللزوم يتأمين الأيدي العاملة الذكرية 
الرخيصة المهاجرة من بلدان العالم الثالث وبأجور 
زهيدة فيزداد الانتساج المؤقت على القوة الشرائية 
المنوفرة لدى العاملين بأجور زهيدة والعاطلين عن 
العمل مما أحدث ويحدث الكشير من الاختناقات في 
تصريف الانتاج » وبالتالي حدوث الأزمات الاقتصادية 
الدورية. . الخ (انكلترا ‏ فرنسا ‏ الولايات المتحدة 
الأميركية) الخ ه 

ج) أما في البلدان المتخلفة فهنالك قلة في الأيدي 
العاملة الذكرية المتخلفة غير المؤهلة وغير الماهرة 
وبنفس الوقت قلة في وسائل الانتاج الحديثة ابا 
ونظراً لصعوبة استيراد أدوات العمل المتطورة لتعذر 
تشغيلها الأمثل » وكذلك تعذر صيانتها وإصلاحها 
وترابطها الأمامي والخلفي من جهة. ولقلة في 
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العملات الصعبة اللازمة لاستيرادها من جهة أخرى. 
لذلك يقل الانتاج ويقل الاستهلاك معاً وغالباً ما 
يقل الانتاج عن الاستهلاك وخاصة اذا وجد التبذير 
والتقليد, وبالتالي اللجوء إلى استيراد العجز, أما 
بمخصصات استيراد وسائل الانتاج أو بالاقتراض مع 
الفوائد الربوية» وبالتالي غالبا ما يتعذر التسديد. . 
الخ (مصر ‏ السودان ‏ المغرب الخ). : وهنا كان 5 
بد من زيادة عدد الناس العاملين كي ونوعاً لتعسويض 
النقص في أدوات العمل هذه. وكذلك لتعويض 
الأيدي العاملة الذكرية المهاجرة؛ والتي تدم 
الجندية. بالاضافة الى الأعداد الذكرية اطائلة من 
الذين يعملون في قطاعات غير انتاجية (تجارة ‏ 
خدمات ‏ خياطة ‏ حلاقة. . الخ). وهنا لا يكفي 
تشغيل الذكور وحدهم وانما لا بدّ من أحد اثنين: 

إما اقحام المرأة أيضاً في العمل الانتاجي / 
الاقتصادي / الاجتماعي / مثل (الصين الشعبية) . 

أو اختيار طريق الافتقار الدائم في كافة الميادين 
وبدون حل آخخر. 

هذا وباستعراض التاريخ القديم والحديث نجد 
أن المرأة كانت في كل المجتمعات الطبيعية اليدائية 
والمتطورة متواجدة في كل المواقع بدون استثناء؛ من 
الآلحة.. وحتى الفلاحة» ولكنها قزمت في المجتمعات 
الذكرية لتعيش طفيلية في الظل متوارية عن 
الأنظار. . . الخ . 

1- أسماء نسائية لامعة في التاريمخ تبر أسماء 
الرجال: 

أ) لو استعرضنا أهمية المرأة في التاريخ ابتداء من 
العهد البدائي (الأمومي) وحتى المجتمع الاشتراكي 
المعاصر المتطور لوجدنا أسماء الكثيرات من الالهحات 
وخاصة في العالم القديم (آسيا ‏ وأفريقيا ‏ وأوروبا) 
أمثال: أوراس : إهة الأرضء نيسابا: إلهة الحبوب 
والكتابة والحساب والعلوم والعمران والفلك» 
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وعشتروت: إلهة المخصبء. وفينوس: الهة الجهال. 
إلخ . . الخ. 

ب) وبنفس الوقت هنالك أسماء العديدات من 
النساء الشهيرات في التاريخ القديم والحديث أمثال: 
زنوبيا - بلقيس ‏ نفرتيتي - كليوباتره - سميراميس - 
خديجة بنت خويلد ‏ ذات النطاقين ‏ الخنساء - شجرة 
لدر. . إلخ. . إلخ. . 

ج) وكذلك هنالك الكشيرات من النساء 
المعاصرات الشهيرات اللواتي شغلن أو يشغلن بنجاح 
أعلى المراتب في بلدانهن أمثال: أنديرا غاندي ‏ 
باندرانيكا ‏ غولدا مائير ‏ مارغريت تاتشر ‏ كورازونا 
أكينو. . الخ . 

د) كذلك هناك الكثيرات من الناضلات 
السياسيات ضد عتاة الديكتاتورية في العام أمثال: 
ويني مانديلا - بنازير بوتنو خالدة ضياء ‏ إلخ . . 

ه) بالإضافة إلى الكثيرات من الباحثات العالمات 
أمثال: ماري كيوري . ورائدات الفضاء (فالنتينا 
تيرشكوقا ‏ سفتيلانا سوفيتسكابا ‏ وسالي رايد) 
إلخ. . 

و) هذا إضافة إلى الكثيرات من الشهيدات عل 
دروب الحرية أمثال: دلال المغربي - سناء محيدلي - 
حميدة الطاهرة ‏ غالية فرحات . . إلخ . . ١‏ 

ز) كما يوجد الكثيرات من المفكرات العربيات 
المعاصرات اللواتي يشكلن طليعة ثقافية ‏ اجتماعية ‏ 
حضارية واعية كبيرةء أمشال: د. نوال السعداوي». 
د. فاطمة الزهراء المرنيسي ‏ د. ابتهاج عرفات» 
د. فاطمة مطر. . الخ. 

2- ) إن موضوع عمل المرأة لم يعد قضية 
مزاجية ‏ أو عاطفية ‏ أو اخختيارية ‏ وَإئما أصبح حاجة 
اقتصادية ملحة, لا مجال للتردد في قبوله أو قبول 
الموت بقنابل الجوع ‏ أو الانفجار الديمغراني ‏ أو 


التخلف. . الخ . 


ب) إذ أن هنالك قوة اقتصادية استهلاكية كبيرة 
وانتاجية هائلة كامنة أو ناشطة تتجسد في 2,5 مليار 
امرأة من أصل 5 مليارات إنسان يعيشون في العام 
الحالي . 

ج) ونظراً لآن العدد المذكور يستهلك بأجمعه 
ككل فلا بد من أن يعمل ككل حسب قوانين 
الطبيعة التي تقتضي من كل مخلوق طبيعي أن يعمل 
حتى يأكل . 

وقد انسحب القانون الطبيعى المذكور على الإنسان 
الأول في المجتمعات البدائية كما ينسحب على الإنسان 
في أرقى المجتمعات المتطورة الحديثئة حتى المدعمة 
منبا بالإنسان الآلي وبا ماسوب وبكافة 0_1 
الأقنة الحديثئة وخاصة فى المجتمعات الاشتر 
المنطورة الحديئة كأرقى التشكيلات 0 
الاجدماعية في التاريخ والتِي يسود فيها مبدأ (من لا 
يعمل لا يأكل) و(من كل حسب قدرته ولكل حسب 
عمله) وذلك ريثم يتم الارتقاء إلى المجتمع الأكثر 
تطوراً في التاريخ حيث يصبح مبدأ (من كل حسب 
قدرته ولكل حسب حاجته) . 

3- ) إن التطور الحياتي والمعلوماتي والعلمي 
والتقنني وحسن الادارة والتنظيم» والتوزيع والتبادل» 
والاستهلاك, والتضامن الإنساني» والاجتماعي » 
وتقسيم العمل الدولي والاجتماعي . . إلخ. . الخ . 
فرض على القادرين من البشر فقطء أن يعملواء 
وخخاصة المنتجين منهم من ذوي الأعيار ما بين 
(18 - 22) و(60 سنة) أي خلال فترة العمر المنتج التي 
تند قرابة 40 سنة . 

ب) ويعدٌ المجتمع الحديث المتضامن على حسابه 
ككل الأطفال والتلاميذ والطلاب 3 بداية أعمارهم 
إعداداً علوي وتقنياً وفبرتولوخياً خيدا استعدادا للعمل 
والعطاء بعد انجازهم مرحلة التحصيل للدخول في 
مرحلة العمر المنتج . 
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ج) وكذلك يرتاح في المجتمع المذكور. من اجتاز 
مرحلة العمل والعطاء هذه ليقفي شيخوخه ة مأجورة 
ومطيّبة ومضمونة ومريحة وممتعة على حساب المجتمع 
الذي خدمه بقوته الجسدية والروحية خلال فترة عمره 
انتج السابق . 

4 أ) هذا ولكي يعيش قطيع من الحيوانات أو 
الطيور أو الأسياك 3 الحشرات أو الناس البدائيين. 
إلخ. ٠‏ الخ .. وجب على كل فرد فيه أن يكدح 
بنفسه (ذكرا كان أو أنثى) نحت تأثير غريزة حب 
البقاء حتى يحصل على قوته ويضمن بقاءه. واستمرار 
حياته» ونوعه. وغالباً ما تكدح الأنثى في فثرة الحمل 
والأمومة (لتغذية الذات والجنين أو الوليد) داق 
غريزة الأمومة أكثر من الذكر الذي يكدح لنفسه 

ب) ولكن الإنسان باستعماله العقل والعلم 
والتكنولوجيا الحديئة وحسن التسيير والتدبير إلخ . . 
رفع انتاجيته إلى حد أ بإمكانه إعالة نفسه 
وبعض أفراد أسرته الكامر ين أو العاجزين عن 
العمل . 

ج) هذا واذا افترضنا أنه لإعالة أسرة حديثة 
مؤلفة من أربعة أشخاص وبشكل لائق في عصرنا 
الحالي لوجب أن يعمل إثنان منها على الآقل أي 
0 90. وهذا يعنى أنه لإعالة الخمسة مليارات إنسان 
الموجودين حالياً على سطح الأرض ينبغي أن يعمل 
5 مليار إنسان على الأقل», وهذا العدد حسب 
القوانين الطبيعية المتوازنة من القادرين على العمل 
(50 90 منهم ذكور و50 90 منهم إناث) أي 1,250 
مليار رجل. 1,250 مليار امرأة. . 

د وفي حال افتراض أن متوسط أجرة المرأة العاملة 
في العمل الاقتصادي/ الاجتماعي (أي العمل 
المأجور) والذي يجب أن لا يقل حالياً عن 50 ل. 0 
توينا فمعنى ذلك أن الحد الأدنى لجموع أجور 


القطاع النسائي العالمي (المقدر ب 1,250 مليار امرأة في 5 

سن الانتاج) يبلغ 62,5 مليار ل. ا 01ظ2ظ1 أي 
5 مليار ل. س سنوياً؛ ولكن مقابل هذه 
الأجور المدفوعة تقوم العاملات المأجورات بأعمال 
إنتاجية وإبداعية وخدماتية تخلق فيا إضافية تثمن 
بأضعاف أضعاف هذا المبلغ الفلكي . 

ه) هذا وينسحب ذلك على عمل المرأة العربيةء 
حيث والحالة ما تقدم ينبغي أن يعمل نصف السكان 
العرب (المقدرين حاليا ب 200 امليون نسمة على 
الأقل) عملاً اقتصادياً/ اجتماعياً لاعالتهم أي 100 
مليون عامل ولتحقيق ذلك يجب أن يكونوا بنسبة 
(50 96 ذكور. 50 96 إناث) أو 50 مليون عامل ذكر 
و50 مليون عامل أنثى. هذا وبتقييم أجرة عمل المرأة 
العربية اليومي ب 50 ل. .س يعني ذلك أن أجورهن 
النقدية تبلغ , بويا 5 ليان ل نو وبالتالي يبلغ 
ذلك سنوياً 912 مليار ل .س ولكن عملهنْ هذا 
سوف يخلى قي لمنتوجات مادية وخذماتية كثيرة. تقدر 
قيمتها بأضعاف مضاعفة من الأجر المذكور. الذي 
سيدخل بدوره في الدورة النقدية ‏ التجارية وسينشط 
العملية الاقتصادية بيع وشراءً واستثياراً وادخاراً. . 
إلخ . 

و) وبذلك يكون عمل المرأة» قد خلق ربحا 
للإنسانية» وللمجتمع الذي تعمل فيه المرأة بمقدار 
ذلك العملء وفي حال عدم عملها سيكون ذلك 
جزءاً من خسارة أكبر بكثير بخسرها المجتمع الذي لا 
تعمل فيه المرأة . 

5 الشورة العلمية التكتولوجية وتقسيم العمل 
الاجتماعي : 

أ) هذا وفي ظل الثورة العلمية ‏ التكنولوجية 
والتطور العلمي - التكنولوجي العاصف. وتقسيم 
العمل الاجتماعي والدولي. أصبح بإمكان المرأة 
المعاصرة القيام بكل الأعمال الانتاجية والخدمية بدون 
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استثناء وخاصة بمساعدة أز رار ومفاتيح الآلة الحديثة 
المتطورة. الإنسان الآلي. الحاسوب والآلات الدقيقة 
المتطورة والمؤتمتة والمتزايدة يزكا بعد يوم . . 

ب) كما أن العمل المنزلي في ظل تطور الآلات 
المنزلية المريحة والخدمات المدنية الحديثة ابتداء من 
تأمين الماء البارد والساحن, والغاز والكهرباء والتدفثة 
المركزية وكل الأجهزة المنزلية الحديثة من فرن وغاز 
وغسالة ومكنسة كهربائية وآلة لحل وغسيل الأواني» 
إلخ. . إلخ. . وكل الأدوات الحديثة والسريعة» 
إضافة إلى توفر المطاعم الشعبية والمخازن الضخمة 
(السوبر ماركت) التي تعد الطعام الجاهز أو نصف 
الجاهز. بالإضافة إلى تأمين الخبز المصنع بأنواع 
وأشكال مختلفة. والأطعمة المتنوعة الطازجة والمردة 
والعلكة واللحقلة إلخ. . . كل هذه الأمور وغيرها 
الكثير اختصرت جهد لمرأة في العمل المنزلي إلى أقل 
0 واحد بالمائة. عما كان 52 الأمر في أيام جمعها 


للحطبء» وطحتها للحبوب. وعجن الطحين. وخيزه 
قٍِ في التنور ونقل الماء من بعيد. در الثياب» وتربية 
الأطفال الكثيرين إلخ . . 


ج) هذا بالإضافة إلى أن المجتمع المتطور أخدذ 
على عاتقه مهمة تربية الأطفال في دور الحضانة 
الحديثة, والمدارس والمؤسسات الرياضية والمدارس 
الداخلية وغيرها من المؤسسات المجهزة بكل ما يلزم 
لاعداد الإنسان المعاصر. 


د) كما أوجد ني إطار تقسيم العمل الاجتماعي / 
الاقتصادي وأكثر مما للرجل. مجالات عمل جديدة 
للمرأة لا حصر هاء وبمايتناسب مع طبيعتها 
الفيزيولوجية والنفسية والعائلية. . . إلخ مثل تسيير 
أمور كل أنواع التجمارة الداخلية بدون استثناء. 
وكذلك المحلات الخدمية (مطاعم. مقاهي. فنادق - 
خياطة ‏ حلاقة. تعليم إلخ) والقيام بالمناعات 
الدقيقة (الكهربائية والالكترونية) والصناعات الغذائية 


والدوائية, بالاضافة إلى تسيير الأمور الادارية 
والمحاسبية والكثير من الأعمال غيرها. . . إلخ . 

ه) وبذلك حررت المرأة العاملة الرجل من هذه 
الأعمال كلها ليذهب إلى المناجم والبناء والحقول 
والأعمال الزراعية ‏ وشق الطرق الحديدية والدولية 
وبناء السدود وصيد الأسماك. . إلخ إلخ . 

و) وهكذا تساهم المرأة بنسبتها الطبيعية أي 50 96 
في القوة المنتجة البشرية في المجتمعات المتطورة 
(51,7 90 في الاتحاد السوفياتي و49,4 0؟ في جمهورية 
المانيا الديمقراطية) وفي كافة المجالات الحياتية 
(الانتاجية'- العلمية - الصحية ‏ السياسية ‏ النقابية ‏ 
الفنية إلخ إلخ. .) وقس على ذلك في بقية الدول 
الاشتراكية المتطورةء وقريب من هذه النسبة في 
البلدان الرأسمالية المتطورة. . إلخ . 

ز) ولذلك وبمساعدة التطور العلمي التقني وتعميق 

العمل الاجتماعى وزيادة عدد العاملينكماً 
(رجالا ونساءً) وتطورهم نوعاً. ازداد الإنتاج في هذه 
البلدان عن الاستهلاك, وتم تحويل الفائض الكبسير 
إلى التنميية في كافة المجالات لترتفع وتائر التنمية 
والرفاهية بخط بياني صاعد, في الوقت الذي تعاني 
فيه المجتمعات الذكرية المتخلفة من كل المشكلات 
الحياتية المعاصرة. وتعيش اقتصاد الحاجة وتلهث وراء 
الحاجيات الضرورية فلا تجدها. 

6 - إن عمل المرأة وعطاءاتها وإبداعاتها الخلاقة في 
المجتنمعات المتطورة.ء وخاصة في الإشتراكية منها 
مرتبط بإعطائها حقوقها الإنسانية والمواطنية كاملة. 
تماماً كالرجل في كافة الحقوق والواجبات. وإن 
عطالتها في المجتمعات المتخلفة وخاصة في الذكرية 
منها مرتبط باستلابها التاريخي لتلك الحقوق ولتلك 
المساواة. 

7 ولكن الحقوق الإنسانية والمواطنية الكاملة لم 
تعط للمرأة المتطورة هبة وإنما من خلال مشاركتها 
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الفعالة ف الورات العظمى في التاريخ ع التي حررت 
الانسان (رجلا كان أم امرأة) في البلدان الشورية. . 
أمثال الثورة الفرنسية 1789» والشورة البلشقية 1917. 
والصينية 1949, والكوبية 1959 إلخ.. 1 والتي 
أعطت المرأة حقوقها كإنسان وكمواطن كالرجل تماما . 
وقد ثبتت حقوق المرأة في الدساتير في هذه البلدان 
كالدستور السوفياتي في المادة 35 منه. والتى تنص على 
(أن للمرأة والرجل في الاتحاد السوفياتي حقوقاً 
متساوية). كذلك هنالك أشخاص تاريخيون لعيوا 
أدواراً كبيرة في تحرير المرأة في مجتمعاتهم وإعطائها 
حقوقهاء وبالتالي في تطويرها مثل مصطفى كمال 
أتاتورك بقراراته الثورية الفوقية الصارمة والصحيحة 
والتي لم يعط أحداً مجالاً لمناقشتهاء والتي اقتلعت المرأة 
التركية من عصر الحريم إلى عصر القرن العشرين 
دفعة واحدة. 

8 أ) ونتيجة عمل المرأة الاقتصادي/ الاجماعي 
في البلدان المتطورة وعدم عملها في المجتمعات المتخلفة 
هنالك الكثير من الاحصائيات والأرقام الحديثة النافرة 
المستقاة من أمهات المصادر المختلفة؛ التي تبين 
الفوارق الصارخة بين المستويات الحياتية الراقية في 
المجتمعات الطبيعية المتطورة التى تأخذ فيها المرأة 
حقوقها الإنسانية/ ا مواطنية ومكانها الاقتصادي/ 
الاجتماعي اللازم» وبين المستويات المتردية في 
المجتمعات المتخلفة وخاصة الذكرية منبهاء التى لا 
تأخذ فيها المرأة حقوقها الإنسانية/ المواطنية كاملةء 
وبالتالي لا تأخذ دورها الاقتصادي الايجابي اللازم . 

ب) ومن هذه الاحصائيات تشكل المرأة في الاتحاد 
السوفياتي النسب المثوية الهامة التالية 80 96 من مدراء 
المدارس. 9675 من عدد الأطباءء 68 96 من 
العاملين في معاهد التعليم والفنون, 51 0؟ في المعاهد 
العلياء 50 96 من عدد الياحثين العلميين. 50 6؟ من 
أعضاء نواب السوفياتيات. 36 9 من سوفياتيات 
الجمهوريات, و9031 من أعضاء مجلس السوفيات 


الأعلى. 33 90 من عدد المهندسين. إلخ. . هذا وني 
الوقت لذي يوجد فيه 781 امرأة سوفياتية ذات تعليم 
عال. أو ثانوي من كل ألف امرأة عاملة في الاتحاد 
السوفياتي . يوجد مقابل ذلك 779 رجل سوفياتي ذو 
تعليم عال, أو ثانوي من كل ألف رجل عامل. . إلخ 
وكل ذلك ارتقى بالاتحاد السوفياتي من دولة متخلفة 
قبل 1917 إلى إحدى الدولتين الصناعيتين الأعظم في 
العالم . 

ج) كذلك الأمر يبلغ عدد النساء العاملات في 
حمهوريات المانيا الديمقراطية 4,196,100 ملايين امرأة 
عاملة. أي 49,4 90 من القوة العاملة فيهاء كما أن 
المرأة الالمانية الديمقراطية تشكل 33 90 من مجلس 
النواب. و50 9 من القضاة. و9655 من أعضاء 
منظمة الشبيبة الألمانية الحرة. و50 ؟9 من أعضاء 
النقابات. . إلخ إلخ . 

هذا ورغم أن جمهورية المانيا الديمقراطية تشكل 
الدولة العالمية الإحدى والأربعين بعدد سكانهاء والمائة 
وأربعة بمساحتهاء إلا أنها تشكل الآن الدولة الصناعية 
التاسعة في العالم. ونتيجة لذلك ويفضل عمل 
الإنسان الألماني الاشتراكى (الرجل والمرأة) الواعى 
والهادف فقد انبعث المجتمع الألماني الديمقراطي من 
بين رماد ودمار الحرب العالمية الثانية 1945. ليتطور 
بشكل عاصف في كافة المجالات الاقتصادية ‏ 
الاجتاعية ‏ الفئية - والحياتية الأخرى. ولتصبح دولته 
عظمى بامكانياتها العلمية ‏ التقنية الكبيرة. وفي 

9 أ) هذا ويقابل هذه اللوحة الزاهية في البلدان 
المتطورة. لوحة أخرى قاتمة وكثيبة في البلدان 
المتخلفة» وخاصة الذكصرية منباء حيث تساهم المرأة 
العربية العاملة مثلاً بأقل من 8 م9 من القوة المنتجة 
العربية» 2 96 في الجزائر. 8 96 في المغرب. 4 99 في 
تونس ٠»‏ 3 في ليبياء 5 في مصر... إلخ إلخ 


حسب معطيات المفكرة العربية الكبيرة فاطمة الزهراء 
مارنيسي. في كتابها (نساء الغرب ص 22). 

ب) هذا وإن العاملات في المجتمعات المتخلفة 
بشكل عام يعملن في ظروف مرهقة ولا إنسانية 
وبدون أية حقوق أو صلاحية أو مشاركة في اتخاذ 
القرارء وخصارج إطار تم تقسيم العمل الاجتسماعى 
الصحيح حيث يعملن في في طحن الحجارة على 
الكسارة. وفي الحصاد. وجمع الحطب والطحن على 
الرحاء وفي الحقل والمنزل وحتى اليوم الأخير من 
الحمل وأثناء الرضاعة وتربية الأولاد إلخ . . 

ج) ورغم ذلك يقترن نكران الذات والتضحية 
النسوية هذه بالمعاناة الرهيبة من الأمية, وغيياب 
حقوق الإنسان. واضطهاد الرجل جل والمجتمع الذكرى 
والعادات والتقاليد والميتافيزيق» الضاغطة كلها على 
رقبة المرأة حتى الاختناق. . 

د) ويقابل هذه اللوحات القاتمة للعاملات 
العربيات وجود أغلب ساكنات المدن من المترفات 
لابسات الحرير والذهب. اللواتي يعشن طفيلياً على 
حساب المنتجين والمتجات من الرجال والنساء 
العاملات؛ دون أية مساهمة إيجابية منبن في بناء 
المجتمع» بل بالعكس يساهمن بقسط كبير في تكريس 
تخلفه حيث يعشن طفيلياً على المواد الغذائية المدعمة 
بمخصصات التنمية. ويستنفذن طاقة الرجل 
الفيزيولوجية والعصبية ما يعيقه عن الإنتاج الأمثشل 
الملدي والمعنوي وكذلك إعاقة توسيع الونتاج بتحويل 
متخصصات الاستثارات الفردية إلى الاكتناز العقيم في 
المصاغ وبالتالي امتصاص السيولة النقدية بالمزيد من 
الألبسة والتبذيرء مع زيادة الولادات بغزارة لارهاق 
الزوج واستهلاك أي فائض نقدي لديه, لمنعه من 
فتح بيت آخرء, أو الزواج بأخرى إلخ إلخ . 

ه) ونتيجة لذلك تتباعد الفوارق الرقمية وتأخذ 


شكل الاستقطاب: الايجابي ف المجتمع الطبيعي 


حيث تعمل المرأة» والسلبي ف المجتمعسات الذكرية 
حيث لا تعمل اقتصادياً/ اجتماعياً ومن هذه الأرقام 


يمكن إيراد الحدول القادم : 


هذا مع العلم أن هنالك دولا متخلفة أخرى كثيرة 
جذا ذات معدل أدق بكثير من مستوىق الاستهلاك 
السوري إلخ . . وبذلك تتبين الفروق الكبيرة في 
مستويات الحياة بين نوعي المجتمعين. . 

0) ومما تقدم يمكن القول وبكل تأكيد أنه لولا 
مشاركة المرأة الاشتراكية في بناء المجتمع الاشتراكي » 
لما تطورت هذه المجتمعات إلى ما هي عليه الآنء 
ونظراً لآن هذه البلدان لا تستورد العقول ولا 
العضلات من الدول الأخرى كما تفعل البلدان 
الاميريالية لذلك لا يمكن لأي إنسان عاقل أن يتصور 
سير المجتمع الاشتراكي المتطور بدون عمل المرأة 
الاشتراكية اللتطورة في كافة المجالات في هذه 
المجتمعات. وأنه لو سحبت القوة العاملة النسائية 
حالياً من العمل الاشتراكى في المجتعات الاشتراكية 
لتدهورت اقتصاديات هذه المجتمعات إلى حد 
الانجيار» ولعانت هذه المجتمعات حتى من المجاعة 
ولوقعت في التبعية الغذائية للخارج كما هو الأمر في 
البلدان المتخلفة, بالإضافة إلى حتمية المعاناة من 
الأمراض. والأمية. والتضخمء» وزيادة الاستهلاك 


واستيراد المواد الغذائية» وتدعيمها بمخصصات التنمية 
وبأموال توسيع الانتاج . 0 إلخ . 


1) كما أنه لو شاركت المرأة في البلدان المتخلفة في 
العمل الاقتصادي / الاجتماعي الانتاجي لما كان هذا 
الاختلال الكبير بين الانتاج وبين الاستهلاك, ولما 
كانت حالة التنمية في هذه البلدان على ما هي عليه 

من التعثر والارتباك والتردي , ولما كانت الأزمات 
الاقتصادية الاجتاعية في هذه البلدان على ماهى 
عليه من التفاقم . : ١‏ 


12) هذا وإذا كانت نسبة العاملات في الدول 
الرأسالية المتطورة أقل تماهى عليه في البلدان 
الاشتراكية المتطورة, إلا أنها بنفس الوقت أعلى بكثير 
نما هي عليه في البلدان المتخلفة ولكن يتم تعويض 
الفجوة الناقصة عن البلدان الاشتراكية بادخال المزيد 

من التكنولوجيا الرأسالية المؤتمتة والإنسان الآلي 
:. إلخ عل حساب: مرلخ الريد بن 
العبال رجالا ونساءًٌ وإذا ظهرت الحاجة إلى أيد عاملة 
جديلة فعالياً ما يتم استيرادها من البلدان النامية التي 
تعرضها كميات كيرة عل انتواق البلدان الرافتيالية 
أو يجدونها من الملونين لديهم وبأسعار رخيصة. 


والحاسوب. 


مستوى استهلاك المواد الغذائية التالية فى المجتمعات التالية : 3 


المانيا الديمقراطية 
تشيكوسلوفاكيا 

الاتحاد السوفياتي 
سورية 


لحم (كغ) | حليب (ليتر) | بيض/ وحدة | زيت نباتي | سكر (كغ) 
(ليتر) 


وبضمانات قليلة جداً بالنسبة للأيدي العاملة الوطنية 
(الذكرية أو الأنثوية). 

3 أ) وهنا يمكن التساؤل. . لماذا يكون بمقدور 
المرأة أن تعمل في الدول الشالية.» واليابان» 
واستراليا.. إلخ إلى جانب الرجل وفي كافة 
المجالات. . حتى في الفضاء وبكفاءة كاملة. وليس 
بمقدورها ذلك في البلدان المتخلفة. 

ب) ثم لماذا بمقدور المرأة في الكيان الصهيوني أن 
تعمل قائدة دبابة وطائرة ورئيسة وزراء. . إلخ ولا 
تعمل في البلدان العربية المجاورة كذلك . 

ج) ثم لماذا يكون بمقدور المرأة الريفية العربية 
طحن الحجارة وجمع المحاصيل الزراعية على رأسهاء 
وحلب المواشي بي وصنع الطوب. في 00 الذي تقوم 
أغلبي نساء المدن بالاستهلاك فقط. . 

والجواب على كل ذلك. 1 العلة ليست في 
قدرات المرأة. وإنهافي سوء استغلاطاء نتيجة سوء 
تقسيم العمل الاجتماعي / الاقتصادي والعادات 
والتقاليد» وني عقلية الذكر الشرقي. التي تقرّم المرأة 
وتطوقها من جميع الجهات رابطة إياها بمفاهيم الشرف 
والْقت العا و د والحرام والمعتقدات, وبما يجوز 
وبما لا يجوزء متهمة إياها بالقصور والضعف والعورة 
إلخ . . لدرجة الوصاية عليها وحرمانها من حقوقها 
الإنسانية الكاملة التى من أهمها الحق الطبيعى في 
العمل والمشاركة في اتخاذ قرار حياتها كالرجلء. 
والحجر عليها كالقاصر في أغلب الأحيان. 

د) والحالة ما تقدم يمكن التساؤل.. كيف يمكن 
لهذا المخلوق الأنثوي المحاصر بالعادات والتقاليد 
والنوف أن يقضى وقته ال 24 ساعة داخل الأربعة 
جدران بلا عمل اجتاعي / اقتصادي وبلا خروج إلى 
المجتمع والحياة وبدون أجر أو دخل ثابت أو ضمانة 
من المستقبل (العجز والشيخوخة والمرض وحالات 
فقدان الإعالة. . إلخ) يدون أن يصاب بالأمراض 
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النفسية, والرعب والخبل والتنازل عن بقية الكرامة 
للذكر الشرقي حتى لا يطلقهاء ومنت 
المادي والمعنوي مهما كان ضثيلا . 

ه) ثم كيف يمكن لمثل هذه ا 
أجيالا جديدة ثورية علمية تكنولوجية للمستقبل. 
للانتقال إلى القرن الحادي والعشرين. وفي ظل 
استهلاك أكبر من الإنتاج. وفي ظل وتائر تنموية أقل 
من وتائر النمو السكاني إلخ . . وبالتالي استحالة تأمين 
فرص العمل اللازمة للأجيال القادمة .ومن ثم تزايد 
تفاقم المشكلات القائمة وتزايد الطين بلة إلخ. . 


4 الأعيال بنتائجها : 

هذا ولو صحت المعادلات الخاطثة وقلنا أن 
الاكتفاء بالعمل الاقتصادي / الاجتماعى / الذكرى/ 
وحيد الجنس أفضل منه في حالة العمل الذكرى/ 
النسوى (ثنائي الجنس) لكان المفروض والحالة هذه 
أن نكون كبلدان متخلفة ذكرية في وضع علمي وتقني 
واقتصادي واجتاعي وفني وعسكري وصحي وثقافي 
إلخ إلخ أفضل من تلك المجتمعات الطبيعية ذات 
العمل الثنائي الجنسء ولكن طالما هم في وضع 
أفضل فيما تقدّم. فهذا يعني بلا لبس أن العمل 
الثنائي الجنس أفضل بكشير من العمل السوحيد 
لجنس » انتاجا والتاجية :وكا وتوعاء وتفسيا وحيانيا 
وجمالياً ا ٠‏ إلخ. 

5) وبناء على كل ما تقدم. ومن خلال مقارنة 
الحقائق والوقائع والاحصائيات والأرقام يمكنٍ 
الانطلاق من فرضيات مسلّم مها علا وَغمليا 
وعالمياً. والتي منها: 

أ( إن العمل الجماعي / الاقتصادي الاجتماعي في 
ظل تقسيم العمل المنظم والواعي أكثر انتاجية من 
العمل الفردي المنزلي كأ ونوعاًء وإن المرأة العاملة في 
معمل غزلء أو مطعم جامعي أو دور حضانة إلخ. 
أكثر انتاجية من تلك التي تقبع في الملزل وتعمل 


بمفردها في الغزل والطبخ وتربية الأطفال. . إلخ . . 

ب) إن المرأة المنزلية ليس فقط لا تساهم في زيادة 
انتاجية معيلها العاملء, لا بل تنقص منها يسبب 
مزاحمته على حقه في الغذاء. والراحة. وحتى على 
طاقته الفيزيولوجية وصحته. بذلك يكون متوسط 
عمرها أكير من متوسط عمره بشكل واضح يصل 
بالمتوسط حتى العشر سنوات قِ بعض المجتمعات . 

ج) إن المرأة المنزلية تخضع لمقولة كل مستهلك 
غير منتج هو مخلوق طفيل» وان طفيليتها ليس على 
حساب زوجها فقط. وإنماعلى حساب كل أفراد 
المجتمع المعاصرين والمستقبليين» وبالتالي على حساب 
التدمية أيضاء لأخها تتغذى وعائلتها الكبيرة بالمواد 
المستوردة بالعملات الصعبة» والمدعمة بأموال دافعي 
الضرائب من العاملين ومن عرق الكادحين 
والكادحات ؛ المنتجين والمنتجات 5 المجتمع . ويزداد 
ذلك الاستهلاك الطفيلي عند استفادة الزوج من 
القروض والسلف السكنية. ومن امتيازات مادية 
أخرىء كالسيارات الرسمية وبطاقات محروقاتها. . 
إلخ إلخ.. ولو خصصت العملات الصعبة تلك 
لاستيراد وسائل الانتاج الحديثة. وكذلك أموال 
التدعيم أعلاه لتوسيع الانتتاج. وخلق فرص العمل 
للأجيال المقبلة. لكان الوضع الاقتصادي/ 
الاجتواعي أفضل بكثير وللجميع بدون استثناء 
حاضرا ومستقبلا . 


د) كذلك فإن الأنثى الشرقية (المرأة) ليس فقط لا 
تساهم في الانتاج المادي والمعنوي وإنما تعتير مساهمة 
كبيرة في الاستهلاك التبذيري (الولائم والعزائم. 
وحفلات الزواج» والأعياد. وفي الاكتناز العقيم إلخ 
إلخ) لأموال كان يمكن أن تساهم في توسيع الانتاج 
وخلق فرص العمل الجديدة إلخ إلخ . . 

ه) هذا ولا تكتفى المرأة المنزلية بسلبيتها 
الاقتصادية المشار إليهاء وإنما تساهم في تضخيم هذه 


السلبية بتفريخ المزيد من الأولاد الذين تعتبرهم 
سندهاء ومبرر وجودها ف البيت» وضمانت عدم 
الزواج عليها. . إلخ . . ولكنها في الوقت نفسه تجهل 
أو تتجاهل أنه ليس بمقدور المجتمع المتقدم علميا 
وتقنياً فكيف للمجتمع المتخلف استيعابهم في المناح 
من المدارس ووسائل المواصلات المتوفرة (فكيف في 
المطعم والسينما والمسرح والمستشفى والملعب الرياضي 
إلخ إلخ) ممايدفع بالدولة إلى بناء المزيد من هذه 
المؤسسات بالأموال التي كانت مرصودة لبناء المزيد من 
المعامل والسدودء والمزارعء إلخ. . ولاسيما غالبا ما 
تكون وتائر التمو الديمغراني في هذه المجتمعات أكبر 
من وتائر النمو الاقتصادي فيهاء وبالتالي يتضاعف 
عدد السكان في كثير من هذه البلدان خلال 17- 23 
عاماً وفي أكثرها يتم ذلك قبل تحقيق التضاعف 
الافقتصادي . 

ولكن في النباية كيف يمكن تأمين السكن لهذه 
الاعداد الهائلة وكذلك المفروشات والأدوات المنزلية 
الضرورية, والمواد الغذائية, والدوائية اللازمة. ثم 
فرص التشغيل في المستقبل إلخ إلخ. . في الوقت 
الذي لا يتوفر للبالغين حاليا الحد الأدن من كل 
ذلك» ولا شك أن كل هذه المشكلات المتفاقمة تمثل 
مقاتل خطيرة في البلدان المتخلفة الذكرية. حيث لا 
توجد العملات الصعية للاستيراد من الخارج, ولا 
يمكن تحقيق الانتاج المحلي الكاني باليد العاملة 
الذكرية فقط. وخاصة إذا كان كل ذلك مصحوبا 
بتناقص المواد الأولية والموارد المتاحة. مع زيادة 
التصحّرء وتزايد المديونية» وتسارع التضخمء وتفاقم 
البطالة الجديدة. . إلخ إلخ . . 

و) إن التربية الجماعية الحديثة والصحية تحت 
اشراف متخصصين في مؤسسات الطفولة المعدة 
لذلك. والمجهزة يكل ما يلزم للطفل من التغذية 
والاشراف الطبي والتعليمي والرياضي والفني والجالي 
إلخ.. تخرج إلى المجتمع أجيالا متفاهمة متناغمة» 


ذات قواسم مشتركة.» وروح اجتاعية واحدة وغيرية. 
وحب متبادل. . إلخ وبشكل أفضل بكثير من التربية 
المنزلية الفردية في ظل أمهات جاهلات ومتخلفات. 
اللواتي يخرجن أفرادا مرضى بالأنانية الفردية» 
والطائفية والاقليمية وبالتناقض والتناحر والعقد 
النفسية. . إلخ. وغالباً ما يكون أفراد هذه الأجيال 
متناحرين مقتتلين فيم| بينهم, وهنالك أمثال كثيرة 
لذلك في بلدان الوطن العربي الكبير من المحيط إلى 
الخليج . 

ز) إذا كان العرب يبغون تحقيق التوازن 
الاستراتيجي مع العدو الصهيوني للانتصار عليه فهذا 
يعني تحقيق توازن الرجل العربي مع الرجل الصهيوني 
وكذلك توازن المرأة العربية مع المرأة الصهيونية 
(غولدا مائير- سائقة الدبابة م 60. قائدة الطائرة أف 
6) إلخ . . 

وكذلك إذا كان العرب يبغون التقدم إلى مستوى 
المجتمعات المتطورة (الرأسمالية أو الاشتراكية) فلا بد 
من خلق الرجال المتوازنين مع رجاهم. والنساء 
المنوازنات مع نسائهم (فالنتينا تيرشكوفا ماري 
كيوري ‏ مارغريت تاتشر. . إلخ إلخ). 

5-6 هذا وانطلاقا من كل ما تقدم. يمكن 
التساؤل» هل يمكن للذكر الشرقي » وحده؟ سيء 
التغذية. والتعليم والتأهيل والتدريب الغير متوازن 
ععاطفيه قليل الانتتاجية. المحيل لأسرة 

كبيرة. الفوضوي المتمرد على النظام 
والتنظيم» والمحاسية» الخارج على الضبط والربط. 
المسلح بتقنية قديمة أو مستهلكة نهائياً. . إلخ هل 
يمكنه بهذه المعطيات أن يحقق التوازن بين الانتاج 
والاستهلاك, وبالتالي يبلغ التطور المنشود. فيحل كل 
مشكلاته القائمة والمتفاقمة. وبالتالي يردم الفجوة بين 
مجتمعه والمجتمعات المتطورة (التىي تشغل رجاها 
ونساءها وعقوها ووسائل انتاجها الحديثة والمتطورة معاً 
وبكفاءة عالية ونظام وتنظيم محكمين؟ . . إلخ). 


ولكن الجواب من واقع المعطيات السابقة يشير 
بالنفي. إذن كيف سنزيد الانتاج على الاستهلاك 
ونحقق الفائض الضروري للتنمية وننتصر على 
الأعداء ونلحق بالركب الحضاري المتقدم؟ 

ب) لتحقيق ما تقدم لا بد من اعتبار المرأة في في 
المجتمعات الذكرية انساناً ومواطناً كامل الانسانية 
والمواطنية كالرجل تمامأً» وبالتالي تطويرها من مخلوق 
اقتصادي سلبي متلقي الى مخلوق اقتصادي ايجالبي 
فاعل ومنتج ومعطي . . 


ج) هذا ولا يمكن القول بجواز ذهاب المرأة 
لطحن الحجارة كما تفعل بعض الريفيات الآن. وإنما 
يمكن للقطاع النسائي كما في الدول الاشتراكية 
المتطورة أن سير كل الأعمال التي تتناسب مع طبيعة 
المرأة» كتسيير أعهال التجارة الداخلية» والادارية, 
والمطاعم ‏ والمقاهي ‏ والخياطة., والحلاقة والتعليم. 
وتربية الأطفال. والمشافي إلخ. بالاضافة إلى كل 
الصناعات الدقيقة. والغذائية» والدوائية إلخ ولاسيها 
أن للمرأة امتيازات كبيرة على الرجل في كل هذه 
المجالات. وهكذا يمكن تحرير الرجال من هذه 
الأعال الخفيفة التي لا تليق بشنباتهم. وعضلاتهم 
المفتولة وبالتالي لتوجيههم للأعمال الخشنة في المناجم - 
والمعامل ‏ والمزارع ‏ والبناء ‏ وصيد الأسماك . . إلخ . 
وبتكامل هذا وذاك. نصل إلى نحفقيق الاكتفاء الذاتي» 
وزيادة الانتاج على الاستهلاك, وتحقيق التنمية 
السريعة والاستقلال الاقتصادي إلخ إلخ. . 


د) ولتحقيق ما تقدم ينبغي الاستفادة من تجربة 
البلدان المتقدمة. وخاصة الاشتراكية في هذا المجال 
وخاصة التجربة الصينية, التي استطاعت وبنجاح 
كبير أن تقلب مفاهيم البناء الفوقي الكونفوشيوسي 
تجاه المرأة الصينية زآنا على عقب. وذلك في اماع 
الحذاء الحديدي من ذهن الرجل الصيني. ثم من 
قدم المرأة الصينية» وبالتاليي اشراكها الكبير في الانتاج 


والعمل في كافة ميادين الحياة, لتشكل في النهباية 
نصف القوة البشرية الصينية المنتجة في المجتمع 
الصينى . 

ه) ويهذه الثورة الأيديولوجية الاجتماعية ‏ 
الاقتصادية ‏ الانتاجية استطاعت الصين ليس فقط 
حل مشكلاتها الاقتصادية. الاجتماعية رغم كونها 
الدولة الأكثر سكاناً في العالمء ٠»‏ لا يل أنها ساهمت 
وتساهم في حل مشكلات الكثير من الدول الأخرى 
وخاصة الفقيرة منهاء بالتصدير إليها المزيد من المواد 
الغذائية الرخيصة. كمنتجات مؤسسة (مالينك ‏ 
18 ) وكذلك القرطاسية ولعب الأطفال» وكل 
المضتوعات الرخيصة: واطيدة: .بان واضية. 


و( و د لخلق الوعي الكافي لدى الانسان الصيني 
الجديد. فقد حدّ من الانفجار الديمغراني الكبير فيها 
بنجاح كبير» إلى النسبة المطلوبة ونحت طائلة المسؤولية 
الصارمة. المادية والمعنوية لمن لا يتقيد بذلك وبنفس 
الوقت رفع الانتاج والنمو الاقتصادي فيها إلى النسب 
المبتغاة بما أتاح ها توسيع انتاجها أفقياً وعمودياً. 
وخلق فرص عمل كافية للاعداد البشرية الجديدة 
المائلة فيها. 

7) هذا ولدى استعراض مجموعة كبيرة من أقوال 
مشاهير عظاء العالم من علماء الاجتماع والاقتصاد 
والأدب والفن والسياسة والأخلاق إلخ إلخ. نرى أنها 
كلها تؤيد عمل المرأة الاقتصادي/ الاجتماعي. 
وانسانيتهاء ووطنيتها وضرورة اشراكها بشكل مباشر 
في الحياة الاقتصادية الاجتماعية لتؤدي دورها الايجابي 
في الانتاج بدلا من الدور السلبي فقط للمرأة المنزلية . 

8- أ) وني الغباية لا يمكن للمفكر العالمي 
التقدمي في الدول المنطورة أو المتخلفة إلا أن 
يستغرب من أولئك الذين يسخرون أقلامهم لتكريس 
تقزيم المرأة وتخلفهاء في آخر القرن العشرين وأوائل 
القرن الواحد والعشرين» وبالتالي لاعادتها من المعمل 


والجامعة والحقل إلى الخياء. داعين إلى ذلك تحت 
عناوين مختلفة وبكافة وسائل الاعلام الحديثة المتطورة 
والمتنوعة. ال موضوعة تحت تصرفهم إلخ . . وخاصة ف 
بعض اليلدان النفطية العربية» هذا في الوقت الذي 
نرى الكثيرين من شبابهم في حالة ضعف تجاه النساء 
بسدعواتهم تلك فالأحسن هم أن يقتصروا بدعواتهم 
على حريماتهم, ولن يطالبهم أحد بتعميم وجهات 
نظرهم على نساء الآخرين سواء قي الدول المسطورة أو 
في الدول المتخلفة بذكورهاء والتي تريد أن تتطور 
بنسائها ورجاها. 


ب) ثم إذا صحتٌ دعوات بعض النفطيين تلك» 
بسبب ما وجد تحت أقدامهم صدفة من البترول الذي 
يبيعونه ويأكلون ويشربون ويلبسون بثمنه. فان ذلك 
لا يصح للآخرين غير النفطيينء ولاسيما في البلدان 
الفقيرة حيث يجب أن تعمل فيها المرأة والرجل فعا 
لتأمين الغذاء الضروري . 


ج) وينفس الوقت لا يمكن للمفكر الحديث إلا 
أن يقدّر ويحترم أولئك المفكرين الروّاد المتقدمين رجالا 
ونساء. الذين دعوا ويدعون إلى نزع الأغلال والقيود 
من أطراف المرأة العربية» كما نزعت من أطراف المرأة 
الفرنسية والروسية والصينية.. إلخ. ومنحها الثقة 
كإنسان, وحمايتها بالقوانين الحامية لهاء لتستطي 

الذهاب للعمل والإنتاج في الحقول والمعامل والمدارس 
والمستشفيات . . إلخ . 


د) وأختتم الفقرة أعلاه. بقول الدكتورتين» 
التوأمين» بوران وبلقيس خير الدين حقي في احدى 
المجلات اللبنانية عام 1 بقوهم|: (نحن نريد أن 
تتغير نظرة الرجل العربي إلى المرأة» بعد أن نجحت 
في كافة حقول الاختصاص. وأكدت أنها لم تخلق فقط 
للمطبخ ولانجاب الأولاد, وتكمل الدكتورة بلقيس 
لتقول: مهما تعلّم الرجل الشرقي فإنه يظل طامعاً في 


فرض سيطرته عل المرأة» وهو دائياً يخشى المرأة 
المتعلمة, أو صاحبة الاختصاص. . إلخ. ثم تصمم 
الدكتورتان على عدم الزواج إلا من الرجل الذي 
يقدر ما عانتاه من جهد وتعب للوصول الى 
الاختصاص الذي تحمله كل منهما. . إلخ). 


9) تساؤلات يمكن طرحها: 

أ) إن من صفات الرجل الحقيقي. الشهامة. 
والمروءة, والكرامة. والانسانية. والنبل» والشجاعة, 
والعفة. والثقة بالنفس وبالغير. 5 إلخ. من الصفات 
الحميدة الكشيرة؛ ولكن من صفات الذكر فقط. 
الجنسية والأنانية الضيقة. والجبن» والشك,. والخوف 
من الآخرين. وعدم الثقة مهم . ولذلك يمكن القول 
أن عدم السماح للمرأة بالعمل هو نزع للثقة منها ومن 
الآخرين, وني هذه الحالة يتجاهل هذا الذكر أن 
اقعاد المرأة في البيت ليس فقط لا يصونبهاء وإنما يزيد 
أعباءها على وانيه وعلى مجتمعه المرهقين. . 

ب)إن مسؤولية عدم عمل المرأة لا تقع فقط عليها 
(لخنوعهاء ورضائها بالأمر الواقع) بل على المجتمع 
المتخلف بشكل عام وعلى الذكر الشرقي نفسه بشكل 
خاص» وإن الجميع يدذ فع الثمنٍ اللاجتسماعي 2 
الاقتصادي في نباية الأمر عاجلا ام آجلا. 

ج) إن عدم عمل المرأة ليس ضعفاً منها فقطء 
وإنما هو استضعاف لما وقهر وحرمان. ولو تأمن لها ما 
تأمن لأخيها الرجل من اعداد وتعليم وتدريب لفاقته 
في ميادين كثيرة . 

د) كما يمكن السؤال: ماذا كان يضير الذكر 
الشرقي لو عملت امرأة قوية إلى جانبه (كما تعمل 
امرأة الرجل المتطور في المجتمعات المتطورة إلى جانبه) 
بدلا من وجود امرأة ضعيفة تعيش في ظله؟ 

ه) كذلك أليس من الأفضل للشاب الجديد. أن 
يتعرف على شريكة حياته المستقبلية في المعمل أو 


المدرسة أو الجامعة. بدلا من بحث الخاطبات له عنها 
هنا وهنالك في البيوت المغلقة . . . ؟ 

0 -)) وفي 0 يمكن تسمية المجتمع الذي 
تعمل فيه المر أة بنسبتها الطبيعية ال 9050 بأنه 
طبيعي » جيك يثالة مغ كل الجتميات الطبية 
(اليرية والبحرية والحوية) الموجودة في الطبيعة. 
وتعيش وفقاً لنواميس الطبيعة, منذ الأزل وإلى الأبد. 

ب كذلك يتشابه امع المجتمعات البشرية الراقية 
المتطورة علمياً وتكنولوجيا . 

ج ) كذلك هو مجتمع أكثر جمالآً وأكثر إبداعاً وفنا 
من المجتمع الاحادي الجنس. أو الذي تعمل فيه 
المرأة بنسبة أقل من النسبة الطبيعية. وكل ما ليس 
ط هو شاذ. وان الشذوذ مرفوضص عقلاً وذوقاً. 

د) إن الفرقة الموسيقية الطبيعية التي يعزف فيها 
الرجال والنساء معزوفة الحياة الخالدة, 'وفق نوتة 
منسجمة ومتناغمة.» هي أكثر روعة, شكلا وموضوعاً 
وأداء من الفرقة الشاذة التى يعزف فيها الذكور 
لوحدهم وبدون نوته» لتخرج الأصوات المزعجة غير 
المتناغمة والتي يغطى عليها بالمزيد من قرع الطبول 
والدربكات لاخفاء النشاذ المنفرء المنيعث من هنا 
وهنالك . 

1 ]) لذلك وانطلاقاً من كل ما تقدم. كان 
الأجدر بنا في الوطن العربي ونحن على أبواب القرن 
الحادي والعشرين أن نكون طبيعيين. وأن نععلي 
امرأتنا العربية انسانيتها ومواطنيتها وحريتها 
وديمقراطيتها كإنسان عصري. وكمواطن مسؤول 
وموضع ثقة. لتشاركنا العمل والبناء والحياة بكافة 
مجالاتباء كما في المجتمعات الطبيعية المنطورة 
والحضضسارية (الرأسهالية والاشتراكية, التي أعطت 
امرأتها حقوقها الانسانية والمواطنية الكاملة. وبنفس 
الوقت حملتها المسؤولية الكاملة. من العاملة في 
المعمل. وحتى رئيسة الوزراء تاتشر أو أكينو) وبذلك 


وحده فقط يمكننا السير إلى الأمام. واللحاق بالبركب 
الحضاري عل رجلين قويتين متكاملتين, بدلاً من 
محاولات الجري على ساق واحدة شبه مشلولة؛ 
وبالتالي ليبس فقط استحالة اللحاق بأي ركب» وإنما 
استحالة إمكانية تأمين الغذاء الضروري الكاني 
للاستهلاك فكيف غيره؟ 

يغ رساك درن فتن عمط نا واطهالة دده 
الخطوات التنموية الاقتصادية/ الاجتماعية/ العلمية/ 
التقنية. . . الصحيحة باتجاه الامام. وألغينا بذلك 
استغلالين عقيمين بآن واحد: - 


الأول: استغلال واضطهاد الرجل الشرفي 
والمجتمع الذكرى للمرأة بحبسها اللامبررء واطعامها 
مكاقء . 


الثاني : استغلال المرأة للرجل وللمجتمع. 
باستهلاكها الاتلافي اللاانتاجي العقيم . 

ج ) وبالتالي: إحلال ممل ذلك الاستغلال 
المقيت» |التعاون الانتاجي المثمر في دفعم عجلة مسيرة 
البناء معا إلى الأمام . 

د) هذا إذا أردنا تحقيق التقدم الاقتصادي/ 
الاجتماعي / العلمي التقني. . إلمخ إلخ . وإلا فلا 
يحق للمجتمع الذكرى الشاذ الشكوى الدائمة من 
سوء الجال. ومن الوضع الاقتصادي/ الاجتماعي 
المتخلف/ الشاذء وما ينتج عنه من قلة الانتاج عن 
الاستهلاك, والعروض عن الطلب. وفقدان الكثير 
من المواد الضرورية وغلاء الأسعار إلخ إلخ. لان 
ذلك الوضع الاقتصاد اللاطبيعي / الشاذ. هو حصيلة 
ذلك الوضع اللاطبيعي/ الشاذ من قلة الانتاجية وقلة 
العمالة الشاذة. . إلخ . 


الحواشي 
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معنف 2 المرأة العربية 


تحول اليوتوب 


الإبداع في الإناسة يقوم على تفسير العام 
والخاص . والعام كما يوحي عنوان البحث وكا تؤكد 
إحدى خبيرات الإناسة. هو المركز الثانوي للمرأة 
الذي شغلته في تاريخ المجتدعات الإنسانية. أما 
الخاص فيتمثل في التنوع الكبير الذي عولجت به 
قضية المرأة ‏ حسب حالة كل مجتمع -. 

وتذهب كل من ميشيل روزالدو أستاذة الإناسة في 
ستانفورد. ولويز لامفير أستاذة الإناسة في جامعة 
براون إلى القول وإنه من العدل القول إن الرجل 
يسيطر على جميع المجتمعات المعاصرة إلى حد ماء 


الأسطورة إيديولوجيا الرجولة 


لتبربر ثانو 


بة المرأة 


بيا إلى إيديولوجيا”» 


تركي علي الربيعو”*” 


وإنه رغم تفاوت انخفاض شأن المرأة درجة وتعبيراً 
يبقى عدم التاثل بين الجنسين في الوقت الحاضر 
حققة شاملة في حياة الإنسان الاجتماعي 0 

قد يقول قائل إن المرأة في المجتمعات الإنسانية 
المعاصرة تتبوأ مركز الصذارة. تاتشر في بريطانياء 
أنديرا في الهند قبل مقتلهاء مسز أكينو في الفلبين. 
والجواب يقدمه روجيه غارودي فهو يرى «أن السيدة 
تاتشرء مهما كانت هزاياها الخاصة وأهليتها الأنثوية. 
فإنها بحكم منصبها على رأس الحزب المحافظ 
والحكومة تمارس إزاء النظام الذكوري الدور المحافظ 


إفيف يرتبط لفظ إيديولوجيا في أذهان معظم الناس بالماركسية وتتحدد ردود فعلهم تجاهها إلى حد كبير بهذا الارتباط. مع أن الكلمة 
ومعانيها كما يرى كارل مانهايم أبعد غوراً في التاريخ من الماركسية. كما أنه قد ظهرت ها منذ ظهور الماركسية معان جديدة 
اتخذت طابعاً مستقللً عن الماركسية. ولذلك فإن كارل مانهايم يرى أن المدخل الرئيسي هو تحليل معاني لفظة إيديولوجيا. ثم 
التمييز بين المعنى الحزئي لها والمعنى الكلي الأكثر شمولا للفظة الايديولوجيا. والذي نستخدمه هنا في هذا البحث حيث يشير 
المعنى الكلي إلى إيديولوجيا عصر ما أو ايديولوجيا جماعة تاريخية ‏ اجتماعية محددة ‏ ص 129 انظر كارل مانهايم . الايديولوجيا 
واليوتوييا. مقدمة في سوسيولوجيا المعرقة . ٠‏ ترجه ة دكتور محمد رجا الديريني - 351 صفحة طبعة أولى أكتوبر 1980 - الناشر 
شركة المكتبات الكويتية ومساهمة جامعة الكويت, وانظر المقدمة التي كتبها الدكتور خلدون حسن النقيب للكتاب. راجع أيضاً 
عبد الله العروي مفهوم الابديولوجيا ص 47 - المركز الثقاني العربي ‏ الدار البيضاء ‏ دار الفارابي ‏ بيروت ‏ طبعة أولى 1980. 


(© #) كاتب وباحث هن الجمهورية العربية السورية ‏ القامشلي. 


نفسهء والتدابير القمعية نفسها كأي من زملائها 
الرجال»9© . 

وهنا يبرز السؤال الجوهري ولمهام. كيف نفسر 
هذه الثانوية - أي كون المرأة أقل شأناً من الرجل في 
حمل الثقافات التى نعرفها سواء كانت شعوب 
بدائية - أو هكذا وعقدد ا وحتهدشة , وهل تقدم 
الأسطورة كشاهد أدبي النص الذي يدعم هذه 
الثانوية؟ 

إن عنوان البحث يسعى لتأكيد ذلك . فالأسطورة 
تبقى شاهداً أدبياً والدرلييا كارا لثقافة ذكورية. 
وعير هذا فإن البحث يذهب إلى أن الفارق بين 
الرجل والمرأ ة هو فارفٍ إيديولوجي وثقافي وتاريخي قبل 
أن يكون فارقا ملوخيا: وإن هذالا يمنع أن يكون 
الفارق البيولوجي الفيزيولوجي زاقذا أنناتيا 5 
تدعيم هذه الإيديولوجيا. فالطبيعة البيولوجية 
والفيزيولوجية للأنثى والتي كانت وراء تخصصها 
الوظيفي , رعاية الأولاد والقيام بالأعمال المنزلية ‏ 
شتراوس يرى أنه حتى المهارات المنزلية هي مهارات 
ثقافية من ابتكار الرجل خاصة إذا ما تذكرنا أن 
أفضل الطهاة في العالم هم من الرجال ‏ دعمت 
التصورات الأسطورية التي تحولت إلى إيديولوجيا 
وكرستها مع الزمن. 

كانت سيمون دي بوفوار ترى «أن الأنثى إلى حد 
أكبر من الرجل هي ضحية النوع». أما شيري أوتنر 
خبيرة الإناسة فهى ترى وعير منظور جديد أن المرأة 
أقرب إلى الطبيعة منها إلى الثقافة. وهذا القرب من 
الطبيعة يعبر عن نفسه من خلال ثلاثة مستويات: 

أولاً: إن جسد المرأة ووظائفها المبمكة وقتاً أكبر 
في حياة النوع يضعاها أقرب إلى الطبيعة» إذا ما قورنا 
بفيزيولوجية الرجل الذي تترك له الحرية الكاملة 
لمعالحة المشاريع الثقافية . 

ثانياً: إن جسد المرأة ووظائفه يضغاها في أدوار 
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اجتماعية تعتبر بدورها في مرتبة أدنى من حيث العملية 
الثقافية ثما هو عليه الرجل . 

ثالثاً: إن أدوار المرأة الاجتباعية التقليدية التى 
يفرضها عليها جسدها ووظائفه تعطيها بدورها تركيبا 
نفسيا مختلفاء يعتبر ممائلا لطبيعتها الفيزيولوجية 
وأدوارها الاجتماعية في قربه من الطبيعة©, 

إن تحليل الأسطورة كظاهرة ثقافية يدعم وجهة 
النظر السابقة. ويؤكدها على مستوىق اللخاص قِ 
تاريخ الشرق العربي. أما العام فهذا لا مجال لبحثه 
لأنه في غاية التنوع ويصعب حصره. أضف إلى ذلك 
كونه ليس من صلب الموضوع الذي نسعى لتحديد 
إطاره . 

لكن ماهو الدليل الذي نعتمده للتأكيد عل 
الثانوية النسوية من منظور الأسطورة؟ . إنتنا في بحثنا 
سوف نتناول ثلاثة مستويات: 

لات ومن مأخوذة من أساطير مكتوية من 
الشرق القديم - بل نسق اسطوري بأكمله ‏ تبدو من 
خلال قراءتها وتحليلها على أنما تقلل من شأن المرأة 
وتؤكد على دونيتها وتبررها وتمنحها مكانة أقل بكثير 
من الرجل. وفي ذلك يتأكد ما ذهينا إليه من أن 
الأسطورة هي إيديولوجيا الرجولة. 

ثانياً ‏ استبعاد المرأة الآهمة وإذلالها على يد آهة 
ذكور أو على أيد أيدي 0 سه 
و يا في حياة الشعب كرمز للخصوبة ولاه 
الشعب. إذ نقرأ في صلاة سومرية موجهة إلى أنانا 
أيتها البقرة البرية الجموح, أنت أعظم من كبير 
الآهمة آن»). وهي فترة موغلة في قدمها تصل إلى 
حوالى الألف الخامسة قبل الميلاد وتتوافق على الأغلب 
كما ترى بعض الدراسات مع حياة زراعية مستقرة 
وقد تصلح لأن تكون شاهدا على فترة طوطمية لا 
تزال تفتقد إلى الكثير من عناصرها ومصادرها. وهذا 


عل تعرادة الآلهة الأنثى . لكن يمكن القول إنه قد د 
احتواء الآهة الآنئي وإعطاؤها دورا ثانويا. ففي بابسل 
القديمة نجد معبداً انرا للاهة عشتار إلى جانب معبد 
ميردوك الرئيسي . ولعل المسيحية تقدم تموذجا 55 
حول الخلاف القائم حول ألوهية مريم العذراء 
وعبادتها. 

ثالث - أساليب رمزية كعزو التتدنيس للمرأة تصب 
لصالح قلة الشأن التي ذكزناها وتتمثئل في شعائر 
الطهارة والنجاسة التي لا تزال سائدة حتى الآن. 

إن الكشير من الدراسات التي تتناول قضية المرأة 
خصوصا ‏ حيث خلق الرب حواء من ضلع آدم مع 
أن العهد القديم يبدو من خلال دراستنا هو المحطة 
الاسطورية في هذا المجال تتجاوز العهد القديم بأكثر 
من ألفيى سنة وتقدم الجواب الغائب عن دارسي 
العهد القديم . لماذا خلقت حواء من ضلع آدم؟ ولماذا 
الضلع؟ . 

وأمامي في هذا المجال جموعة من الأساضير التي 
سوف تكون موضعاً للتحليل والدراسة هي : 

أ ملحمة جلجامش. 

ب - ملحمة الخليقة البابلية . 

د صورة و1 ل اليد القديم والحديد. 

أ- في ملحمة جلجامش نجد مبتغاتا. فالربة 
عشتار آغهة الحب والعشق ترنو إلى جلجامش المكتمل 
الحول والطول والقوة. بعد عودته ظافرا من مغامرته 
التي قتل فيها العفريت خبابا. ترجوه أن يتزوجها. 


رفعت عشتار السليلة عينيها ورمقت جمال 
جلجامش ونادته 

تعالى يا جلجامش وكن عريسي 

وهبني ثمرتك أتمتع بها 

كن زوجي وأكون زوجك 

سأعد لك مركبة من حجر اللازورد والذهب 

وعجلاتها من الذهب وقرونها من البرونز 

وعندما تدخل بيتنا ستجد شذى الأرز يعبق فيه 

إذا دخلت بيتنا فستقبل يديك العتبة والدكة 

سينحني لك الملوك والحكام والأمراء 

وسيقدمون لك الأتاوة من نتاج السهل والجبل'. 

تقول الاسطورة إن جلجامش فتح فاه مستغرباً من 
هذه الدعوة الغريبة؛ إنه مسكون بالخلود. ودعوة 
عشتار أنموذج للمراهنة. على المتعة. لذلك فهو 
يرققنها ويعده لما معالها: :وقد آرت أن لا عضر 


النص الذي يشكل القاع التاريخي للؤيديولوجية 
الذكورية السائدة حتى الآن. كما آثرت ان أعلّق عليه 


بعد اكتمال النصوص الأخرى. 
أي خير سأناله لو تزوجتك 
أنت ما أنت إلا الموقد الذي تحخمد ناره في البرد 
أنت كالباب الناقص لا يصد عاصفة ولا ريحاً 
أنت قصر يتحطم داخله الأبطال 
أنت فيل يمزق رحله 
أنت قير يلوث من يحمله وقربة تبلل حاملها 
أنت حجر مرمر ينهار جداره 
أنت حجر «يشب» يستقدم العدو ويغريه 
وأنت نعل يقرص قدم منتعله 
أي من عشاقك من بقيت على حبه أبدأ 


وأي من رعاتك من رضيت عنه دائما؟ 

تعالي أقص عليك مآمي عشاقك 

من أجل تموزء حبيب صباك 

قد قضيت بالبكاء سنة بعد سنة 

لقد أحببت طير الشقراق المرفش 

ولكنك ضربته بعصاك وكسرت جناحيه 

وها هو الآن حاط في البساتين يصرخ نادباً 
وجناحي ٠‏ جناحي » 

وأحيبت الأسد., الكامل القوة 

ولكنك حفرت للإيقاع به سبع وسبع حفر 

وأحببت الحصان. المجلي, في البراز والسباق 

ولعتلك ملظت عليه التشوط والمهياز والسير 

وحكمت عليه بالعدو شوط سبع ساعات مضاعفة 

وقضيت عليه أن لا يرد الماء إلا بعد أن يعكره 

وأحببت راعي القطيع » الذي لم ينقطع يقدم لك 
أكداس الخيز 

وينحر الجداء لك كل يوم 

ولكنك ضريته بعصاك ومسلخته ذثباً . 

وصار يطارده الآن إلفه من حماة القطيع. وكلابه 
تعض ساقيه 

ثم أحببت إيشولنو: بستاني أبيك 

الذي كان يحمل إليك السلال الملأى بالتمر بلا 
انقطاع 

وجعل مائدتك عامرة بالوفير من الطعام كل يوم 

ولكنك رفعت إليه عينيك فراودته وقلت له 


تعال إليْ يا حبيبي إيشولنو ودعنا نذق متعسة 
رجولتك 

هد يدك واألمس مفاتن جسمنا 

فقال لك إيشولنو 

ماذا تبغين مني ؟ 

ألم تخبز أمي فآكل منها حتى آكل طعام اللعنة 
والعار؟ 

وهل يدرأ خصر القصب الزمهرير 

وهل تكون الحلفاء غطائي إزاء البرد القارص 

ولما سمعت كلامه هذا ضربته بعصاك ومسخته 
ضفدعاً 

وجعلته يعيش في عذاب مقيم 

فإذا ما أحببتنى فستجعلين مصيري مثشل 
هؤلاء ؟؟96 , ١‏ 

تقول الاسطورة ان عشتار استشاطت غيظاً وغضباً 
وعرجت إلى السماء تشتكي جلجامش لأبيها /آنو/ . 


لكنبا لا تجد أذناً صاغية. فهي التي حرشت 
بجلجامش وهذا ما دفعه لأن يعدد لما مثالبها 


وهناتها. هبخ فطلي عن ناميا أ على امور 
سهاوياً ليهلك جلجامش. وما أن يخلق الشور حتى 
تقوده عشتار من سلسلته إلى أوروك مدينة جلجامش 
ليشار لها. لكن جلجامش وصديقه أنكيدو يقتلان 
الشور السماوي. لابل أن أنكيدو يقوم بقطع فخذ 

ب - ملحمة ال خليفة البايلية : 

ف ملحمة الخليقة البابلية والتي درسناها كنموذج 
لعقدة أوديب ف الشرق* نجد أن الآهة الأنئى تعامه 


(#) انظر بحثنا المنشور بعنوان «مدخل إلى فهم ظاهرة القرابين البشرية» ‏ مجلة الفكر العربي ‏ العدد 44. 


(الأم الأولى). تجهز جيشاً قوياً لمحاربة الأبناء 
المتطاولين عليها بقيادة الوحش كينجو 180زناكا . 
أتت بأسلحة لا تقاوم . أفاع هائلة 
تنانين ضارية تيعث اهلع 
خلقت الأفعى الخبيئة والتنينء واللهامو 
الأسد الجبار والكلب المسعور والرجل العقرب 
عفاريت العاصفة, الذبابة العملاقة والبيسون 
كلها مزودة بأسلحة لا ترد غير هيابة ولا ناكصة 
أحد عشر نوعاً من الوحوش خلقت للوجودا”' 
وعندما تصل أخبار استعداداتها. يخاف الآلهة 
ويذعروا. ويقسع اختيارهم على ميردوك الابن 


الافتعر ييل فيرذزك بالوامة اقرط أن رضي هر 
الإله الكل القدرة. وعندما مجييه الآلمة إلى طلبه 
يطمئن جده إنشار بقوله : 

- أتراها تعامه ‏ وهي الأنثى - قد فعلت ذلك؟©) 

وسرعان ما يبدأ استعداداته للمعركة. - 
00 الكو وشرأء ويسك بالمرارة. بيدذه. . ويضع 
ل أني سحوقة أسوق الحم ذات الطابع 
الإيديولوجي التى يوجهها لتعامه . 
موضعها 

وحرضت على الخصام والفتال 

فالأولاد يعاملون آباءهم معاملة سيئة 

زنت 9 ا وات 

وأبنت عن سوء طويتك ضد آبائى الآلحة© , 


بعد ذلك يقوم ميردوك بقتل تعامه ليصوغها من 
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جديد وليخلق منها أشياء مبدعة» يقسمها إلى نصفين 
ليخلق منها السهاء والأرض والكواكب والنجوم . 


لكن السؤال هو. لماذا ينتصر مسيردوك على 
تعامه؟. في رأبي أن النص السابق الذي يطول 
جلجامش وعشتار وكذلك نص ملحمة الخليقة 
البابلية يضعانا مباشرة في مواجهة هذا التضاد بين 
الثقافة والطبيعة. فميردوك ينتصر على تعامه بشنوعية 
السلاح الحضاري. الرمح والقوس والمراوة والشبكة 
والتي هي من إبداع الحضارة. أما تعامه فهي أقرب 
إلى الطبيعة بكل عنفوانها البدائي كم يمثلها النص 
السابق إكلاب مسعورة؛ وذبابة عملاقة وأحد عشر 
نوعاً من الوحوش). وعير هذا فإن انتصار ميردوك 
على تعامه هو انتصار الحضارة على الطبيعة. 


في محاولة البحث عن الدور الثانوي الذي شغلته 
المرأة في التاريخ . تقدم احدى خبيرات الإناسة 
الجواب حيث تقول «إن النساء معرفات بالطبيعة أو 
مرتبطات بها بشكل رمزي. إذا ما قورن بالرجال 
المعرفين بالثقافة. فالثقافة على أي مستوى ‏ أية 
ثقافة ‏ تؤكد ذاتها على أساس تفوقها على الطبيعة 
وليس تميزها عنها. أما هذا الشعور بالتميز والتضوق» 
فيعود بشكل ريسي إلى القدرة على تغيير الطبيعة 
وذلك بتهيئتها اجتاعياً ثم تنقيفها9" , فكل ثقافة 
تكون منبمكة في عملية توليد ثم تقوية أنظمة من 
الأشكال المادفة والرموزء النتاج الصفي. التي 
بواسطتها تتفوق البشرية على معطيات الوجود 
الطبيعي وتسخرها لأهدافها وتسيطر عليها من أجل 
مصلحتها. وما أن الثضافة تخطط دوماً نحو تكييف 
الطبيعة والتفوق عليها. وني حالة اعتبار النساء جزءاً 
من الطبيعة» فإن الثقافة تبعاً لذلك تمد في إخضاعهن 
ناهيك عن اضطهادهن ى) فعل ميردوك أمرا طيقياء 
ولذلك فإن إعادة خلق الطبيعة من جديد كم| فعل 
ميردوك بتعامه. هي إعادة صياغة لنظام اجتماعي 


جديد يتمحور حول الذكر. ويمكن المسرأة من 
الانخراط في الإيديولوجية الذكورية المعرفة من خلال 
الدين والقانون . 
إن اله ميردوك لتعامه الأنثى » تيرره الأسطورة 
لسيبين» لسبيين, الأول هو خروج تعامه على طبيعتها الأنثوية 
دأتراها تعامه - وهي الأنثى - قد فعلت ذلك, وبهذا 
يؤكد على أن النسوية هي ضحية النوع. والثاني 
خروجها على النظام الاجتماعي الذي أرسى قواعده 
/أيا/ والد ميردوك» وإقامتها لسلطة غير شرعية. 
والسببان كما هو بين يصبان لصالح نظام الذكورة 
الذي يهدف إلى تكريس ثانوية المرأة. وعندها يصح 
قول الإناسية روزالدوولامفير «نحن نتعلم كيف نصبح 
نساء»7" وفي ملحمة جلجامش التي اقتطفنا منها 
النص السابق. نتجد أن جلجامش يشعر بالانفصال 
الكامل عن عشتار التي تصورها المقاطع السابقة على 
انها أقرب إلى الطبيعة منها إلى الحضارة التي ينتمي 
إليها جلجامش. إن جلجامش يرفض الطبيعة 
الغريزية لعشتار والتي هي من نتاج الطبيعة. إنه 
يعيرها بتقلب أهوائها. «أي من عشاقك قد بقيت 
عليه. وإذا ما أحببتني فسيكون مصيري مثل هؤلاء». 
إن جلجامش يراهن على الخلود وعشتار ربة الغرائز 
الوهاجة والعشق اللامتناهي تراهن بروح فاوستيه على 
لحظة جد جميلة؛ أن لا تبرحي فا أحلاك. . كا يقول 
فاوست, تحتوي فيها على جلجامش 
ولذلك فجلجامش لا ينزع إلى علاقة عسابرة وهو 
يعرف ما يخبئه له حب عشتار. إنه ينزع باتجاه رابطة 
حضارية لأنه مسكون بالخلود الذي يستمر من خلال 
الأولاد الذين يأتون عن طريق الزواج . فالزواج هو 
شكل ثقاني وليد صيرورة وتطور تاريخي طويل. إنه 
تجاوز لأشكال سابقة سادت في عصر متريركي - في 
حال افتراضه ‏ إذ إن الزواج هو شكل ثقاني لاحق 
يتجاوز العلاقة الطبيعية. فالرباط بين المرأة والرجل 
هو رباط معرف بالثقافة ‏ كيا ينص عل. ذلك عقد 
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الزواج ‏ ويتبارك بمباركة البطريرك «الإله الجديد 
المتتصر على الآلحة الأنثى» . 

إن جلجامش بهدف إلى علاقة محددة ومقيدة. إذ 
إن النشاط الجسى المقيد يؤدي إلى تقوية الرابطة 
الزوجية على حساب روابط أخرى ‏ كما ترى كارين 
ساكس أستاذة الإناسة في جامعة أوكلاند ‏ ويمكن 
هذه الرايبطة أن تستخدم كأساس للثورة 5 
المجتمعات الطبقية2 , 


وهذا التقييد يخدم مصالح نظام اجصماعي ذكورري 
ويقود إلى نتائج معينة هي : 

أولاً ‏ تنزل المرأة إلى أدنى مركبة قٍِ نظام اجتماعي 
يعتمد على التوبيخ (بيت الرجل حخصنه) . 

ثائياً عزل المرأة في البيت. يعني استعالها كقوة 
محافظة تدعم لا اشغوريا الوضع القائم الذي أوجده 
الرجل. فالمرأة بحصرها في الإطار الممزل تفتقر إلى 
حرية الوصول إلى أنواع السلطة أو المركز أو القيمة 
الثقافية التي هي من امتيازات الرجل 2" . 


ولذلك فإن عشتار تمثل بدعوتها عودة إلى حالة 
سابقة . إنها تنتمي إنى شكل سابق على الحضارة التي 
عرّفها الرجل. ولهذا فإن جلجامش يرفض هذا 
الشكل ولا يعيره اهتمامه. لا بل هويتهكم على 
عشتار بطريقته الخاصة. هل سأعطيك السمن 
والعسل؟ . 

ثمة ظاهرة جديرة بالاهتمام يطرحها سياق النص 
في ملحمة جلجامش وملحمة الخليقة اليابلية 
والتكوين التوراتي. ففي ملحمة جلجامش لا يكتفي 
جلجامش بإهانة عشتار وشجب تصرفاتها . بل 
يتجاسر وله أنكيدو على فقتل ثورها المقدس وتمزيقه 
إفغاناً في إهانتها. وني رأبي أن قتل الثور يمثل [معانا 
ذكورياً في تصفية كافة أشكال القوة عند النساء أو إذا 
شئنا التعبير السائد سلطة النساء. لماذا؟ والجواب 


يمكن استنتاجه من قراءة لتاريخ الشرق العربي 
لديم. إذ يشير مورتكارت في كتابه القيم تاريخ 
الشرق الأدنى القديم إلى «أن تقديس الأمومة وعبادة 
الشور من البوادر الفكرية الأولى الهامة للمجتمع 
الزراعي, ولذلك فقد قدر هذه العبادة أن تلازم 
بلدان الشرق القديمة آلاف السنين2"*2. وتششسير 
دواسات جكليفة إلى أن تقديس اكور كان قائما في 
المستوطنات الزراعية الأولى في سورية خصوصا «تل 
المريبط»57. وعبر هذا يبدو الجواب إذ إن قتل الشور 
السماوي وإهانة عشتار. هما إسقاط لتحالف طوطمي 
بين الأنثى والحيوان. ويذلك حدثت أول هزيمة عالمية 
للجنس النسائي بتاريخ يسبق التاريخ الذي حدده 
إنجلز. إن ارتباط المرأة بالحيوان ظاهرة نلمسها في 
السياق الاسطوري لأساطير الشرق العربي. عشتار 
بالثور المقدس . تعامه بالوحش كينجو الذي يقوم 
ميردوك بتمزيقه. حواء في النص التوراتي بالحية أحيل 
المخلوقات. وهذا يقود إلى التأكيد على أن المرأة من 
الطبيعة والمطلوب تثقيفها ‏ بعبارة أدق ‏ صياغتها 
وفقاً للنظام الاجتماعي الجديد الذي يرتكز على عقدة 
أوديية ‏ عقدة الذنب بلا ذنئب ‏ حيث يتم في هذا 
النظام تنظيم الدوافع الجنسية ونقلها من مستواها 
الطبيعي الشهواني كما يؤكده سلوك عششار وحواء إلى 
مستواه الحضاري المقنن . 


ج - نص سومري بحكي قصة الخلق : 

هذا النص أورده الآثاري (عالم الآثار) واللغوري 
الشهير - صموئيل نوح كريمر - في كتاب من تحريره. 
يقول النص: إن الآهة الأم العظمى ننبورساج قد 
تعهدت في فردوس الآههة ‏ أرض ديلحون ‏ نباتات 
ثاني بالرعاية وتركتها تترعرع وتنمو وتعطي ثارها بعد 
طول عناء. تقول الاسطورة. إن أنكي هن إله 
الماء ‏ رغبة منه في تذوقها يرسل رسوله ذا الوجهين 
ايسمود ليقطف له الثار الثاني الواحدة تلو الأخرى. 


وعندها تطلق عليه ننبورساج لعنة الموت. وسرعان ما 
تسدأ صحة ة أنكي بالاعتلال» 0 ثانية من 
أعضائه. وتجتمع الآهة بقيادة إنليل وتبدأ البحث عن 
ننهورساج التي تختفي لكي لا تتراجع عن قرارها 
السابق. وتهتدي الآلمة إلى مكانها يفضل الثعلب 
الذي يشترء ط أن تكون جائزته حسنة. عندها تجلس 
ع و ان ار 
الشمانية المصابة تخرج للوجود ثمانية أرباب شافية 
تقابلها فيعود أنكي إلى الحياة والصحة. 


وتزى الأستاة كرعر أن هناك تشانيا بين فكرة 
الفردوس السابقة ومثيلاتها في العهد القديم. لا بل 
أنه يذهب إلى القول إن الفكرة ذاتها ‏ فكرة الكتتاب 
المقدس ‏ مأخوذة عن أصل سومري خاصة وأن 
الفردوس المفقود في الكتاب المقدس يتطابق 
والفردوس السومري في المكان نفسه ‏ أرض ديلحون 
السابقة الذكر ‏ (مع أن دراسة كيال الصليبي ترى أن 
الفردوس المقدس يقع في أرض عسير في غرب شبه 
الحزيرة العربية في دراسته الشهيرة التوراة جاءت من 
جزيرة العرب). 


ويذهب كرير للقول إن أهم نتائج تحليلنا الكاية 
للقصيدة السومرية هو التفسير الذي يكفي واحدا من 
أعضل العناصر في قصة الفردوس في انحا 
المقدس. وهو الفقرة المشهورة التي تصف خلق 
حواء ‏ أم كل حي من ضلع آدم. ولكن لماذا من 
ضلع؟ ولماذا وجد القصاص العبراتي أن الأنسب أن 
يؤثر ضلعا على أي جزء آخر في الجسم لخلق المرأة 
التي يعني اسمها تقزيباً وفق فكرة الكتناب المقندس 
«الني تضع الحياة»؟ سيصبح السبب كينا يدا إذا 
اتخذنا أساساً أدبياً سومريا كذلك الذي صورته قصيدة 
ديلحون عن قصة الفردوس كخلفية للكتاب 
المقدس. وذلك لأن أحد أعضاء أنكي المريضة في 
القصيدة هو الضلع والكلمة السومرية للضلع (قق2. 


ولذلك كانت الربة التي خلقت لشفاء ضلع أنكي 
تسمى «نن تي» أي سيدة الضلم. وقد حدث في 
الأدب السومري أن انطبقت عبارة سيدة الضلع على 
عبارة السيدة التي تحيي وذلك عن طريق ماقد 
يوصف باللعب بالألفاظ . وكانت هذه هي واحدة من 
أقدم التوريات الأدبية التي انتقلت وتكررت في قصة 
الفردوس ف الكتاب المقدس ا 


إن المقارنة بين النص الاسطوري السومري الذي 
أورده كريمر وبين الكتاب المقدس وما جاء فيه عن 
قصة 0 المفقود يمخدم سياق بحثناء ويبقى 
شاهداً على أن الفارق بين الأنثى والذكر هو فارق 
ثقافي (إيديولوجي) قبل أن يكوت فارقا بيولوجيا. ىا 
يصب لصالح القول الذي يرى أن الخصائص 
الانثوية والتي كانت تعتبر أصيلة. مثل عاطفة الأمومة 
والعاطفية. والاهتمام الاجتماعي والسلبية. ليفبت 
أنثوية بالطبيعة ولا فطرية. بل مكتسبة ثقافيا على حد 
تعبير الألمانية أورزولا شوي7". وهذا لا يتأى إلا بعد 
استعراضنا لما أسميناه في البداية بالمحطة الأخيرة في 
رحلتنا عبر الاسطورة. وأقصد ما جاء في الكتاب 
المقدس . 


د صورة المرأة في العهدين القديم والجديد: 

في سفر التكوين التوراتي. الحكاية معروفة ‏ تخلق 
حواء من ضلع آدم في محاولة لاحتوائها. و امعان في 
الاحتواء فهي تنتهك الحرام وترتكبه بأكلها من 
الشجرة وتحل عليها اللعنة. وهنا نلمس د 
الكبير من المجتمع السومري حوالي الألف الثالئة قبل 
الميلاد إلى جتمعات النصف الأول قبل الميلاد . ففي 
الاسطورة التي عرضناها نقلاً عن كريهر وجدنا أن 
اللعنة تطول /أنكي / لأنه تطاول على شجيرات 
الفردوس التي تعهدتها ننبورساج بالرعاية. وهنا تأتي 
حكاية سفر التكوين لتمشل تحولاً جذرياً. لتحمل 
الذنب لجواء ولتحل عليها لعنة الرب وعذابه. 
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ولتبرىء الرجل من الخطيئة الأصلية ولتحملها لحواء 

يقول السفر «فأوقع الرب سباتاً على آدم فنام. 
فأخذ واحدة من أضلاعه وملاً مكانها لحما. وبتى 
الرب الإله الضلع التي أخذها من آدم. امرأة» 
وأحضرها إلى آدم. فقال آدم هذه الآن عظم من 
عظامي ولحم من لحمي . هذه تدعى امرأة لأنها من 
امرء أخذت» «وكان كلاهما عريانين آدم وامرأته وهما 
لا يمخجلان وكانت الحية أحيل جميع حيوانات البرية 
التي عملها الرب الاله. فقالت للمرأة أحقاً قال الرب 
لا تأكلا من كل شجر الجنة. فقالت المرأة للحية من 
ثمر شجر الجنة نأكل وأما ثمر الشجرة التي في وسط 
الجنة فقال الله لا تأكلا منه ولا تمساه لعلا تموتا. 
فقالت الحية للمرأة لن تموتا. بل الرب عالم أنه يوم 
تأكلان منه تنفتح أعينى)| وتكونان كالرب عارفين الخير 
والشر. فرأت المرأة أن الشجرة جيدة للأكل وأنها 
اما بع شهية المنظر. فاخذت من 
ثمرها وأكلت وأعطت رجلها أيضاً معها فأكل. 
فانفتحت أعينها وعلما أهها عريانان. فخاطا أوراق 
تين ووضعا لأنفسههما مازر». سفر التكوين 7: 7/١‏ 

يمكن فهم النص انطلاقا من اعتبارين مهمين. 
الأول. إظهار النص على أن الذكورة هي نقطة 
البدء. وأن الأنوثة لاحقة وثانوية. فآدم أولا ثم حواء 
ثانياً ومن ضلعه السائب. والثاني إظهار حواء على أنها 
مصدر للغواية. إن حواء تؤكد على طبيعتها الغريزية 
كما يريد النص. فهي تنتهك العرف الثقاني الحضاري 
الذي يقوم على فكرة الذنب بلا ذنب بأكلها من 
الشجرة. ولذلك فإن سلوكها هو حلم رومانسي 
للعودة إلى حالة سابقة. سابقة على النظام الجديد 
الذي يقوم على فكرة الحرام . وبانتهاكها المحرم تقع 
في الخطيئة المعرفة ثقافيا. وعبر هذا تتحول الاسطورة 
إلى إيديولوجيا ذكورية تبرر السقوط وتباركه وتؤكد 
على أنه جزء أصيل من وجود المرأة . 


وعبر هذا تأي الصياغات البلاغية على طول 
العهدين القديم والجديد لتحول إلى إيديولوجيا 
رسمية «وقال للمسرأة تكثيرا أكثر أتعاب حبلك 
بالوجع تلدين أولاداً. وإلى رجلك يكون اشتياقك 
وهو يسود عليك»*" وني رسالة بولس الرسول إلى 
تيموثاوس «لتتعلم المرأة بسكوت في كل خضوع. 
ولكن لست آذن للمرأة أن تعلم ولا تتسلط على 
الرجل بل تكون في سكوت. لأن آدم جبل أولا ثم 
حواءء وآدم لم يغو لكن المرأة أغويت فحصلت ني 
التعدي)29 , وفي رؤية يوحنا اللاهوتي يجد أن الجيش 
الال مى الذي اصطفاه الرب والمؤلف من المائة والأربعة 
والأربعين ألفاً الذين يقودهم الخروف ‏ والخروف هنا 
رمز الماشيح - يوصفون «هؤلاء هم الذين م يتنجسوا 
مع النساء لأنهم أطهار. هؤلاء هم الذين يتبعون 
الخخروف حيثيا ذهب»:0©, 

وفي سفر اللاويين نجد «وكلم الرب موسى قائلا : 
كلم بني اسرائيل. إذا حبلت امرأة وولدت ذكرا 
تكون نجسة سبعة أيام كا في أيام طمث عليها تكون 
نجسة. وفي اليوم الشامن يختن لحم غرلته. ثم تقيم 
ثلاثة وثلاثين يومأ في دم تطهيرها. كل شيء مقدس 
لا تمس وإلى المقسدس لا تجيء حتى تكمسل أيام 
تطهيرها. وإن ولدت أنثى تكون نجسة أسبوعين كما 
في طمثها ثم تقيم ستة وستين يوماً في دم تطهيرهاء!!2) 
وفي رسالة من بولس الرسول إلى أهل كورنثه يقول 
«وحسن للرجل ألا يمس امرأة»2© , 

وعبر هذا كانت العزوبية في المسيحية مينية عل 


الاعتقاد بدنس الجماع. ونفهم أيضاً لماذا كان معظم 
أبطال العهود الماضية سليلٍ آلحة لم يدنسوا بالجماع . 


سوف أختتم البحث برأي للإناسية جون بارمبرجر 
التي ترى أن الافتراض الشائع حول وجود جتمع 
متريركي - تسود فيه النساء - والذي يسعى لأن يدعم 
نفسه بالحجج من باخوفن إلى الأبحاث الأثرية 
الحديثة. هو بثابة أسطورة من صنع نظام دذكوري 
يراد مها إثبات فشل المرأة في الحكم". والسؤال هل 
ندمر الاسطورة؟ باعتبارها الشاهد الأدبي على نظام 
أوجده الرجال لصالح الرجال وطوروه بلا تبصر. في 
محاولة لإذكاء حوار حضاري يستبدل بنية وثقافة 
أعدهما منذ آلاف السنين نصف الإنسانية الذكوري» 
ببنية وثقافة ستكونان من صنع الإنسانية جمعاء ‏ على 
حد تعبير غارودي ‏ في عنصرها النسائي كما في 
عنصرها الذكوري . وهذا لا يعني كما يقول غارودي 
رفض إسهامات الرجال وإنكارها. بل رفض اعتبارها 
قاصرة عليهم وبمثلة وحدها للإنسانية جمعاء. فهل 
يقبل الرجال بذلك ويتخلون نبهائيا عن امتياز عمره 
آلاف السنين. الأبحاث تؤكد على أنهم لن يتخلوا. 
في المقابل يسعى الطرف الآخر لإثبات وجوده. لكن 
هذا يتوقف على المستقبل وعلى قيام حمركة نسوية 
نشيطة واعية لذاتها ولبعدها الوجودي خارج أطر 
الاستهلاك السائدة في مجتمعاتنا المعاصرة. حركة من 
شأنها أن تقود إلى تبديل جذري للعلاقات 
الاجتماعية. وليس مجحرد المطالبة بتغيير نظام المرأة 
فقط . 
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ملف 2 العرأة العربية 


التغير الاجتماعي 
والنشاط الاقتصادي للمرأة 


١ مقدمة‎ 


تفيدنا الوقائع التار يخية والمعاصر ة أن النشاط 
الاقتصادي للمرأة كان مشروطا بتطور وتغير المجتمع 
الذي تعيش فيه. . كما أن قضايا المرأة في عصرنا 
تنطرح من خلال مشكلة المجتمع الإنساني. 

وانطلاقاً من هذا الطرح. . فإن أي دراسة للنشاط 
الاقتصادي للمرأة يتطلب دراسة تحليلية نقدية 
للنظريات والدراسات التي اهتمت بهذا الموضوع . 


موقف النظريات الاجتماعية ؛ 0 

تعددت الدراسات والبحوث الاقتصادية 
والاجتماعية والسياسية التى تبرز طبيعة النشاط 
الاقتصادي للمرأة في التغير الاجتماعى ‏ وعليه فقد 
تباينت النظريات والآراء والاتجاهات الفكرية. حول 
تفسير وتحليل هذا الموضوع. ومن بين الاتجاهات 
والنظريات التي مخضت عن دراسات التغير 


د. زينب محمد زخري *) 


الاجتماعي والنشاط الاقتصادي للمرأة ف المجتممع 1 
هي : 

1) النظرية التقليدية الوظيفية اقدمناعصد1 
1126017 

2) النظرية المادية الماركسية 126059 71225 . 


1 - النظرية الوظيفية التقليدية : 

انحصرت النظرة التقليدية لعلماء الاجتماع في أن 
علاقة المرأة بالرجل هى علاقة غير متكافئة., استنادا 
على أن عمل المرأة خارج نطاق المنزل ما هو إلا عمل 
هامشي (1031ع:ة18) وغير مهم . لأنه عمل غير منتج ولا 
يساهم في قطاع الانتاج المتداول في سوق العمالة 126) 
عطاقم عدهطذ! وعليه فإن علياء الاجتماع من أنصار 
النظرية الوظيفية التقليدية. يعتيرون أن المنزل هو 
المكان الوحيد الذي يجب أن يحتوي نشاط المرأة, 
وذلك نتيجة لتبعيتها ومكانتها الأدنى من الرجل . 


(*#) أستاذة علم الاجتماع المساعد ‏ كلية الآداب والتربية. جامعة قاريونس. 


2 - النظرية المادية الماركسية : 

أما علماء الاجتماع الماديين» فيرون أن المرأة لا 
يجب أن يكون مكانها البيت.» حيث يجب أن تثور على 
هذا الوضع ‏ وتخرج إلى العمل خارج البيت. ولكي 
تتساوى المرأة بالرجل في الحقوق يجب أن تتساوى معه 

في الواجبات. أي أن تخرج المرأة إلى العمل ٍِ 
الفرصة أمامها لتعمل عمل الرجال. لكي تثبت 
مقدرتها وشرعية مطالبتها بالمساواة بالرجل. . 
هذه الطريقة هي الطريقة الأساسية الي تصبح 2 
العلاقة بين الرجل والمرأة علاقة متكافئة -ءط5 11ذ/لا) 
(58مم؟ لقتدوء ده عصرم وبناء على ذلك طالب 
هؤلاء العلماء ببناء المؤسسات الاجتئاعية لمساعدة المرأة 
فق الحصول على هذا الحق. وذلك يأخذ بعض 
المسؤوليات الأسرية منها مثل رعاية الأطفال وما شابه 
ذلك من خدمات. 

من هنا نرى أن علاء الاجتاع الماديين (كاكنمة84) 
مثلهم مثل علاء الاجتاع التقليديين (ذاكتاهدهناعصس) 
انساقوا وراء التفسير المنبثق من نظرية التدرج الطبقي 
الذي يرى أن مركز المرأة في المجتمع أدنى من مركز 
الرجل أي 0 معصرم؟ كه ممندستلرصطتد عط1) 
الرعة 

أن هذه الايديولوجية م تكن جديدة على المجتمع 
بصورة عامة وأن مشكلة عدم المساواة بين الرجل 
والمرأة لى تكن نتيجة نظرية علمية بل كانت نتيجة 
عوامل عديدة خارج إطار النظرية العلمية لعلم 
الاجتماع . 

فمثلاً الكاتبان يانج وولوت لمة ومدلا) 
0هم211111 يناقشان المشكلة حيث يقولان: 


وإن التطور الاجتماعي الحديث كان في صالح 
المرأة» حيث أدى إلى تطور العلاقة بين الرجل 
والمرأة» فالرجل شارك المرأة في القيام بالأعال 
المنزلية» مما أدى إلى تحررها من القيام بها كلها, كم) 


أدى إلى شعورها بالحرية والخروج إلى العمل» 

هذا فقد كان من نتيجة التطور اللاجتماعي » خروج 
المرأة إلى العمل وتحررها من الارتباط بالمنزل كل 
الوفت. 

إن من مظاهر الأسرة في الوقت الحاضر اشتراك 
الزوج والزوجة في انجاز أعمال البيت. 

وعلى خلاف ذلك يرى عالم الاجتماع فريدان 
(1963 بسملعمع)9© : 

«ان من الخطأ أن تنحصر دراسة هذا الموضوع في 
دراسة العلاقة بين الرزوج والزوجة ودور كل منهما 
داخل المنزل ومن ثم تأثير هذا الدور على خروج المرأة 
إلى ميدان العمل ولكن يجب أن نركز اهتمامنا على 
يجال أوسع وأشمل». أي دراسة العلاقة بين الرجل 
والمرأة ودور كل منبا| ليس فقط داخل الأسرة ولكن 
داخل المجتمع كله , 

إن دراسة العلاقة الاجتماعية بين الرجل والمرأة لا 
نقتصر على من يقوم بالأعمال المنزلية (من غسيل 
ملابس وأواني - وتنظيف البيت ورعاية الأطفال. . 
إلخ) وكذلك لا تقتصر على الدراسة التي تقوم على 
حصر عدد الرجال والنساء 5 القوى العاملة وما 
يتقاضونه من دخل مقابل القيام بأعمال خارج المنزل- 
لأن هذه العلاقة تتغير من زمن لآخر ومن مجتمع لآخر 
ولكن نظرة المجتمع للعلاقة بين الرجل والمرأة أيْ 
(.عكنا لهءعنعومامء10 عط1) " تتغير بعد. وتكاد تكون 
واحدة حيث هيمنة الرجل على المرأة» وخضوعها له 
وسيطرته عليها. وعدم مساواتها له وتبعيتها له ما 
زالت موجودة دة في هذه العلاقة . 

إن نتيجة هذا التطور كانت سلبية لم تحصد المرأة 
من ورائها إل اللناعب والشقاء حيث أن تطور دور 
المرأة داخل المجتمع كان من سيء إلى أسوأ». 


أما الباحث هيكنر (1974 ,.10 ,كنوع 1ةة)0 فيرى 
أن هذه العلاقة هي نتيجة طبيعة الفرق بين الرجل 
والمرأة ومبدذا الصدد يقول : 

دان النساء لا يختلفن فقط عن الرجال ولكنين 
يتصمن بأشياء» يفتقدها الرجال» منها 

الذكاء عند فهم شعور الغير. وحسن التصرف. 
والتحلي بالصير. وما يوصف بالقدرة على تحمل وطأة 
الانتتظار والمحب والتضحية». وعلى معرفة الحقائق 


الانسانية. 
إن وضع المرأة ف المجتمع واللاستمرار التاريخي 
هذا الوضع قد ساعدها على الحفاظ على هذه 


الصفات بينا انساق الرجال لتحقيق المطالب المادية 
الحياتية . 

إننا لو وضعنا العلاقات المادية جانباً ‏ ونظرنا إلى 
العلاقة بين أفراد الأسرة الواحدة» نرى أفراد الأسرة 
«كوحدة» واحدة وليست كمجموعة من الأفراد. 

«من هنا نرى أن العمل والمنزل شيئان متهايزان 

حيث أن المرأة تنتقل من العمل في هذه «الوحدة» إلى 

506 أفراد آخرين حيث العمل 5 المحيط الأول 
(«زلنسة؟) يتصف بأنه ليبس عمال (أي 011 - صمم) 
ولكن عمل المرأة نظير مقابل مادي (أي 16د 0ندم) 
يعتبر عملا مؤقتا وغير مهم (1882[1ع:3043) ولمذا كان 
عمل الزوجات والأمهات يشكل مشكلة اجتاعية أي 
(تعاطه؟م [د50) لذا يتطلب الاستغناء عن عمل 
المرأة لأنها غير قادرة على الاستمرار© , 

بالإضافة إلى ما سبق نتبين أن كلا من علياء 
الاجتاع التقليديين والماديين لم يحاولوا فهم اميكانيكية 
النني يتكون بهاء ويتشكل فيها دور المرأة والرجل في 
المجتمع وموقف كلا الطرفين من المحيط الاجتماعي 
الذي يعيشان فيه. 

فكلا الفريقين رأى أن طبيعة دور المرأة أو الرجل 
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كان نتيجة عامل خارجي وليمس للمرأة أو الرجل أي 
دور أو تأثير في ذلك أي : 

مقط طعنتطت عستطأعمده5 رؤوعءم2م عه لممرعوط» 
تاعتطز 16 عمتطأاعصرهة مقطا ععطنةء عاممعم 20 ذمعم 
-02© 220 عكتاعة هه 1339م لسة لمممةوة:1 نزجمم ترعط) 


٠‏ <211م كنا0لن5 


وبناءً على ذلك كان وضع المرأة داخل الأسرة ‏ أي 
النظام الاجتماعي وستوهيا نظام الأسرة - هو 
ع الرئيسي على تبعية وخضوع المرأة للرجل 
أي : 


511201011131011 01 177011611 10 

ونتيجة لهذه الآراء والاتجاهات كانت حركات 
تمحر ير المر 3 عتناكق12م 220 العماء21019 عأاعع 3 انك ) 
(مسممع تنادي بتغيردور المرأة داخل الأسرة - 
بالإضافة إلى المطالبة بمساواة الأجور بين الرجل 
والمرأة» والقضاء على التميز في العمل بين الرجل 
والمرأة أي (إهم لقسوءة) , 
حت الوقت الخاضر 
فالحركاتٍ النسائية الحديئثة التي تدعو إلى حرية المرأة 
وتيوتا في المجتمعات الغربية ‏ أظهرت موقفها 
العدائي من نظام الأسرة (2معؤولز5 عناوعمره0) حيث 
أنها تحاول ابراز النظام العائلٍ على أنه العائق الأساس 
أمام تحرير المرأة. 

وهكذا قامت محاولات عديدة من قبل هذه 
الحركات. لخلق نمط بديل لنظام الأسرة بإانسمم) 
(عهةكنا. مثال ذلك محاولة خلق المعيشة الجماعية أي 
(ع هااا لةستتصسدوم عط1 )9 ومحاولة توزيع مسؤولية 
رعاية الأطفال إلى المجتمع ‏ (وذلك بواسطة بناء دور 
الحضانة ورياض الأطفال) وتشجيع قلب المعايير 
الطبيعية أي (108مع» لءنةة:) أي الزيجات غير 
الشرعية وحالات الشذوذ الجدبى أي 
(وانلمهعرعوعمره1]) ووضع ضبط على غمط الانجاب . 


استمرت هذه الآراء 


تقول إحدى الكاتبات في هذا الشأن: 


«إن تطور تكنولوجيا تحديد النسل في النظام 
الرأسالي يعني أن فكرة التحرر الجنسي للمرأة قد 
أصبحت ممكنة»9 , 

إن هذه الاتجاهات كانت من غير شك وليدة 
الآراء التى انبثقت عن الدراسات الاجتاعية! يرى 
الباحثان (كأماعهم1 ممه عع ولام)©8) مثل: 

«إن 000 الاجتماعية ‏ وخاصة النظام الماك 8 
هي الدافع أو القوة الكامنة وراء امتناع المرأة عن 
الدخول إلى ميدان العمل وبالتالي تحررها». 

«إن مسؤولية المرأة ودورها الأساسيى سواء كانت 
زوجة أو أماً هو القيام بأعمال البيت (من طهي 
وغسيل ملابس وأواني. . . إلخ) حتى الفتيات فإن 
اعدادهن كي يكن ربات بيوت يتحملن مسؤولياءمن 
المنزلية كزوجات في المستقبل لها أكير تأثير على 
اختيارهن لنشاطهن الاقتصادي ف ميدان العمل». 

«إن قرار المرأة بخروجها إلى ميدان العمل يعتمد 
إلى حد كبير على تقييمهاء إلى أي مدى تستطيع 
التنسيق بين دورها في الأسرة ودورها الاقتصادي 
خارج البيت»). 

وهناك باحثة أخرى «شيلاكونسن» ,8هكتههنت» 
«1968 ,.25© في دراستها لأحد المصانع بيريطانيا 
تقول : 

«إن وضع المرأة العاملة في مصنع دي (266) 
مشابه لوضع الرجل في المصنع نفسه وإن كان وضعها 
هذا يختلف باختلاف دورها داخل المنزل الذي يحدد 
بنوع الثقافة والطيقة الاجتاعية في المجتمع». 

ون النشاء تصورة عنامة حملن عي رعاية 
الأسرة والبيت من حيث الغسيل والتنظيف وشراء 
الحاجيات والطهي وما شابه ذلك» وإ عدم مساعدة 
أزواجهن هن ف هذه الأعهال ا ظيفياء حيث 
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تعتير رعاية البيت من مسؤولية المرأة بالدرجة الأولى 
بغض النظر عن كونها عاملة أو غير عاملة». 

دلمذا فإن المصنسع يعاني من غياب وعدم انتظام 
النساء العاملات بالعمل في المصنع» . 

أما الباحثة «القا مايردل» (1963 ,3675321 هلاه) 
فترى أن العمل خارج المنزل أدى إلى زيادة قيمة المرأة 
الاقتصادية حيث أن هذا كان النتيجة الطبيعية لما 
حدث من تطور اقتصادي واجتاعي في المجتمعات 
الغربية: وتقول في هذا الشآن: ١‏ 

«حتى بداية القرن التاسع عشر كانت صناعة 
الغزل والنسيج وصناعة الملابس والخبز وحفظ اللحوم 
وصناعة الصابون وعمل المشروبات وحفظ الفاكهة 
وما شابه ذلك من أشياء تقوم في المنزل - أما الآن فإن 
هذه الأعمال انتقلت من المنزل إلى المصنع. هذا 
بالإضافة إلى تعليم الأبناء ورعايتهم في في المراحل المبكرة 
من أعمارهم التي كانت ءا موه و المنزلع29 , 

أما الآن فقد انتقل هذا التعليم وهذه الرعاية إلى 
خارج المنزل». 

لهذا فعلى المرأة الآن أن تخرج إلى المصنع لكي 
تشارك في انتاج هذه الحاجيات, لأن مشكلة اليوم 
خي ٠‏ 

كيفية زيادة دخل الأسرة من أجل الحصول على 
هذه الحاجيات من السوق. . كما أن العمل خارج 
المنزل قد يؤدي إلى زيادة قيمة المرأة الاقتصادية 
ووضعها في إطار ذي معنى وهدف20 , 

دخلت المرأة إلى ميدان العمل بأعداد كبيرة في 
المجتمعات الغربية. ففى بريطانيا مثلاً: أكثر من 9 
مليوة إقر ا مغل تدان العمل وان تقيف السباه 
المتزوجات يعملن الآن12. 

نتيجة لذلك فقد اتجهت الدراسات الحديثة نحو 
دراسة تأثير سوق العمالة على وضع المرأة والرجل 


داحل المجتمع » ومن ضمن هذه الدراسات» تأثير 
تقسيم العمل في السوق على نظام الأسرة والزواج وما 
ينتج عن هذا التقسيم من تنسيق للعلاقات بين 
الأفرا اد داخمل المنزل لكي يفسح المجال للعالم 
الخارجى حيث توجد العيالة. فالباحثة : متواومه) 
(1980 ,8 طلا ترى أن حركة المرأة المستمرة 
لدخول القوى العاملة تارة ثم تركها لا تارة أخرى - 
استجابة لمطالب الأسر. يجعل المرأة فردا غير دائم 
في القوى العاملة03 أي (تعكلده» سووهم س1 ) بينما 
تمنح هذه الحركة الرجال فرصة الاستمرار في العمل 
(0علاهاصنهة '19أمعمددسرءط) . هذا فزيادة دخول المرأة 
إلى القوى العاملة تعتمد على نوعية المخدمات 
الاجتاعية حتّى تعتير (1,8005 0611032624) مو ظفاً 
دائماً وتنال حقوقها كاملة كالرجل . 

بالإضافة إلى ما سبق. اتجهت الدراسات 
الاجتماعية الحديثة نحو تفسير العوامل التي أدت إلى 
زيادة دخول المرأة إلى ميدان العمل . 

فرأى البعض أن زيادة دخول المرأة إلى ميدان 
العمل هو نتيجة رد فعل لما حدث من تطور 
اقتصادي. وللتأكد من صحة هذه النظرية أو بطلانها 
نستعرض نسبة الداخلين إلى النشاط الاقتصادي من 
الذكور والاناث. لبعض المجتمعات المتقدمة والنامية 
في العالم كما نستعرض أنماط وأشكال تطور دخول 
المرأة إلى ميدان العمل في هذه المجتمعات. 
أ النشاط الاقتصادي للمرآة في الجتمعات 
النامية والتقدمة : 

نظرة سريعة إلى نسبة دخول المرأة إلى ميدان 


العمل يتضح اختلافها من دولة إلى أخرى ويبدو أن 
هذا الاختلاف كان نتيجة لعوامل أكثر تعقيدا من 
العامل الاقتصادي . 

إن نسبة دخول المرأة إلى العمل نجدها قليلة جداً 
في الدول العربية ولكنها مرتفعة جداً في دول أمريكا 
اللاتينية” أي أن :نسبة دخول المرأة إلى الأنشطة 
الاقتصادية ليست فقط قليلة اذا قورنت بنسبة دخوها 
في المجتمعات الغربية» وإنما هي قليلة أيضاً بمقارنتها 
بدول أمريكا اللاتينية» أي بالرغم من تشابه المستوى 
الاقتصادي بين الدول النامية بعضها ببعض - إلا أنبا 
تختلف في نسبة دخول المرأة إلى ميدان العمل . 

فبينم| تصل نسبة دخول المرأة إلى العمل في دول 
أمريكا اللاتينية إلى 0 من مجموع السكان تقل 
مثيلتها إلى 4 96 في الدول العربية» مما يدل على عدم 
صحة هذه النظرية الاقتصادية09 , 

السؤال الذي يطرح نفسه الآن هو: 

كيف نستطيع أن نفسر هذا الاختلاف؟ ولاذالم 
تؤد طفرة التطور الاقتصادي في البلاد النامية إلى طفرة 
في دخول المرأة إلى ميدان العمل كما حدث في الدول 
الغربية؟ ولماذا تتغير نسبة دخول المرأة إلى ميدان 
العمل في المجتمعات النامية ويختلف يعضها عن 
البتعض الآخر؟ 

قام بعض الباحثين بتفسير هذا الاختلاف ‏ فعلماء 
الاجتماع المحافظو ن (11515هه0)عصدا) ‏ يرجعون قلة 
دخول المرأة إلى ميدان العمل في المجتمعات العربية 
مثلاً إلى أسباب في الدين الاسلامى وأحياناً أخرى إلى 
الأنظمة الاجتماعية وخاصة النظام العائلي. 


(*)2 تعني الباحثة أن النساء يدخلن ميدان العمل بسبب حاجة الأسرة إلى نقود أو إلى دخل إضاني - بينما يتركن العمل عندما يحتاج 
بعض أفراد الأسرة إلى رعاية خاصة مثل رعاية الأطفال والعجزة. لهذا فوضع المرأة في المجتمع ‏ كالجيش الاحتياطي ‏ ليس فقط 


لسوق العمالة ولكن أيضاً لأسرهن . 


(#) حسب دراسات الأمم المتحدة يكاد مستوى التطور الاقتصادي في الدول النامية يكون متشاما . 


بعبارة أخرى إذا حضت عندهم حجة الدين 
ع 


ب أفاط دخول المرأة إلى ميدان العمل في 
مجتمعات غنتلف فيها الأنظمة الاجتاعية والدين: 
1 تمظ المجتمعات الغربية : 

1ت المرأة إلى ميدان ان العمل في هذه 
الطبقات العاملة. فالرغبة ف لاق 0 معلا دفع 
المرأة 5 إلى الخروج للعمل ف مؤسسات الانتاج, وعزف 
بعض الفتيات عن الزواج والامتناع أو التأخر عن 
الانجاب, والتوقف عن العمل عند انجاب الأطفال. 
ومن ثم الرجوع إلى العمل بعد أن يكير الأطفال. 

إن نظام الأجور في هذه المجتمعات يسير طبقاً 
لفكرة أن عمل المرأة يساوي نصف عمل الرجل في 
سوق العمالة . 
2 نمط المجتمعات في أمريكا اللاتينية : 

معظم النساء العاملات يعملن خادمات منازل 
وغالبيتهن مهاجرات أتين من الريف إلى المدينة. إن 
العاملات في غير هذا المجال يشكلن نسبة ضئيلة 
جد وظاهرة تأخر سن الزواج تنتشر هناك بين 
المتيات . 
3- مط المجتمعات في الشرق الأوسط: 

م وي 0 إلى ميادين الع ا 
مون في سن ميكرة» وتلتزم 00 تلقائيا وعاة 
الزوج والأولاد. وخروج 0 إلى الحياة العامة أي 


النشاطات العامة للمرأة ما زالت قليلة جداء ولا 
يوجد اختلاف في الأجور بين النساء والرجال. 

إن قلة نسبة دخول المرأة العربية إلى ميدان العمل 
لفتت نظر بعض من علاء الاجتماع الذين قاموا 
بتفسير هذه الظاهرة على النحو الآتي: 

يرجع الباحفان (عتدانامءمآ1 نمه المدددكوه/8) 01597 
ظاهرة قلة دخول المرأة إلى العمل في المجتمع العربي 
إلى تعاليم الدين الاسلامي وإلى أن المجتمعات 
العربية ما زالت تقليدية ومحافظة أي لهده 1201 ) 
(2097 20052 3220 , 

ويستشهد الباحثان بحالة مصرء ومن الاحصائية 
التي تدل على أن من (480) امرأة يعملن في المصارف 
المصرية (215ة8 [2131082), كانت 9030 منبن نساء 
مسلات والبقية غير مسلمات» ومن (263) امرأة 


يعملن 5 شركة شيل (لإمدمسده) لاعط5) كان 905,3 


فقط نساء مسلمات أما البقية فمن غير المسلهات . 
كذلك الحال ف مراكش » فبالرغم من أن 5914 
من المستخدمين قُْ المهن التخصصية* نساء ب إلا أن 


4 المجتمعات العر بية: 

إن قلة الدراسات العلمية في المجتمعات العربية 
أدت من غير شك إلى انتشار مثل هذه الأفكارء كما 
أن اعتهاد اليبحاث على الاحصائيات المجردة أدى إلى 
تفسير الظواهر الاجتماعية تفسيراً سطحياً. 

إن أي باحث من هؤلاء الباحثين السالفي الذكر 
لو بحثوا هذا الموضوع بحثا موضوعيا ميدانياً لأدرك 
أن الوضع الاقتصادي السياسي الاجتماعي الثقاني 
التاريخى لهذه المجتمعات كان وراء ظهور هذه 
الظاهرة . 


(*) المهن التخصصية هي المهن التي تتطلب قسطاً من التعليم والتدريب مثل المحاسبة. والشؤون الادارية. . . إلخ . 


لتر بحصر الم الاجتماعي البدائي ف ظاهرة 
الود حي وشيم ا إلى السام جني بين 
بالقوامة الاجتماعية والرئاسة ادي والسياسية». . 
إلخ وجرى التمييز الاجتماعي ما بين المرأة والرجل 
يربط مقام المرأة بدور استهلاكي. ومقام الرجل بدور 
إنتاجي . 

«وسادت مفاهيم قبلية حول دور المرأة انطلاقاً من 
الاتقسام الاجتماعي ذاته - بوصف المرأة أنثى الرجل . 
طعامه (امرأته)» ويوصف النساء مناكح الرجال 
(علاقة بيولوجية. حاجة تابعة وإن كانت حاجة 
متبادلة في جوهرها). وفئة دون الرجال اجتاعياً. لأن 
الرجال يعملون والنساء يتركن العمل (لاذا؟ مل 
العمل المنزلي لس حآر معن لسري 
العمل المنزلي (العمل التابع» المرأة ‏ الخادمة) أو أبن 
يوصفن ِ بالبطالة. يضاف إلى ذلك مفاكيم قبلية 
الاقتصادي (امتلاك 00 0 والمرأ ( ومشاها 
تفسير الحريم (التساء) بأنه كل ما حرم فلم يمس - 
والحرم هنا معناه الحمى : أساس الملكية الخاصة عند 
العرب قبل الاسلام ‏ أي حصر ملكية المرأة ملكية 
النساء برجل واحد (لإصتةع2010). فقد عرف المجتمع 
العربي القديم مفهوم «السيد» والعبيد والجواري . 


«وكان السواد الأعظم من النساء العربيات 
تابعا.. أي تبعية الإناث للذكورء وتحويل المرأة 
العربية إلى سلعة وآداة لهو معاً. قبل الاسلام. . . كا 
أن كان للتطورات السياسية والاقتصادية والاجتماعية 
في المجتمع العربي في العصور العباسية. والعثانية ثم 
الاستعار الأوروبي تأثيره ه السلبي على العلاقات 
الاجتماعية داخل المجتمع العربي»29. 


فعرف في العصر العباسي نظام الحريم والاماء 
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والمغنيات وتكائرت الجواري وازداد انحطاط المجتمع 
العربي الذي رافقه احتقار للمرأة ولمواهبها وجنسها 
«في مجتمع قائم على ترويج اللهو والفجور. وكانت 
تزداد الرغبة في سجن المرأة وقهرها سن] وعرفياء 
وفي خفضها الدائم إلى مستوى الأشياء والسلع: 
فلانة تحت فلانء المرأة متعة من متاع الدنياء كل 
مالك يملك إلا مالك النساء فإنه مملوك؛ والمرأة 
حرمه. أم فلان. عبدة. . إلخ ,)27 

ويصف د. خليل أحمد خليل المجتمع العربي والمرأة 
في عهد الاستعار العثاني فيقول «وبما يلاحظ أن في 
ظروف هذا النمط الخاص من الاستعهار تفا 
التخلف والجهل وتزايد استعباد المرأة في المجالات 
كافة. فحرمت البنات من القراءة والكتابة» وباتت 
المرأة موضوع أقاويل واشاعات,. حكمها حكم 
المملوك التابع : فهي كالمملوكة للزوج؛ محجورة له 
في مرتبة وسطى بين الأحرار والعبيد». 

«إن انيار الأنظمة الاقتصادية 0 
والاجتاعية في العهد العثاني والاستعماري أدى إلى 
استعياد العرب عمتوها : وإلى إنزال المرأة منزلة أداة 
اللهو والترفيه. ففرض عليها الحجاب والحذر والعزل 
عن الرجل»29, 

وتصف الكاتبة مقبولة الشلق في مقالة لما في مجلة 
الطريق حالة المرأة العربية في العهد التركي فتقول «في 
ذلك العيدة الشتركى:"كنانت المبراة العرفة 
الأرستفر اطي صنديقة باه الباشاوات وكبار الموظفين 
الأتراك, تتقن اللغة التركية وتتكلم بها أبداء بينها 
تتناسى لغتها الأصلية ولا تذكر شيئاً عن عروبتهاء 
فهي متتركة لا ينها إلا تقليد التركبة الغية في 
أزيائها وملابسهاء ومشاركتها بآرائها وأفكارها. كانت 
تجهل كل الجهل تاريخ بلادها العربية» لكنها تعرف 
تدا تاريخ العثمانيين. وتحفظ الكثير من الأدب 
التركي 2 تعلمته في المدارس التركية «ولكن ما 


يجدر بنا معرفته أن التعليم حتى بالنسبة إلى هذه الفئة 
من النساء كان لا يتعدى الشهادة الابتدائية وذلك 


06 النظرة السائدة ىق في المجتمع والتى تتنلخص في 
أن واجب الفتاة ينحصر ف طهي الطعام وخياطة 
الملابس وكي الثياب . 


أما المرأة الفقيرة فكانت في ظلام دامس» تعاني من 
قيود العبودية والفقر. بعيدة عن العلوم والفنون 
والثقافة التركية والعربية . 07 . وكانت عقلية المرأة في 
ذلك العهد متأخرة جيذ فهي لا تبحث عن الأسباب 
الحقيقية للحوادث. بل ترجع سببها إلى الأقدار. 
رباكت ند إن الرجل أفضل من المرأة فلم تكن 
المرأة تبتم بآراء زوجها واحتكاره. ولم تكن تطلع على 
أعياله خا خارج المنزل؛ لأن أعمال الرجل كا تعتقد لا 
تدركها النساء اللواتي وهبن نصف عقل. وأريد لمن 
9). وما يشير إلى الدهشة والاستغراب 
أن حتى تربية الأطفال في ذلك العصر. وعلى جميع 
المستويات الغنية منها والفقيرة كانت من شؤون نساء 
غير الأمهات. فكانت تعهد عند الطبقات الغنية 
«للمربيات التركيات والجواري»؛ الزنجيات «أو 
للخادمات الجاهلات». وأما أطفال النساء الفقيرات 
كانوا مشّردين في الأزقة والطرقات والحرمان من عناية 
أمهاتهم اللواتي يدعنهم يربي بعضهم يققما: 
وينصرفن باحثات عن ررق يضمن لهم غذاءهم 
ولباسهم . 

ويكشف قساسم أمسين دور الاستعار في استعباد 
المرأة العربية حين يقول: «كل) تقدم المستعمرون في 
البلاد تأخر ساكنوها. كل الأمة ضد الاستعمار» 
معتمدة على نفسها وتحررها وتقدمها. إن المرأة العربية 
لم تئل الحقوق السياسية, ولا بد لما من نيلها إلى 
جانب حقوقها في الزواج والطلاق والأسباب التي 
تذرع بها المتذرعون. القائلون بأن النساء تختص 
بنقصان العقل ونقصان الدين وغلبة ال هوى» كلها 
أسباب باطلة» . 


نصف الدين» 
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وما دام الخال كذلك. 


هل يمكن أن نرجع وضع المرأة العربية المتخلف 
وقلة مشاركتها للقوى العاملة إلى عامل تعاليم الدين 
الاسلامي : أعني الشريعة الاسلامية: - 


إن الشريعة الاسلامية التي مصدرها القرآن 
الكريم قد أعطت المرأة حقاً كاملاً غير مقيد بغير ما 
والاقتصادية والشخصية فلها الحق والأهلية لحيازة 
المال مهما عظم مقداره. ولما حتق الارث والهية 
والوظيفة والدين وتملك العقار والكسب والتجارة 
والتقاضي والمصالحة والتصرف فيما تحوز وتملك من 
مال أي كان نوعه اتفاقاً وبيعا وعتقاً وهبة ووصية. 
كما نص القرآن الكريم نصاً صريحاً على حق المرأة في ف 
اختيار شريك حياتها (الزوج) ومساواتها به في الحقوق 
والواجبات وحقها في الطلاق متى توافرت ظروفهء كما 
أعطاها الدين الاسلامي حى التعليم وطليبه والسعي 
القرآن الكريم المرأة والرجل على العمل ولم يفرق 
بيبا كل بما يخصه وحسب مقدرته وذلك في قوله 
تعالى : 


قل اعملوا قسيرى الله عملكم ورسوله 


والمؤمنون» (سورة التوبةء آية 105). 


إن القرآن الكريم يرى أن اتدل الاجتاعي غايته 
الانسان» انطلاقاً من مفهوم أنه ليس الرجل وحده 
ولا هي المرأة وحدها بل هي الانسان والانسان هماءٍ 
كل جنس دون أخيه هو نصف فقطء ولا يعتبر عدداً 
كامكدٌ إلا إذا أضيف إليه النصف الآخرء وإن 
المجتمع يوفر العدالة والمساواة والفرص المتكافئة 
للمواطنة في الحقوق والواجبات, مثل قوله تعالى : 


«أي لا أضيع عمل عامل منكم من ذكر أو 
أنثى » (سورة آل عمران» آية 195). 

«وللرجال نصيب ثما اكتسبوا وللنساء نصيب 
اكتسبن» (سورة النساء. آية 32). 

إن نظرة الاسلام للمرأة لم تكن النظرة التقليدية 
والرجعية المحصورة في كونها أنثى» بل نظر إليها 
كإنسان0© , 

وإذا كانت المرأة في ا 25 العربية منعت 
من دخول المراحل العليا من التعليم بواسطة القانون 
فالآن تحاول بعض العناصر التقليدية أن تعمل من 
خلال التقليد والسلفية. تعمل على كبح عملية 
التطور العربي» بدءاً من قمع المرأة كامرأة وكمواطنه . 

وهنا تبين لنا هذه الحقيقة من خلال المطالية 
بدخول الفتيات الجامعة. تقول د. سلوى الخهاش 
بهذا الصدد. «فاضطر أحمد لطفي السيد. أول مدير 
لجامعة القاهرة (فؤاد فاق أن يلجأ إلى الحيلة 
ليمكن الفتيات من دخول الجامعة. وفي نفس الوقت 
يتجنب الصدام مع القوى المعارضة وذلك بعدم ذكر 
الجنس حين تقديم الطلب. فيتم الاختيار حسب 
المجموع فقط. ودخلت المرأة بالفعل لأول مرة 
الجامعة المصرية. وكان ذلك عام 15108 في كلية 
الطب!20. 

وقد كان هذا التغير في وضع المرأة موضع اعتراض 
الكتاب الرجعيين, أمثال البهى الخولي الذي اتهم 
المرأة المتعلمة بأنها «خرجت من نطاق الأنوثة اليا 
خصتها بها الطبيعة إلى استرجال هي اول عن 
ينكره» 220 , 

إن من حقنا أن نتساءل كيف استطاع الذين تبنوا 
النظرية التقليدية أن يفسروا ظاهرة خروج النساء من 
الأسر المسلمة الفقيرة في المجتمعات السالفة الذكر 


(مصر ومراكش) للعمل خادمات ف المنازل وعاملاات 
في المصانع . 
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وقد صدقت إحدى الباحئات حين قالت: 

«إلا أنني لأتساءل لماذا يدّعي بعض الأباء من 
سكان الريف في مصر أن الدين الاسلامي 9 
الدافع وراء عدم ارسال بناتهم إلى المدارس بينما 
بسمحون طن بالعمل في المصانع ؟06© . 

ومن هنا نرى أن الدين الاسلامى جاء ليرد للمرأة 
اعتبارها الانساني ولينفض عن المرأة ما حق مها من 
ذل وظلم في القرون السابقة. وليرفع من شأنها. 

إن المواقف العملية للمرأة في نك الإسلام كانت 
بمثابة رد فعل تاريخي لدهور من العبودية عاشتها المرأة 
قبل الاسلام . ْ 

إن دور المرأة لم يستمر كما قننته الشريعة 
الاسلامية - نتيجة لعوامل تاريخية لعبت ويا هاماً ف 
هدم الصرح الاجتماعي للمرأةء ولا يتسع المجال هنا 
لأن نقدم سردا تاريخياً عن دور المرأة في الدعوة 
الاسلامية290 , 

لقد فشل هؤلاء الذين اتخذوا من الدين الاسلامي 
ذريعة لهم كما فشل من بعدهم علماء الاجتماع 
الوظيفين (3115]5ههناعهس) الذين اتخذوا من الضبط 
الاجتماعي (0501ه00 506131) أي عامل القرابة ذريعة 
منع المرأة من الخروج إلى ميدان العمل . 

إن هذه النظرية كانت تدور حول ثلاث نقاط 
هي : 25 

1- من الذي يملك القرار بشأن خخروج المرأة إلى 
العمل؟ 

2- لماذا يطبق هذا الضبط الاجتماعي على النساء؟ 

3 - كيفية تطبيق هذا الضبط الاجتماعي؟ 

لقد فشلت هذه النظرية حين عجزت عن الإجابة 
على السؤال الذي يقول: 

إذا استبعدنا عامل (القرابة والدين) أي الضبط 
الاجتماعي من منع خخروج المرأة إلى ميدان العمل 


فهل ستزيد نسبة مشاركة المرأة 
وهل المشكلة تحل عند هذا الحد؟ 

يمعنى آخر: 

لماذا تقل نسبة خحروج المرأة إلى العمل في 
المجتمعات الي يضعف فيها الضبط الاجتياعي ولا 
تعتنق الدين الاسلامي؟ 

حين عجزت النظريات السالفة الذكر عن تفسير 
هذه الظاهرة (قلة نسبة خروج المرأة إلى ميدان 
العمل) ف المجتمعات العربية. حاول بعض الباحثين 
انيد خضيوْضاً الذين قاموا بنذراسات ميبدانية أن 
يدرسوا هذه الظاهرة عن طريق استعمال متغيرات 
اجتاعية تتعلق بالمرأة العاملة مثل: 

1 الحالة الاجتاعية . 

2 عدد الأطفال. 

3- الفقر. 

4- التعليم . 

5 عدد سنوات الزواج . 

6- العمل ومهنة الأب أو الزوج© . 

فقد اختلف الباحثون فيس| بينهم في تفسير 
المعلومات التي حصلوا عليها من دراستهم 
للاحصائيات ف حين أنهم اتفقوا على أن المتغيرات 
الاجتماعية السابقة عرامل : مهمة وراء خروج المرأة إلى 
ميدان العمل . 

فمثلاً: بالنسبة للنتيجة التي تقول أن عدد غير 
المتزروجات أقل من عدد المتزوجات ذهب الباحثون إلى 
تفسيرين هما: - 

1- إن قلة عدد غير المتزوجات في القوى العاملة 
تعزى إلى سبب الضبط الاجتماعي . 

2- إن قلة عدد غير المتزوجات في القوى العاملة 
يرجع إلى سبب فترة انشغاهن بالتعليم . 


في القوى العاملة؟ 
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وذهب أصحاب التفسير الثاني ومنهم فورجيت 
(1962 غعع2ه©) إلى القول: - 

«إن تعليم المرأة يؤدي إلى انصرافها عن الدخول 
(15- 24) حيث أن مدة الاستفادة تكون في مثل هذه 
الحالات قصيرة ‏ إذ أن الفتيات بعد الحصول على 
الشهادة العلمية ينشغلن بالزواج والأطفال وينقطعن 
عن العمل»29. 

«لهذا يعتبر حدوث مثل هذه الحالات ضياع فرد 
متدرب في سوق العمالة. ويستشهد الباحث بحالة 
مصرء حيث أنه في إحدى الدراسات وجد أن نسبة 
كبيرة أي 5 من الفتيات اللائي في مسدارس 
التدريب طويلة الأجل إثلاث سنوات) وفي مهنة 
تخصصية واللائي كان المفروض أن ينضمن إلى القوى 
العاملة الفنية بعد التخرج قد تركن العمل يسيب 
لاس 22) 
لزواج» : 

أما بالنسبة إلى التفسير الأول: - 

فقد ذهب الباحث فورجيت 20:860) إلى القول 
مستشهداً بحالة مراكش: 

«إن نظرة الرجال إلى المرأة العاملة في مراكش 
تتركز في أن كسب المرأة نقوداً من الخشارج (عن طريق 
العمل) يعتير اهانة (10نا5هة) وتدتيسا لطهارة البيت. 
وانتقاصا لسلطانة (الرجل) على هذا البيت. كما أن 
باللاخلاقية والضياع أي (لمتمصسمما لصة عومم1) » . 

لعد ادعى أصحاب هذه الآراء أن سبب دخول 
أعداد كبيرة من التساء العربيات إلى ميدان التدريس 
موعدم الاحعادط 20 , 

وهنا يتساءل المرء : 

كيف يستطيع هؤلاء الباحثون. تفسير ظاهرة وجود 
نسبة كبيرة من ٠‏ النساء ء في قطاع التدريس والتمريض 


في المجتمعات الغربية؟ فهناك مبدأ الاختلاط مباح. 

إن مناقشة الموضوع السالف الذكر من قبل هؤلاء 
الباحثين مهذه الكيفية كانت سطحية تعتمد على الآراء 
السائدة بين أفراد المجتمع. ولم تحاول أن تفسر 
الظاهرة بتحليل علمي موضوعي, وبالرجوع إلى 
اطارها (الظاهرة) الاجتماعى الاقتصادي التاريخى» 
من أجل فهم العلاقات المتداخلة في الموضوع. 

إن وجود عدد كبير من النساء العاملات بالمهن 
التخصصية في ميدان التدريس في ليبيا أي ما يقارب 
5 من عدد الإناث العاملات اقتصادياً (أنظر 
جدول رقم 1) يرجع. كما أرى وحسب الدراسات 
الميدانية التي أقيمت في إحدى المدن في الجماهيرية 
(بنغازي) إلى عوامل عديدة من أهمها: - 

1- إن فرصة العمل في ميدان التدويس كو نينا 
إذا ما قورنت بالأنشطة الاقتصادية الأخرى ‏ ليس 
هذا فقط أمام النساء فهناك نسبة كبيرة من الرجال 
تعفلون أيه في هذا الميدان. 


2- إن العمل بهذا المجال يعني بالنسبة للأفراد 
العاملين به فرصة الالتقاء مع أفراد آخرين متقاربين 
من حيث المستوى والخلفية الاجتاعية والاقتصادية فيا 

3ن العمل فبعبال العتدرين متاك 
ومسؤوليات المرأة الاجتماعية من حيث ساعات 
العمل كا أنه يسمح بالحراك الوظيفي والاستقرار في 
العمل. 

يضاف إلى تلك العوامل عوامل أخرى منها أن 
0 في قطاع التعليم يفسح المجال أمام هؤلاء 
الذين لد بهم الرغبة في استكال دراساتهم للرفع من 
مستوا و والاقتصادي وذلك عن طريق 
0 في المدارس أو الكليات للحصول على 
شهادة علمية تحقق ذلك0© , 
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جدول رقم (1): 
الأناث العاملات اقتصادياً حسب المهن المختلفة 
(1973) 


1 المدرسات 

2 - الممرضات وغيرهن من الموظفات 
الصحيات . 

3- أخريات من المهنيات», والفنيات 
ومن اليهن من العاملات. 

4- المشتغلات بالأعمال الكتابية ومن 


اليهن 

5 المشتغلات بأعمال البيع 

6 المديرات والرئيسات والاداريات . 

7 المشتغلات بأعيال الخدمات 

8 المشتغلات بعمليات الانتاج ومن 
اليهن . 

9 المشتغلات بالأعمال الزراعية 
المجموع الكل 


حاولوا تفسير ظاهرة دور المرأة في المجتمعات العربية 
قد أساؤا فهم العلاقات الاجتاعية ودوافع ظهورها في 
هذه المجتمعات حين حاولوا تطبيق نفس المفاهيم 
الاجتماعية للمجتمعات الغربية التي سبق دراستها. 

إن مثل هذه الدراسات قد أدت بلا شك إلى 
التباس وغموض في فهم أبعاد الموضوع . 

إن الحقيقة التى لا جدال فيها هى أن التطورات 
التي حدثت في المجتمعات الغربية وما اسان 
تغيير في البناء الاجتاعي » وف غط الانتاج, ومن 
تغيير في دور المرأة : كانت من أجل سد حاجة النظام 
الرأسالي من زيادة في الأرباح وزيادة ف الانتاج (باقل 


تكلفة ممكنة) وما يحتاجه من أنظمة اقتصادية 

إن ارتفاع . نسبة دوران 59 ف الأنظمة الرأسمالية 
لبن ورا على الرجال بل يتعداهم إلى النساء 
العاملات . 

وما تقاضي المرأة لنصف أجر الرجل إلا دليل على 
مدى استغلال هذا النظام للمرأة والرجل على حد 
سواء واضطهاد للمرأة بصورة خاصة . 

إن وضع الأجور في النظام الرأسمالي يعمل طبقاً 
لفكرة أن عمل المرأة يساوي نصف عمل الرجل في 
السوق.. إن هذه الحقيقة الاقتصادية في النظام 
الرأ سمالي 58 (30110) عن رشوة يقدمها هذا النظام 
للرجل من أجل ابقاء المرأة على هذا الوضع القاسي 

)30( 
لمر 

ونتيجة لقلة الدراسات الموضوعية لموضوع النشاط 
الاقتصادي للمرأة فى في المجتمع العر بي ©» فقد كان لهذه 
الأفكار والآراء تأثيرها القوي على إيديولوجيات 
ومواقف الكتّاب العرب . 

فقد قام هؤلاء الكتاب بتقسيم آراء وأفكار أفراد 
المجتمع العربي لوضوع نشاط المرأة الاقتصادي في 
المجتمع إلى ثلاثة اتجاهات , 


الانجاه الأول: : 


0 الخافظان والتقليديينٍ ‏ الذينٍ يرون في 


(#) ويشير هشام شرابي إلى هذه المشكلة حين يقول: 


«إنتا لاا نعرف حقيقة وضع 


ولذلك لا بد لها من أن تخضع خضوعاً تاماً مطلقاً 
للرجل اشرافا وحماية ومن ثم تنحصر وظيفتها في تأدية 
غرض أسامسي واحد هو الزوجية يمفهومها الخضوعي 
هو الأمومة بمفهومها التوالدي الرعوي كما يرون في 
اختلاط المرأة وخاصة خروجها إلى العمل العيب 
والعار وفساد الأخلاق. 

ونستشهد هنا بقول أحد الكتاب العرب في هذا 
الشأن حيث يقول: 

«أهي (ويعني المرأة العربية) مع استمرار هذه 
الحالة القمعية أم أنها تطمع لتغييرها؟ إن كل الصراع 
يدور وسيدور حول فرضية التواصل والتغيير ويشاء 
التيار المحافظ في الثقافة العربية المعاصرة أن يصور 
المرأة كأنها راضية بقناعها السلفى . راغبة فيه: «مالنا 
ومال التغيير. . نحن نسوان»؛ معناه أن النساء خارج 
التغيير. إذن من يكون داخل التغيير في المجتمعات 
العربية»؟ 

«ليس من صالح الشرق أن يفسح المجال لنسائه 
لكي يخرجن إلى ميادين الكسب. . . لآن المرأة التي 
تنصرف إلى الأعمال الخارجية تخسر بيتها وزوجها 
وأولادها من الراحة المنزلية على قدر ما تربح من المال 
خارج المنزل»7". 
الاتجاه الثاني: 

وهو مايسمى بالاتهاه التقدمي الذي ينادي 
بمساواة الرجل والمرأة في كل شيء. أي في العمل 
خارج المنزل سواء كان هذا العمل اقتصادياً أو 


المرأة في مجتمعنا ونحن يشكل لا شعوري. نرفض جامية هذه الحقيقة ونتناساهاء وبالتالي تسندل 


الستار على أهم مشكلاتنا ل تعقيداً. لكتنا إذا كنا جاديين في مجامبة التحدي الحضاري وي بناء مجتمع جديد في 
هذا الوطن علينا قبل كل شىء أن نعيد إلى نصف هذا المجتمع إنسانيته الكاملة. 


أنظر في هذا الصدد: 
هشام شرابي : مقدمات لدراسة المجتمع العربي» الأهلية 
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هلية والنشر والتوزيع بيروت [198 ص 88 - 89. 


اجتماعياً أو سياسياً - | يطالب أصحاب هذا الاتجاه 
بفتح الياب على مصراعيه أمام المرأة ف التعليم 
والتدريب والعمل ومساواة المرأة بالرجل قِ الحقوق 
كا تساوت معه قُ الواجبات الاقتصادية والاجتاعية 
والسياسية وليس معئ, ذلك تخ المرأة عن رسالتها 
الأسرية وعلى المجتمع كله أن يعاونها في تيسير مهمتها 
فيه. كيا أن على الدولة أن تقدم ها المساعدات 
الكفيلة بالحفاظ على الأسرة من جانب» وتأهيلها 
وتهيئة الظروف لمارستها عملها بكامل طاقاتها من 
جانب آخر. 

الاتجام الثالث: 


وهو الاتجاه الوسط ويمثل فكر الغالبية من الرجال 
والنساءء هؤلاء يقرون للمرأة بحق التعليم والعمل. 
ولكن في نطاق معين تنسجم وطبيعة المرأة ولا 
تتعارض مع التقاليد الموروثئة» ويرون عمل المرأة 
خارج المنزل زيادة لدخل الأسرة وتحسين أحواها وعلى 
المرأة أن توفق بين عملها في الانتاج وعملها داخل 
المنزل والوظائف الاجتاعية الأخرى. 

لقد اختلف الكتاب العرب من حيث موقفهم من 
هذه الاتجاهات., فبينا وصفوا الاتجاه الأول بأنه اتهاه 
رجعي تقليدي ‏ وإن موقفهم يرجع إلى الرغبة في 
امتلاك المرأة والسيطرة عليها وجعلها مخلوقا تابعا لا 
يستطيع الدقاع عن نفسه لحاجته المادية في معيشته 
اليومية للرجلء أما الاتجاه الثالث فقد وصف بأنه 
اتجاه فردي ينظر لعمل, المرأة في حدود مكاسب الأسرة 
ولا تعي دور المرأة كقوة فعالة مستمرة في تطور 
المجتمع وتنمية اقتصاده. . فهذا الاتجاه ويتأرجح بين 
الجرأة والخوف ويشكل مزيجا من التقليد الموروث 
والتحرر والاصلاح والتقدم والرجعية,2 , 

أما الانجاه الثاني الذي أيده بعض الكتاب العرب 
ووصفوه بأنه اتجاه تقدمي لأنه يساوي بين المرأة 
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بالرغم من أن أصحاب هذا الاتجاه يرود فق المرأة 
الانسان القادر على العمل والابداع وممارسة الحرية 
وتحمل مسؤولياتهاء إلا أنهم وقعوا بنفس خط الاتجاه 
المادي الذي يرى أن شروط المساواة بين المرأة والرجل 
في الحقوق مساواتها معه في الواجيات أي أن حريتها 
مرهونة في تحفق ذلك . 

من هنا نرى أن الاتجاه الثاني كان رد فعل لما جاء 
ف الاتجاه الأول. أما الاتجاه الغالكث» فكان عيارة عن 
مهادنة ومصا حة لما جاء في الاتجاهين الأول والثاني. 


إن هذه الاتجاهات الثلاثة» قد تجاهلت القضية 
الأساسية في الموضوع وهي أن القضية «ليست أن 
تعمل المرأة أولا تعمل. . . فالعمل يجب أن يوفره 
المجتمع لكل أفراده القادرين عليه والمحتاجين له 
رجالاً ونساءً» ولكن القضية الأساسية في الموضوع 
«أن يعمل كل فرد في المجال الذي يناسبه. . وان لا 
يضطر تحت العسف أن يعمل ما لا يناسيه)0© , 


وبالرغم 0 أن الدراسات النظرية لبعض الكتاب 
العرب», بدأت تلقي الضوء على المشاكل والعوائق 
الي تحيل دون قيام ومشاركة المرأة فق التطور 
الاقتصادي والاجتماعي للمجتمع العربي . . 

ونضرب هنا مثلا: 

بكتابي قاسم أمين (تحرير المرأة. 1899) و (المرأة 
الجديدة 1901 م) أدى إلى طرح مشكلة المرأة على 
بساط البحث في طول الوطن العربي وعرضه. إلا أن 
قاسم أمين مثله مشل بطرس البستاني ورفاعة 
الطهطاوي عالجوا المشكلة بشكل مجزء وغير متكامل» 
حيث وقفوا موقفاً وسطاً بين الأفكار الغربية والأفكار 
الشرقية ‏ فقد عالج قاسم أمين قضية المرأة من حيث 
شعورها واختلاطها بالمجتمع . أما الطهطاوي فعالج 
القضية من زاوية دعوته لتعليم المرأة 0 . 

كا أنه بالرغم من أن قاسم أمين حاول طرح أحد 


عدون به المرأة على مائدة البحث. وذلك عندما 
يشير إلى أنها دهي اليوم عالة لا تعيش إلا بعمل 

غيرها» وعندما يشدد على أن البغاء مذلة على المرأة 
سببه «شدة الحاجة إلى زهيد من الذهب والفضة» 
وقلما كانت المرأة على ذلك الميل إلى تحصيل اللذة. 
وكشف قاسم أمين على أهمية روج المرأة إلى العمل 
وذلك حين أكد على أن البطالة أم الرذائل» وبالمطاليبة 
يرجوع المرأة إلى الحد الشرعي من التحجب. إلا أن 
المشكلة الأساسية في الموضوع لم تكن مشكلة عمل أو 
حجاب ولكنها مشكلة تحرير مجتمع بأسره اقتصادياً 
واجشياعياً وسياسياً ‏ وتغيير العلاقات الاجتباعية 
المستغلة والبناء الاجتماعي الذي يعمل على قهر 
واستعباد أفراده بتتريرات واهية ‏ بالاضافة إلى ذلك فقد 
كان منهج قاسم أمين بتكا إصلاخياء تقدنيا 
مرحلياً. 

يرجع (لقاسم أمين) الفضل الكبير في مواجهته 
لأول مرة في في العصر الحديث». مشكلة المرأق مواجهة 
متحررة سيا وهو أكثر تقدماً في أفكاره وطرحه من 
عباس محمود العقاد وسواه من الكتاب المحافظين . 

وكا أنه بالرغم من أن خليل أحمد خليل أعطى 
اف كتابه المرأة العربية وقضايا التغير)» سردا ووصفا 
قيماً ومفيداً في فهم وضع المرأة العربية في المجتمع 
العربي» 5 فترات تساريخية مختلفسة, وفي العصر 
الراهن, إلا أنه أكد فقط على العوامل الداخلية 
(المتمثلة في العوامل الثقافية والاجتماعية) كعوامل 
وراء تأخر وقهر المرأة العربية, دون البحث في 
العلاقات الاجتاعية المنبئقة عن نط الانتاج. ليس 
فقط على المستوى المحلي ولا القومي, ولكن على 
المستوى العالمي كذلك وني تلك الفترات التاريخية» 
وفي إطارها الاجتماعي الاقتصادي الثقافي السيامي . 


مناقشة وتعقيب: 


لهذا فإن الدراسات الاجتماعية يجب أن تغير في 
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منهج بحثها للموضوع. تغيراً جذرياً. . ولتكن 
القضية الأولى في الموضوع هي دراسة العلاقات 
الاجتاعية بين المجموعات والأفراد ومن ثم علاقتها 
بنمط الانتاج السائد في المجتمع ليس فقط على 
المستوى المحلٍ ولكن على المستوى العالمي . ودراسة 
ظروف ظهور هذه العلاقات الاجتاعية. . ومن أجل 
الكشف عن العلاقات الظالمة في مجتمع ما وما 
صاحب ذلك من القيم والمعايير والمفاهيم المختلفة 
التي كانت وما زالت منسجمة مع الأوضاع 
الاقتصادية والاجتاعية السائدة. وقد كان هذا 
ضرورياً من أجل خلق علاقات اجتماعية صحيحة 
بين فئات المجتمع . 
إن الخركات الاصلاحية وما صاحبها من قوانين 
وتشريعات ظهرت في المجتمعات الغربية أو الشرقية 
من أجل تحسين وضع المرأة في المجتمع. . أثبتت 
فبينها تظهر قوانين وتشريعات اصلاحية في 
المجتمعات الغربية والشرقية من حين لآخرء 
لاصلاح وضع المرأة نجد القوانين غير الرسمية -172) 
(وعفعهامع10 لونء 8ه التى تظهر في العلاقات 
الاجتماعية بين الأفراد لها تأثيرها في استمرار البناء 
الاجتماعي الذي يحدد وضع المرأة ف المجتمع . 
فالقانون لا يستطيع أن يغير شيئاً من حقيقة وضع 
المرأة ‏ سواء في المجتمعات الرأسمالية أو الشيوعية. 
فعلى سبيل المثال» تغير قانون حق الملكية ‏ وحق 
المرأة في الاتتخاب ‏ وحق المرأة في اختيار الزوج ‏ 
وحق المرأة في الشراء. والمنافسة في العمل أن هذه 
الأشياء بالرغم من أنها في الظاهر عملت على التقليل 
من ظاهرة اذلال واستغلال المرأة (صمهمنستععنك) ‏ 
كها عملت على وجود احتهال المساواة بين الرجل 
والمرأة, إلا أن عدم تكافؤ الفرص وعدم المساواة 
مستمرة في العلاقات الاجتتاعية . 


ففي الاتحصاد السوفياتي وأمريكا ‏ نجد النساء 
العامللات هناك ما زلن يشغلن الوظائف الأقل شان 
والنساء يعملن في المصانع التي يتقاضى عياها أجراً 
زهيتداء أما الأجور العالية فتذهب لذوي المناصب 
العالية» والنساء لا يشكلن إلا نسبة ضئيلة من هذه 
الففة المميزة ني كلا النظامين (الرأسإالي 
والشيوعيى)2( (أي في الولايات المتحدة والاتتحاد 
السوفياتي . 

من هنا نرى أن الدافع وراء خروج المرأة إلى 
ميدان العمل في المجتمعات الرأسمالية والشيوعية كان 
من أجل الكسب المادي . 


على نقيضص ذلك فإن المجتمع الاشتراكي  ٠»‏ بمفهومه 
الجديد. يعالج الموضوع من وجهة نظر أخرى69. 


إد المجتمع الاشتراكي قِ الجماهمرية مثلاء 
اعترف للمرأة بواجباتها الطبيعية في الآمومة والعمل في 
المنزلء حيث أنه من غير الوظائف البيولوجية التى 
تؤديها المرأة تتوقف الحياة البشرية . 1 

وبناءً على ذلك فإن دور المرأة في تربية الأجيال 
ورعاية المنزل يعتبر من الأعمال الجسيمة ذات النشائج 
البعيدة المدى حيث أنه عمل انتاجي كبير» ونتيجة 


طبيعية لما تقوم به المرأة من أعمال سواء كانت داخل 
المنزل أو خارجه. يجب أن لا يكون هناك فرق بين 
الرجل والمرأة في الحقوق. (سواء أكانت حقوقاً 
اجتماعية» أو ميابسة أو اقتصادية) . 

وإن كان هناك اختلاف فهو اختلاف في الواجبات 
وذلك عفاظ] عق اتشابية المرأة عنين آله عي أن 
تتوفر لها الحقوق والظروف الملائمة الخالية من العسف 
والقهر التي تمكنها من مزاولة دورها في المجتمع يشكل 

إن هذا لا يعنى أن التفرقة بين الرجل والمرأة نابعة 
من وجهة نظر رجعية أو تقليدية محافظة, إنما يعني 
ادراكاً للفوارق البيولوجية بين الرجل والمرأة نابعاً من 
وجهة نظر حضارية تقدمية. 

«إن عمل الرجل اذا قامت به المرأة» أي الأعمال 
البدنية الشاقة, تجيرها على التخلى عن كونها أنثى» . . 
إن المرأة ها حقوقها كاملة دون أن تجبر على التحول 
إلى رجل والتخلٍ عن أنوثتها»27 . 

«إن المرأة المحتاجة لعمل وتعمل عمل ا يجعلها 
غير قادرة على أداء مهمتها الطبيعية هي غير حرة 
ومجبرة على ذلك بفعل الحاجة إذ أنه في الحاجة تكمن 
الحرية 68 , 
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ملف 2 العرأة العربية 


علاقة الرجل بالمرأة 


وسيكولوجية الأنسان المقهور 


(من خلال الشعر والغناء) 


من مصاف الآطة. . الى مرتبة الثدييات 


من منا لم تفع متتدولها أمام صورة المرأة في شعرنا 
العربي والغناء الحديث. المرأة ليست شبه إله. بل إله 
كامل: نموذج للقوة. والقدرة المطلقة, والإرادة 
الحرة. والمرأة هنا نموذج للجمال والكمال وهي التي 
تعطي وتمنع, وتعز وتذل. وتميت وتحبي. وبيدها 
الخير. 

والرجل هنا مسلوب الارادة. واهن القدرة. لا 
يملك من أمر نفسه شيثًء يشتري رضا المرأة (المعبود) 
بالعذاب, واخياناً بالموت والفناء فيها . 

ومن منا لم يقف مبهوتاً أمام واقع المرأة المريرء لقد لقد 
كان مجتمع الرجال يئد المرأة في الماضي. بسبب الفقر 
غالبا. ولكن مع تقدم الفكر فيما يتصل بالثروة 
البشرية. قرر المجتمع ألا يئدها كلها. . فأبقى على 
قوتها وجسمهاء حيث لا تخلو من فائدة أو متعة, 
وقرر في نفس الوقت أن يقد الإنسان الكامن فيهاء 


(*) باحث من ج .م .ع . 
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كمال حامد مغيث” 


ويئد قدرتها على الإبداع والتفكير والاختيار والحرية 
والسعادة. 

هكذا انحدرت المرأة من مصاف الآلمة الى مرتبة 
الندييات. . هل أضيف أن المجتمع يملك حياداً 
أخلاقيا إزاء الثدييات الأخرى الحيوانية لا يملكه إزاء 
الندييات البشرية؟ فالمرأة هنا شريرة. كاذبة. مخادعة. 
شهوانية . 

وعند المصائب نهتف «فتش عن المرأة) . 

هاتان صورتان للمرأة»؛ متناقضتان تناقضاً كلياء 
نلمسههم| ونحياهما على مستوى الفكر. وعلى مستوى 
السلوك. ولوكانت الصورة الأولى سمة لعصر. 
والثانية سمة لعصر آخر لما كانت هناك مشكلة. 
فلكل عصر مثله العليا وثقافته المميزة وأفاط سلوكه. 
ولو كانت الصورة الأولى سمة لطبقة اجتماعية. 
والثانية سمة لطبقة أخرى. لما كانت هناك مشكلة. 
فلكل طبقة مثلها وثقافتها المميزة وأنماط سلوكها 


ولكن أن تجتمسع الصورتان معاً.. في عصر 
واحد. . في مجتمع واحد. . في طبقة واحدة. . بل 
وفي شخص واحد. . هنا تكمن المشكلة التي يمكن 
أن نوجزها في ذلك التساؤل: كيف يمكن أن يجتمع 
في نفس الانسان والمجتمع حب المرأة وبغضهاء إيانه 
بأنها إحدى تجليات الله ويقينه بأنها صورة من صور 
الشيطان, ثقته بقدرتها وقوتهاء ويقينه بعجزها 
وضعفها. . . ؟ 

وما لا شك فيه أن الدراسات في التاريخ 
والمجتمع والاقتصاد والدين. محاول من مواقع مختلفة 
أن تعطينا بعض الاجابات أو بالأصح التبريرات» 
لجزء أو لآخر من الصورة . . ويبقى رغم ذلك غياب 
الدور الذي يمكن أن يلعبه علم النفس في 3 
جوانب هامة من الصورة وخاصة تلك الأبحاث التى 
تتناول سيكولوجية الإئسان المقهور. . 1 

ولكن هل من الممكن الحديث عن سيكولوجية 
مجتمع. . ومقهور. . وما هي سياتها؟ 


في منهج الإبحجث 

مع نمو البرجوازية في بداية العصور الحديثة. 
راحت تعمل على اطلاق عقال الأفراد من قيود 
العصور الوسطى . فقد كان التنظيم الاجتماعي في 
العصور الوسطى . والذي يعتمد على الزراعة كأساس 
اقتصادي. وتنظيم هرمي للمجتمع يتدرج من الملك 
في قمة الهرم إلى أقنان الأرض في أسفله. يقف حجر 
عثرة في سبيل نمو البرجوازية» التي راحت تعمل على 
تقويض أركان ذلك النظام على مختلف الجبهات حتى 
نجحتء وتكرست بذلك النزعة الفردية في المجال 
الاقتصادي والاجتاعي والسيامي والديني والقانوني» 
وأصبح الفرد عاماً مستقال, قائم] بذاته. 

وقد وجهت إلى تلك النزعة انتقادات عديدة حتى 
«ظهرت لماركسية وأذاعت الحقيقة التي مؤداها: أن 
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عبادة الإنسان الفرد المجرد ينبغي أن تخلي السبيل 
للدراسة العلمية للناس امال بعبارة أحرى 
للعلم الذي يدرس تطورهم التاريخي». وكان هذا 
ناسنا على المسلمة المعروفة في الفكر الاشتراكي . 
والتي ترى أن نمط الإنتاج بما يتضمنه من قوى الإنتاج 
وعلاقاته, لا بد أن يرتبط به بناء فوقي يتضمن 
الأفكار الدينية والقانونية والقيم الحضارية السائدة" . 

وفي ضوء ذلك يمكننا تفسير التشابه في السمات 
الحضارية والاتجاهات الرئيسية في مكونات الشخصية 
العربية» بما فيها الأبعاد السيكولوجية حيث يمكن 
الحديث عن سمات نفسية واجتماعية وحضارية لأمة 
ماء تلك السمات التي تتسم بثيات نسبي والتي يمكن 
عن طريقها التمييز بين هذه الأمة وغيرها من 
الأمم 2 . 

وعلى الرغم من ذلك فقد ظلت نظريات الطب 
النفسي الغربي» ومدارس علم النفس السائدة تقصر 
امكانية الأعراض المرضية على الفردء بمعنى أن 0 
الصحة النفسية بدرجة أو بأخرى. 0 أو بآخر 
ظاهرة مرضية. تتهم الفرد بالانحراف والشذوذ 
والخلل. وعلى هذا نجد تفسيرات للمرض النفسي 
على أنه: عجز الفرد عن التكيف مع المجتمع» أو أ 
هناك عوامل وراثية وراء شذوذه: أو أن هناك عدم 
توازن هرموني. وغيرها من العوامل التي تبحث عن 
الخلل داخل الانسان وليس في المجتمع حوله. 

لكن هناك تياراً حديثاً ورائداً يرى العكس تماماً 
(في ضوء الظروف الاجتاعية والاقتصادية المثسار اليها 
سابقاً) يرى أن المجتمعات هي الريشية ييا وهي 
الملضطرية عقلياٌء فهي تعجز عن توفير الدعائم 
الأساسية للصحة النفسية: الحرية, الحب. العدالة. 
التواصل الانساني الذي يكسر عزلة الانسان ولكن 
يلغي فرديته!ة 

ومن هناء وانطلاقاً من ذلك التيار الحديث يمكننا 


الزعم بأن أهم السمات النفسية المرضية التي تسم 
الاسان :العري. هئ سكرلوية الإنسان المقهون: 
ويمكننا الزعم كذلك بأن تلك السمة هي المسؤولة 
عن ذلك التناقض الحاد بين صورة المرأة في الشعر 
والوجدان. . وواقعها المرير في المجتمع . 

ولكن ينغي أولاً أن نشي ر إلى: من أ 
القهر؟. : ثم ما هي أهم سمات الإنسان المقهور؟ 


ين يآأتي 


من لين يأني القهر؟ 

تعددت الأسباب ا . لقد عرف 
الإنسان العرربي القهر منذ أقدم العصورء وما زال 
هوا بل لعل ظروفاً عديدة قد جعلت القهر في 
العصر الحديث أشد وطأة ثما كان عليه في عصور 
غابرة . 

لقد عرف الإنسان العربي القهر حين كان يرغ 
راضه ق المراي». سحام للسزة وانتععلايا لض 
قطرات المطر. 

وعرف القهر عندما كان يستل سيفه. ويستعد 
للقتال الشرس عندما تلوح على البعد بقعة من 
النباتات الخضراء. وسط الصحراء القاحلة مترامية 
الأطراف . 

وعرف القهر عندما عايش الفقر حتى ألفه. واعتاد 
زيارة المجاعات والأوبئة. 

وعرف القهر مع استبداد الحكام أياً كانت 
الأسماء ‏ ملك. سلطان. خليفة. وال؛ أمير وما 
زالت في أعماق النفس العربية تستقر صورة الحاكم 
الفرد القاهرء الذي لا يُسأل والذي لا راد لقضائه. 
والذي يسجد الناس أمامه ليقبلوا الأرض بين 
يديه , 


العناصر الأجنبية ونببها ل لثروته الاقتصادية ع 
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كانت الأسباء أيضاً: سلاجحقة: معول» صليسون: 
تماليك. عثانيون. 


أما في العصر الحديث فقد عرف الإنسان العربي 
القهر المنظم على يد الاستعمار. فقد كان ذلك 
الإنسان. منذ اللحظة الأولى للهيمنة الاستعمارية, 
هدفاً واضحاً ومحدداً للسياسة الاستعمارية التى كانت 
على يقين من أن سبيلها لنبب ثروات الوطن العربي» 
هي التمكن من الإنسان العربي ذاته عن طريق القهر 
المعنوي. وتخريب مكونات شخصيته وأنساقه 
الاجتاعية وتزييف وعيه واعاقة وتشويه عز إمكانياته 
العقلية والوجدانية والروحية. واستنزاف ثروات 
الوطن العربي كان لا بد أن يتلازم مع استنزاف 
طاقات الإنسان العربي وتحطيم قدراته ومقومات 
صموده ومقاومته وتحديه للقهر والاستغلال. 


ثم هيأت الإمبريالية لصراع دائم مع الانسان 
العربي. ومن أجل هذا زرعت الاميريالية الكيان 
الصهيوني في قلب الأمة العربية» وأعلنت التزامها 
الأبدي به. وحولته إلى ترسانة كبرى لكافة أشكال 
أسلحة القهر العسكري والمعنوي للإنسان العربيء 
وطوقت الوطن العربي بقواعدها العسكرية 
وأساطيلها. وغزت العقل العربي بأوهام وتفوق 
عقلها. وهكذا أصبحنا في النصف الثاني من القرن 
العشرين» نعيش في عقد جديد هو العقد الإمبريالي 
الصهيوني الذي حل محل الإستعمار القديم» وهو وإن 
كان أقل بروزا من سابقة إلا آله يذه ضراوة 'وكريباء 
فهناك الاستغلال متعدد الأشكال الذي تفرضه الدول 
الاميريالية بمؤسساتها وشركاتها الاخطبوطية على بلدان 
الوطن العربي. وأساليب الضغط والقهرء والتدخل 
في الشؤون الداخلية. والتجسس. والتخريب» ودعم 
الففات الرجعية والتحالف معها من أجل ضيان 
السيطرة والقمع. وتأجيسج الصراعات الطائفية 
والإقليمية وحبك المؤامرات والإنقلابات. 


وكان للتغلغل الإمبريالي آثار عميقة المدى على 
البنى الاقتصادية والاجتماعية وعلى الأوضاع الحضارية 
والفكرية والثقافية في بلدان الوطن العربي» إنعكست 
حيعها على الوجود الاجتماعي للانسان العربي. ومن 
ثم على وعيه الاجتماعي بصفة عامة وعلى تكوينه 
النفسى بصفة خاصة© . 

من هنا كان القهر. . . فى| هي أهم سات الإنسان 
المقهور؟ 


سهات الإإنسان المقهور 

إن السمات الشخصية للإنسان العربي نتاج تاريخي 
واقتصادي ‏ اجتماعي . فالإنسان العربي يولد مثل أي 
إنسان في أي مكان مزوداً بقدرات وامكانيات 
واستعدادات إنسانية كامنةء قابلة للتشكل وللتمو أو 
للإعاقة في أي اتجاه. والعوامل الحاسمة في تشكلها 
ومسار نموها هى الظروف الاقتصادية ‏ الاجتماعية 
والحضارنة الموضوعية التي يولد وينمو فيها الإنسان. 

وتلك السمات الشخصية للإنسان العربي مثل أي 
إنسان آخرء تختلف بالضرورة باختلاف الظروف 
الاقتصادية ‏ الاجتماعية التى يعيش في ظلها. وباللتالي 
فإنناا لا سعطيت أن سس سراف نا للاييان 
العربي ف كل زمان ومكانء مثل) يفعل منظروا 
الإمبريالية والصهيونية» ولكن يتعين علينا أن نتعرف 
على السهات المشتركة بين أفراد الجماعات الكبيرة التى 
تتشابه ظروف حياتهم وبخاصة وضعهم في عملية 
الانتاج الاجتماعي . والدور الذي يقومون بسه 5 
تقسيم العمل. وتنصيبهم من الثروة الاجتماعية». 
وكيفية حصوطهم عليه ومدى اشباع حاجاتهم 
الأساسية»: وطبيعة علاقاتهم بغيرهم من الجماعات 
الأخرى والموقف الذي تمليه عليهم مصالحهم من 
القوى الأجنبية ‏ المختلفة من تحالف وعداء . 

لقد بينت الدراسات النفسية ‏ الاجتماعية أن حالة 
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الاستلاب الاقتصادي الاجتماعي وما يرتبط بها من 
عوامل تولد حالة من التخلف التفسي «أي غط من 
الوجود. وأسلوب في الحياة يثبت في كل حركة أو 
تصرفء في كل ميل أو توجه, في كل معيار وقيمة» 
أن له خرافاته وأساطيره ومعاييره التى تحدد للإنسان 
موقعه ونظرته إلى نفسه. ونظرته إلى ادف من 
حياته. وأسلوب انتمائه ونشاطه ضمن مختلف 
الجماعات. وأسلوب علاقاته على تنوعهاء وموقفه من 
العالم المادي وظواهره ومؤثراته. وموقفه من البى 
الاجتماعية وأغاط العلاقات السائدة فيها على المستوى 
الذاتي, كما على المستوى الذهبي»7 . 

إن أبرز مظاهر التخلف النفسى هذه هي ما نعنيه 
«بسيكولوجية الانسان المقهور» الي تتمحور حول 
خاصية جوهرية هي : هدر قيمة الإنسان.» حيث 
يصبح الإنسان الذي 5 إنساتيته كيمتها وقدميحيا 
والاحترام الذي هي الحديرة به. فعالم الإنسان المقهور 
هو عالم فقدان الكرامة الإنسانية بمختلف صورهاء 
العالم الذي يتحول فيه الإنسان إلى شيء. إلى أداة أو 
وسيلة؛ إلى قيمة مبخسة#. 

وحين يبخس الإنسان قيمة إنسان آخرء فإنه في 
نفس الوقت يبخس قيمته هو ذاته. وبالتالي تصبح 
حالة فقدان الكرامة والاحترام, حالة معممة تصيب 
القاهر والمقهور في آن واحد© . 

وهناك العديد من السهمات التى حير سيكولوجية 
الإنسان المقهور. منها مثلاً: قصور الفكر النقديء 
واضطراب منبجية التفكير. والتواكل والتحايل. 
ولكننا سنشير هنا إلى السهمات التي لها علاقة بموضوع 
البحث وهي : 

- الشعور بالدونية وشيوع تصرفات التزلف 
والاستسلام, والمبالغة في تعظيم السيد. 

- سيادة علاقات التشيؤء حيث يتعامل البشر مع 
بعضهم البعض بوصفهم أشياء . 


- تحقير الذات وشيوع مشاعر الشك والحذر من 
الآخرين. 

ولكن أهم سهات الإنسان المقهور ذات الصلة 
بذلك البحث هي : التسلطية. 

- السلطية كنمط عام بنقيضيها (السيطرة- 
الخضوع) فكل إنسان مسيطر وخاضع في نفس الوقت 
يقبل سيطرة الآخرين عليه ويخضع لطاء. ويفرض 
سيطرته على غيره وخضعهم له. «ونجد هذا النمط 
من أعلى قمة الهرم الإجتماعي إلى أدناهاء من الحاكم 
الأول إلى مرؤوسيه ومن هؤلاء إلى مرؤوسيهم. ومنهم 
إلى غالبية السكان. وبين هؤلاء من الأقوى إلى 
الأشيعف ».ومن البرجل إل السراة:<من الكبار إلى 
الصغار. من الإخوة الأكبر سنا إلى الذين يلونهم . 

وأما قمة ال هرم فهي تخضع لنمط مقنع من السيطرة. 

يفرض من خارج الحدود" , 


وترى «محيازيتون» «أن العائلة - كوحدة ‏ يحكمها 
نفس التنظيم الاجتماعي ٠‏ عائلة أبوية هرمية ة تامأ 
كالمجتمع العربي الطبقي يقوم التايز وتوزيع العمل 
فيها على أساس الحنس والعمرء فيتسلط الذكر على 
الأننى , والكبير على الصغير»20 . 
وعكدا ميا الرعل : متونورا قاهرا باخاضهاد 
مط ا يتويد ! وعخضعة كد ألظلافه: 
فيتولى هو بنفسه قهر المرأة. واخضاعها وواأد 
أحلامها . 
ويرى فرويد أن السلوك الجنسي للرجل هو سلوك 
عدواني في الأساس. ولكنه يرجع تلك العدوانية إلى 
العقد والغرائز المكبوتة» التي تترسب في اللاشعور منذ 
الطفولة المبكرة. . وقد أحسن الفرويديون الجدد صنعا 
(كاردنر» مثلاً). حيننا أرجعوا تلك العدوانية إلى 
الظروف الاقتصادية والاجتاعية. 


وفي محاولة للتعايش مع القهر المفروض على 
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الرجلء نجده يعمل على التكيف معها في حيل 
دفاعية سلبية. فيألف القهر ويعتاده. بل ويسعى 
إليه. ويتوحد مع القاهرء وهذا ما يفسر لنا تبني 
الرجل العربي للقيم الجمالية الغربية المتعلقة بالمرأة 
فيفضل البشرة الشقراء. والشعر الذهبي والعيون 
الملونة, وكثيراً من نماذج الجمال والعلاقات والقيم 
الغربية الي يتهافت عليها 5 الأفلام والمسلسللات 
الغربية وكفالكون كريست» و «دالاس». 

والمرأة لمجرد أنها تملك ارادتها وحرية اتخاذ قرارهاء 
تصبح في وضع القاهر بالنسبة للرجل وهذا ما يفسر 
سر تلك الأوصاف. التي خلعها الرجل عليها في 
شعره العربي والتي أشرنا إليها في الصورة الأولى أما 
حين تدخل قفص الزواج وتفقد حريتها وقرارها فإنها 
تتحول فورا إلى وضع المقهور. ولو بحثنا في ديوان 
الشعر العربي عن قصيدة تتناول العلاقة الزوجية فلن 
يسعفنا بشىء ذي قيمة. 

ولكن قبل أن تتضح صورة المرأة القاهرة والرجل 
المقهور في الشعر والغناء. سنقف وقفة قصيرة لنرى - 
ماذا الشعر؟. . وهل هو يعبر فعلا عن سيكولوجية 
الانسان العربي (المقهور)؟ 


اذا الشعر؟.. 

قد يقال: إن الشعر تجربة ذاتية خاصة لا يجوز 
تعميمها على المجتمع لا زمانياً. ولا مكانيا: ولكننا 
نرى أن الشعر كغيره من الفئنون والآداب هو تجرية 
اجسافية باهم فيها الجتمع باتره. والشره 
(الشاعر) هو يجره ممُظهر لهذه الفنون والآداب. 
فالشاعر لا يكتب لنفسه وإنما للمجتمع. ولا يعبر عن 
نفسه فقطى وانما عن المجتمع. . ومن هنا فقد كان 
الشعر أصدق تعبير عن نفسية المجتمع ووجدانته وقد 
ظل الشعراء العرب هم قادة الفكر وفرسان الكلمة 
زمنا طويلا قبل الإسلام وبعده. وهذا ما يفسر عناية 


العرب بحفظ الشعر وإذاعته في الجاهلية. وفي 

كا قد يقال: أن الشاعر في شعره. يخاطب المثال. 
والنموذج واللاواقع. والخيال وإذا تجسد ذلك المشال 
وأصبح حقيقة واقعة» فإنه لم يعد يلهم الشعر. . 

© ولكننا نرى أن الشاعر قد وصف. الخيل. 
والليلء والبيداء. والسيف. ولملوك. والمعارك. . 
وكلها واقع مجسد. والمتنبي أمير شعراء العربية كلها 
لم يكن ينشد المثال. ولكنه كان ينشد الدتائير. . 
ويقول: 
لا مجد ني الدنيالمن قل ماله 

ولا مالني الدنيالمن قل مجده 


ورأى أن سيف الدولة الحمداني» يشتري قصائده 
بثمن بخس ». فتركه إلى كافور الاخشيدي حاكم 
مصرء فوجده أكثر بخلا. . فتركه مغاضباً وهو يلعن 
مصرء ويلعن كافوراً: 
أكل)ا اغتال عبد السوء سيذه 
أو خانه قله ف مصر : ات ا 
ولم تكن المرأة في الجاهلية» ولفترة طويلة بعد 
الإسلام شيئاً ل فالحجاب يمعنى قرار المرأة في قِ 
دارها والاحتجاب دون الرجال ' تعرفه المرأة ة في ذلك 
العصرء وكما عرف العصر المرأة السافرة التى تخالط 
الرجال. فقد عرف اجتماع الفتيان والفتيات في 
المراعي وأثناء السمرء وكانت الافتتاحية التقليدية 
للقصيدة العربية د مناتيرا عن هذه الأوضاع 
الشائعة 03 وق الاسلام كان فتيان بن عامر يجلسون 
إلى ليل ويتناشدون عندها الأشعار. وكان قيس فيمن 
يجلسون إليهاء لم يكن في بنى عامرء فتى أحب إليها 
ولا أكرم عليها منه2". وهكذا كانت العواطف التي 
صورها الشعراء عواطف حقيقية صادقة موجهة إلى 
امرأة بعينها يحبها الشعراء ويكلفون بها فيملك عليهم 
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هذا الحب نفوسهم وحياتهم حتى لا يعيشون إلا به 
وله. وحتى لا يصدرون إلا عله. ولا يردون إلا 
عليه فكانوا اذا ذكروا النساء أو تغنوا بحبهن وصفوا 
عواطف. قوية صادقة”7"©. إذن فلم يكن الشقاء 
والمكابدة, ولم تكن الآفات والعلل الجسدية والنفسية 
التي أصابت الشعراء المحبين المحبطين من أجل 
الخيال والمثال فقط . 


ولنا أن نتساءل : اذا كان المرأة (من هذا الوضع 
القاهر) نموذجاً ومثالاً تدفق بسيبه كل هذا الفيض من 
الشعر» ألى يمد شاعر واحدنفي الزواج» وعناء 
الأمومة. ورفقة العمر ما هو مثالي ونموذجي يلهمه 
بعض الأبيات» ذراً للرماد ف العيون؟ 


© ونتساءل أخيراً لماذا يرتبط المثال والخيال 
والنموذج يكل هذا القهر والعذاب والألم والأسقام 
والدموع. . ومع ذلك يطلب شعراؤنا المزيد؟ إنها 
سيكولوجية الإنسان المقهور. 


غاذج شعرية 
المعتاد أن تكون مشاكل البحث ندرة الأمثلة, 

ولكن المشكلة هنا هى كثرة الأمثلة التى تؤيد وجهة 
نظرنا في الموقف القاهر للمرأة إزاء الرجل المقهور. . 
ولذلك فسوف نختار بعض تلك الأشعار التي تعبر 
بصراحة ووضوح. كينت تكون المراة مصبيرا للعدات 
والآلم. ومصدرا للسعادة وللحياة. وحبهادين 
وعبادة. وها هو قيس بن الملوح يصلِ لمحبوبته. ولا 
يقنع ببكائه بل يدوسل إلى الناس ليبكوا معه حبه 
وعذابه : 
خليلي أن لا تبكياني العمس 

خليلا اذا انزفتٌ دمعي بكى ليا 
فيا أشرف الأيفاع إلا صباية 

ولا أنشد الأشعار إلا تداوياً 


وإن تمنعوا ليلى وعموا بلادها 
فر سن لحيو عر الرانيك 
أراني إذا صليت ممت نحوها 
١‏ بوجهي وان كان المصلي ورائيا 
وما بي إشراك ولكن حبها 
وعظم الحتوئ أعينا الطبيت المنذاوييا 
فأنت التي إن شئت اشقيت عيشتي 
وأنت التِى إن شئت اشقيت باليا 
وددت على طيب اللسيناة لوانه 
براه اليل مزهنا من حياة" 
أما قيس بن ذرج» فلم يعد يرى في الوجود سواها 
هى . . البعيدة الغائية : 
أتبكي على لبنى» وأنت تركتها 
وكنت كأت غيه وهو طائع؟ 
غبارى نهار الناس حتى اذا دجا 
١‏ 0 ل الليل هرتي إليك المضصاجع 
أقضي نهاري اا يي وبالمنى 
ويجمعني والهم بالليل جامع 
نفك نقتا ل التعلب متنك مسودة 
كه ثبت في الراحتين الاصابع 
كأن بلاد الله ما :0 تكن سا 
وان كان فيها الخلق ‏ قفر بلاقع”) 
أما الفارس المحارب» أيو فراس الحمداني فيقول: 
إذا الليل أضواني بسطت يد الهوى 
وأذللت فيا من خلائقه الكبير 
تكاد تضيء النار بين جوانحي 
اذا هي أذكتها الصيابة والفكر 
وقالت لقد أزرى بك الدهر بعدنا 
فقلت معذذ الله بل أنت لا الدهر 


ويقول الشريف الرضى 
أحن الى لقائك كل يوم 
وأسأل عن ابيابك كل وقت 
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وتنفر عبرقيء ويبوح صمتي 
ويقول ابن زويدون: 
نح ركاه فم ابتلت جوانحنا 
شوقاً إليكم ولا جفت مآقينا 
تكاد حين تناجيكم ضائرنا 
يقضي علينا الأسى لولا تأسينا 
ويقول أبو صخر اغزلي : 
تكاد يدي تنلدي اذا مالمستها 
وينبت من أطرافها الورق الخضر 
ويقول الحصري القيرواني: 
اا ال ”5 
ولالتلةة سنب المميجتاق كشرى 
فلعل خيالك يسعله 
ما ضرك لو داويت ضتى 


إفي 


حبا يدنيك وتبعده 

ويقول 0 

عزبة أنت كالطفولة؛ كالأحلام. كاللحن» 
0 لحديد 

الس الفضولة كاللئلة القمتراء» كالورة» 
كابتسام الوليد 

أنت. . أنت الحياة في قدسها السامي وفي سحرها 
الشجى الفريد 1 1 

أنت فوق الخيال والشعر والفن. . وفوق النبى 
وفوق الحدود. 

ويقول ناجي : 


ياربياحاليس هدأعصفها 

نضب الزيت ومصباحي انطفا 
وأنا أقتات من وهم عفاأا 

وال التسمين الجائق نضا رون 


لا اللموى مال ولا الحفن غقا 
القلب على غفرانه 

كلا غاربه النصل عفا 

أما جميل بن معمر (جميل بثينة) فيعبر عن الحب 
وكيف يصبح مطلقا في ذاته : 

وأمثى وتمثبى في | لحصلاة وكأننا 


واذا 


مرتهنان 


وقد وئلقت مني بغير ضان 
وعباس بن الأحنف يصبح حبه «لفوز» تجربة تلف 
الحياة والكائنات جميعا: 
ولقد زاد المفيره ش*كجى 
ومن ذلك يقول المنخل اليشكري : 
وأحبها وتحبني 
ويحب| ناقتها بعيري 
وحب المرأة دين» هي إلههة وني كثير من الشعر 
يؤدي لها الشعراء فروض العبادة. فجميل بثينة 
يقول: 
يقولون جاهد يا جميل بغزوة 
وأي جهاد غيرهن أريد! 
وكل قتيل عندهن شهيسد 
وعباس بن الأحنف يقول: 
أ ستغفرم الله إلا من محبتكم 
فإنها حسناتي يوم القاه 
فإن زعمت بأنالحب معصية 
فالحب أعظم ما يعصن به الله 
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ويقول أبو نواس 
وعاشقين التفا خداهما 
عند التثام الحجر الأسود 
حججت وقلت حجت جنان 
فيجمعني وإياها المسيرة» 
وزيد بن مسلم الحنفي : 
ححجحت مع العشاق 5 حجة الحوى 
وان لفي أثواب حبك محرم" 
ويقول الشابي: 
أنت قلسي ومعبدي وصباحي 


وربيعي. ونشوتيء ووجودي 
فالإله العظيم لا يرجم العبد 
إذا كان في جلال السجود 


ويقول ابراهيم ناجي : 
والملصلون صضياحا ومساء 
كم سجدنا وعيدنا الحسن فيها 


ويقول شوقي : 
ويقول: تكاد تجسن ينه 
فأقول وأوة شك أعبذده 


وأخيراً كثير عزه فيقول : 
وهنا تراباً كان قد مسٌ جلدها 

ونيعا وله حيف ناكف وظلت 
ولا تيأساأنيمحوالله عنكا 

ذثوب] ]اذا "افليس حية ملكت 


ركبان مكة واللذين أراهم 
يبلون من حرّالفوّاد همودا 


لويسمعون كما سمعت كلامها 
خروا العزة ركعا وسجودا 
ومع ذلك تكاد تختفي صورة المرأة كروجة وأم 
وأحت وابنة من تراثنا الشعري كأءها بتلك د 
لبت أشيكا للكورا أو كأنها من سقط المساع. . 
ولكن مهلاً.. ها هومالك , بر اريت لمن 
ييْب ظنناء ويذكر الأم والابنة والخالة والزوجة. 
ولكنه لم يفعل الا حين يتذكر النواح واللطم والبكاء 
والقهر. والقهر أكثر بسبب ققدان السند والعائل» 
فقد كان يحتضر إثر إصابته في معركة مريبة.. 
فيقول: 
وبالرمل منانسوة لو شهدنني 
بكين وفدين الطبيب الداويا 
فمنهن أمي وابلنتاي وخحالتي 
وباكية أخرى تمبيج البواكيس09© 
لاحظ قوله «وباكية أخرى».. هي زوجته. . 
ولكنه لم يذكرها بنفس الصفة. أو صفة خير من ذلك 
ولعل تلك الصفة مرادف لقولنا في العامية (اللي ما 
تتسراش) . 
الصوفية : بين حب اللمرأة وحب الله 
لعلنا لا نبالغ اذا قلنا أن حب الصوفية لله هو 
فرع من الحب الذي موضوعه المرأة. حيث تزخخر 
أحاديث الصوفية وأشعارهم بذكر صفات الله. وهي 
نفس الصفات التي خلعها الشعراء على المرأة. فالله 
عندهم هو الحبيب والجميل والجليل والشفيق» 
وكذلك أطلق الصوفية على مراحل علاقتهم بالله 
نفس الألفاظ التي أطلقوها على مراتب علاقتهم بالمرأة 
مثل: الشوق, المشاهدة. القرب, الوصول. وكثير 
من كتابات الصوفية وأشعارهم لا يستطيع القارىء 
أن يفرق بينها وبين ما كتبه الشعراء عن المرأة» أنظر 
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«المحجة هي ميلك إلى الشيء ء بكليتك» ثم إيشارك 
له على نفسك وروحك ومالك». ثم موافقتك له سرا 
وعلانية» ثم علمك مع ذلك بتقصير لصغر حبه)27 , 

ويقول شاعر منصوف: 
000 رت 

ويتخذ النظر إلى الوجه البشري الجميل مجازاً إلى 
حيث تقترب فكرة الاتحاد والذي يتلاشى به المحب قِ 
المحبوب» وقد اعتير الصوفية دلك أعلى مراتبهم 

يقول بن عربي: 
أنا من أموى. ومن أهوى أنا 

نيوية كيان ملكا نخدت 
نحن مذكناعلى عهدالهوى 
أها السائل عن قصتنا 
لوترانالم تفرق بينن". 
... والغناء أيضاً 

0 الرجل 0 37 0 الغناء ينطبق عليها 
صوره إرة المرأة: كياناً بارا موا 57 ا 
وكذلك للآلم والشقاء. . ونجد الرجل يضرع اليها. . 
نقصر حديثنا عن الغناء إلى أقصى درجة. 

أنظر مثلاً عبد الوهاب يغني : 
أنا والعذاب وهواك 


آخرتها إيه وياك 

وعبد الحليم يغتي : 

قول لي حاجة. . أي حاجة 

قول بحبك . . قول كرهتك 

كا يقول: 

تخونوه. . . وعمره ما خانكم. . . ولا انشغل عنكم 
تبي تبيعوه. . وعمره ما باعكم . .. ولا اشتكى منكم 
قلبي . . ليه تخونوه 


وللاحظ كيف تأي كلمة «تخونوه» ف سياق عذب. 
يزيدها صوت عبد الخليمع عزوبة. ولاحظ كيف تعني 


الخيانة في الواقع نجاية كل شبيء.. وربما الحياة 
ويغني فريد الأطرش: 
قالت لي بكره! وآدي احنا بكره. . 
لو صدقت. . تبقى مش بايعاني. . لو خلفت. . مش 
ح أقول تنسياني. . 
ح أقول بكره. . هو الل محاش . . واستنى 
ومحمد عبد المطلب: 
إسأل مرة علىّ. . قل لي : قساوتك ليه. . 
ومحمد فوزي: 


مال القمر. . ماله. . ما جيناش على باله 
هل نضيف ما يغتي عبد العزيز محمود: 


أم إن الصورة ستكون كاريكاتورية أكثر من 
اللازم . 


وبرى «نجيب سرور» أن أهم ثميزات الأغنية 
العاطفية هي : الأنوثة والخشونة التي تبلغ حد 
الشذوذ. الذل والإذلال والعبودية في العلاقة بين 
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المحب والمحبوب. والأغنية ليست وقفة نموذجية ولا 
موقفاً ولا قصة وإِغا هى مجرد عملية اجترار للتلذذ 
بالعذاي أو العلدة بالتعدييها. 

كما يرى أن الغزل بالمذكر في الحديث الموجه 
للأنثى كقاعدة في الطرب» وإن كان قديماً مجرد تمويه 
وتغطية للتمرير. . فإنه الآن تجرد ميل للشذوذ". . 
ونحن لا نجد في أنفسنا قبولاً لذلك الرأي الأخير 
وانها نعتقد أن السبب في ذلك يعود إلى استئثار ضمير 
المذكر في لغتنا العربية لعهود طويلة على معظم 
الصفات المرغوية . 

ولكن رغم ذلك يظل استخدام ضمير المذكر في 
خاطبة المرأة داعياً للشعور بالاغتراب# وتكاد تختفي 

من الغناء صورة المرأة كأم وزوجة وأخت وابنة. . 
00 ا : 
أغنية مصنوعة . . على المقاس لعيد الأم فقط 
أنام وتسهري . . . وتباي تفكري 
وتصحي من الأدان . . وتيجي تشفري 

وذلك مجرد تمجيد للدور المطلوب والذي صمم 
خصيصا لا لا أكثر. 

ونجد أيضاً من يغني في أغنية تشير على استحياء 
(فعلا) للزوجة من أغنية مصنوعة أيضا لبرنامج «إلى 
ربات البيوت»: 
أجمل ثلاثة بحبهم 

لاحظ كيف عجزت عبقرية الشاعر عن الاشارة 
إلى الزوجة بأن لفظ آخر غير «أمهم». . وكيف 
يضيفها المؤلف إلى ابنه وابنته ويأنف أن يضيفها إلى 
نفسه وتذكر (اللي ما تتسماش) منذ قليل. 


.6 والرأة اننا مهورة 
شهدنا كيف تكون هي كل شيء بالنسبة للرجل 


إلهه. . وحياته» ومصدر تعيمه نعيمه وشقاءه.ٍ وفجأة عندما 
تحين للنظة النواضل الإنساني جديا ومسوياء 
نجد الرجل يقول «الزواج عقد يفيد حل استمتاع كل 
من العاقدين على الوجه المشروع» أو «الزواج عقد يرد 
على تملك المتعة قصداً2”9. مجرد متعة حسية 
واستمتاع . كما يرى أن طرد اهو اشرق الجنة كان 
بسبب الحب «فكان آدم أبو البشر. شديد المحبة 
لحواء. . وحيه هو الذي حمله على موافقتها في الأكل 
من الشجرة المحرمة؛ فأول فتنة كانت في هذا العالم 
بسبب النساء»5 واتساقاً مع ذلك فإن أول جريمة قتل 
تار ف الكرية ايت كذلك يسيب التساء سينا 
قتل 0 أخاه هابيل من أجل اقليما التي كان 
المفروض أنها لهابيل . 
ومظهر آخر للقهر حينم) تصبح المرأة في متناول 
الرجل كملك هينه مثلا أو زوجته فنجده هنا في شعره 
عنها يختزنها وينفي عنها كثيراً من الصفات التي عذبته 
طويلاًء فهو لا يرى فيها سوى العنق النافرء والصدر 
الكاعب». والبطن الضامر. وغيرها من الصفات 
شديدة الحسية. وحريتها وإرادتها وقدرتها فلم يعد 
هناك مبرر لوجودها أصلا. 


وهناك قهر صريح وسافر حين يرفض الرجل أن 
يتعامل مع المرأة باعتبارها إنسانا من الناس. ولعل 
وتوفيق الحكيم للقب وعدو المرأة», فعل الرغم من 
خطورة التحديات التي واجهت المجتمع في ذلك 
الوقت فلم يكن يسعدهما أن يكونا عدوين للجهل أو 
للفقر أو للاستعمار. ورياض كامل الشناوي نبض بلا 
قلب» سراب تخادع. . ظمأ وجوع . 


«وتعيش ال مرأة في إطار فكري وواقعي شبيه 
بتحريمات الققهاء وعفقدهم ومساوئهمء أشبه ما تكون 
بأنها مخحصصة للحمل . فهي جسد لا عواطف». سلبية» 
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إظهار لذتها فالعكس هو المطلوب منها وما البرودة 
سوى دلالة على حشمتها وعل أنها تهتم ببيتها. 
وحيث أن غايتها الانتقال إلى بيت روج»ء فلا العلم 
ولا العمل مطلوبان إلا من حيث أنهما يؤمنان لما 
الزوج الأفضل. وهكذا يتعطل الكثير من طاقات 
الفتاة وتقبل أن تكون في منزلة أدنى كأنها المناع ولا 
تنجو المتعلمة كذلك من القهر والاضطراب فهى 
مطالبة بالحفاظ على الموروثٍ من القيم والتغالييد. 
وكذلك الايمان والعمل وفقاً للقيم الجديدة»©. 
وتعاني را بعدم التوازن بين نداءات التحرر 
والانفتاح وضرورة العمل والانخراط في المشاركة في 
الأنشطة الاجتاعية. . وبين دورها البيتق الذي يعدها 
المجتمع له. 1 

وتقهر المرأة كذلك حين تجد من يعلن على الملا 
(في التلفزيون) أن سبب الخراب الذي يحيق بنا هو 
خروج المرأة إلى العمل والعلم. . فيهدر بذلك 
طموحها وأحلامها وكفاحها سنوات طويلة!). وتؤكد 
مثل هذه الدعاوى أثمية دور المرأة داحل الأسرة. 
بوصفها نواة لتوحيد جميع أفرادها وقصاوا يستمد منه 
الجميع الدفء والحنان. . وفي جميع الأحوال تقريياً لا 
يعرض إلا هذا الجانب الأخير من القضية. ذلك 
الجانب الذي يمتدح الدور العائلي للمرأة ويتملك 
مشاعرها. ولا ترد أية إشارة إلى النتائج المعرتية عل 
هذا الوضع وأعني بها استمرار اعتهاد المرأة اقتصادياً 
واجتاعياً وعقلياً على الرجل بما يتيح له إحكام 
سيطرته. ويضمن حل جميع المواقف المعقدة بينها 
لصالحه. ولعل النتيجة الطبيعية هذه الدعوة تؤدي إلى 
ارتباط المرأة بالعائلة وحدهاء وقصر جميع ميادين 
النشاط الأخرى على الرجل» وهي «دعاوى تؤكد 
تفوق الرجل ووصايته على المرأة» وهذه الوصاية 
تغلف عادة بالمبالغة في امتسداح الدور التقليدي 
للمرأة. ووصفه بعبارات ظاهرها الاضطرار وباطتها 
النفاق:0© , 


وثعيش المرأة 2 جو شبع بالتحريمات الدينية 
والمجتمعية. وربا كانت التحريمات المجتمعية أكسل 
وطأة من التحريمات الدينية. حيث ممنوع على المرأة أن 
حل كدره زواج 0 0 الأب 
المرأة «ضل راجل. . له (ونلاحظ أن 
المرأة في ذلك المثل قد ردت تحية الرجل واكراهه لا 
على الزواج بأحسن منها حين قرنت ظله بظل 
الحائط) . 

وكذلك ممنوع على المر أة عدم الإنجاب. فالأبناء 
هم مبرر وجودها أصلاً. أما إذا كانت لا تنجب فهذا 
يمكن أن يحدث ها؟ وحين تتوقف قدرتهاعلى 
الانجاب فإنها تصل (ولاحظ عبقريتنا في نحت 
الأسماء) إلى «سن اليأس» والاسم هنا ليس ذا مدلول 


الإنجاب ومن الرجل ومن المجتمع . 


ولا شك أن كل تلك القيم تقهر المرأة التي تضطر 
بدورها كنوع من الدفاع السلبي أن تعمل على 
التوحد معها وتبنيها وات#غاذها فلسفة لحياتها. وفي 
بحث أجري على عينة من شباب وفتيات الجامعة 
وحول سؤال يقول: خلق الله المرأة لتخفف من قسوة 
الحياة على الرجل. أجاب بالموافقة على ذلك الدور 
للمرأة 9090 من الشبان. وأجابت بالموافقة كذلك 
9 من الشابات0 , الحم المقهور لكي يستمر 
لا بد له من آلياته الخاصة التي تقبل القهر. وتتعايش 
معه وتعيد إنتاج المواطن المقهور مرة ثانية. ففي بحث 
عن العلاقة بين العقاب والمستوى الاجتماعى 
والاقتصادي للتلاميذ. جاءت النتائج لتؤكد أ 9 
العقاب كأسلوب للمعاملة يؤدي إلى نتائج إيجابية في 
البيغات الأكثر فقرا38) وقد أرجع الياحث ذلك إلى 
أساليب التنشئة الاجتاعية . 


وهذا ما يفسر لنا أن كثيراً من الفتيات يرين في 
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مواصفات زوج المستقبل ضرورة أن تكون شخصيته 
أقوى من شخصيتهاء ويفسر أيضا سر سعادة كثير مس 
الزوجات التي لا تخفي إعجابها بأنها تخاف من زوجها 
وأنه قاس وعصبي » وربما تباهت بأنه يعذيها. 


الخائعة + 

إن جميع سهات الشخصية الإنسانية توجد في أي 
مجتمع من المجتمعات بما في ذلك المجتمع العربي على 
هيئة أضواء (إيجابية ‏ سلبية) كالخضوع والتمرد. 
الغباء والذكاء التمطية والابتكارية» اللاعقلاتية 
والعقلانية. وكل هذه السهات قابلة للتحول إلى 
ضدها إذا ما توفرت ونضجت الظروف الموضوعية 
لذلك. وتسود بعض السمات في جماعات معينة بينا 
بسود نقيضها في جماعات أخعرىء وفقا للظروف 
الاجتاعية والاقتصادية لكل جماعة . 

وتلك السيات ليست شيقاً جنامداً أزلياً ولكنبا 
تخضع بوصفها ظاهرة انسانية للقانون الرئيسي الذي 
يحكم كل الظاهرات الإنسانية والاجتسماعية 
والاقتصادية والنفسية ونعني به قانون الحركة والتحول 
والتغير والصيرورة. 

وكذلك فإن حالة القهر ليست وضعاً سكونياً 
جامداً. وإذا كنا نسلم بأن هذه السمات ليست أزلية 
وانها نتاج واقع اجتماعي واقتصادي في مرحلة تاريخية 
معينة» وبأن الإنسان في كل مكان وزمان قادر على 
تغيير واقعه وعالمه فلا بد أن نسلم أيضاً بأن بذور 
التغيير كامنة فيه هو ذاته وإلا فمن أين يأتي أي أمل 
في التغيير؟. . إن علينا أن نفتح أعيننا على الواقع 
نفتش فيه عن بوادر الشخصية الريجابية الخرة مهما 
كانت جنينية وعن مواقعها في الى ... وعلينا أن 
نتساءل عبر كم رن من الزمان قهر الإنسان العربي 
وتكونت سساته السلبية؟ ومع ذلك فإن نضال الإنسان 
العربي لم يتوقف في سبيل حريته الاقتصادية 


والاجتماعية والسياسية والتفسية بالتبعية. وإن خبا 
ذلك النضال في فترات تشتد فيها قوة القمسع 
وال 62 

وعندما رضيت المرأة بأن تلعب 00 متواضعاً. : 
فذلك لا يعني أن المؤثرات الاجتماعية وما يرتبط بها 
من تصورات الدور تباشر تأثيرها في شكل قيود مثل 


وإنماهى تعمل من داخل الفرد ذاتهء بعد أن 
يكتسبها من الثقافة. ولا أظن الطريق أمام الإنسان 
العربي للتخلص من القهر سهلا هيناً. . وإنما دونه 
أهوال وأهوال خارجيا وداخليا. المهم أن يتمسك 
الإنسان بالفرص التي حصل عليها في طريق حريته 
وأن يناضل من أجل مزيد من الحرية في مجتمع أكثر 


التشريعات المميزة أو الفرص التعليمية غير المساوية. وعيا وأكثر ديمقراطية . 
الحو انشي 
1( سيد يسين. الشخصية العر بية بين صورة الذات ومفهوم الآخر (بيروت. دار التنوير للطباعة والنشر» سنة 01) ص 62 وما 
بعدها 
(2) المرجع السابق ص 45. 
(3) مى حلمي. رجل جديد في الأفق (القاهرة: دار تصاص المرأة العربية سنة 1988) ص ص 138 .139. 


04) 


3) 


(6) 
(0 


)8( 
(9) 


010) 
)11) 
)12( 
013) 
)14( 


)15( 


في حديث أمام مجلس الشعب أعن الشيخ متولي الشعراوي» أشاء توليه وزارة الأوقاف: أنه لو أن الأمر بيده لجعل المسؤول 
الأول في اللاد (السادات) لا يُساول عن أفعاله 

- وف أثناء تجديد فترة انتحاب الرئيس حسي مبارك؛ أعلن الشيح يوسف السدري» أحد زعاء الجسماعات الاسلامية وعضو 
مجلس الشعب (على شاشة التلفزيون) مبايعة الرئيس مبارك «الإمامة العظمى . 

سمير بعيم «التكوين الاقتصادي والاجتماعي وأنماط الشخصية في الوطن العربي» بحث بي مجلة العلوم الاجتماعية (الكويت عدد 4 
مجلد 11. ديسمير 1983) ص 84 وما بعدها . 

المرجع السابق؛ صن 89 

مصطفى حجازي., التخلف الاجتماعي ع سيكولوجية الإنسان المقهور (بيروت: معهد الانماء العربي» سنة 1980) ص 30 عن : 
سمير نعيم. مرجع سابق . 

سمير نعيمء مرجع سابق» ص 98. 

لعل حالة السيد أحمد عبد الجواد ‏ في رواية قصر الشوق لنجيب محفوظ ‏ بين روجته «أميية». وعشيقته «زوية» تعتير حالة تموذجية 
للإنسان القاهر والمقهور في أن واحد 

سمير نعيم. مرجع سابق. ص 99. 

حيا علي زيتون ونحو أساس موضوعي لتقييم دور المرأة العربية في التشاط الاقتصادي» بحث مقدم إلى مؤتمر التحديات التي 
تواجه المرأة العربية في نهاية القرن العشرين (القاهرة ‏ دار التضامى» 3:1 سبتمير 1986) ص 197. 

محمد كامل حسين. الشعر العربي والذوق المعاصر (القاهرة: دار الشعب. بدون تاريخ) ص 121. 

محمد حسن عبدالله الحب قي التراث العربي (الكويت: عالم المعرفة عدد 36 سة 1980) ص 16. 

الإمام أبو بكر الوالبي (جمع). ديوان العاشق المحب الوامق قيس بن الملوح الشهير بمجنون ليل العامرية (القاهرة: دار الطباعة 
الكبرى سنة 1294 ه) ص 3. 

طه حسين؛ حديث الاربعاء الجزء الثالث (القاهرة: دار المعارف. طبعة 12» سنة 1976) صن 110 . 
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221) 
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)24) 


)25( 
)26( 
(27 
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)29( 


)30( 
)31( 


0032) 


قيس بن الملوح, ديوان مجنون ليى. مرحع سابق. ص ص 69.68. 

فاروق شوشة (جمع) أحل 0 قصيدة حب في الشعر العربي. (القاهرة: مكتة مدبولي. طث3ى سة 1986) : ومعظم الأنيات 
الشعرية الي ستستخدمها هناء مأخوذة من دلك المصدر. إلا ما نشير إليه في موصعه. وعاليها من المشهور عموماً 

طه حسين. حديث الأريعاء. مرجع سابق. ص ص 111.110 

يوسف حسين بكار. اتجاهات الغزل في القرن الثاني الهجري (القاهرة, دار المعارف 1971) ص 92. 

مالك بن الريب التميمي » يرثي نفسه. المنتخب من أدب العرب (القاهرة, دار المعارف) ص 236 . 

عد الرحمن يدوي, الأخلاق النظرية (الكويت, وكالة المطبوعات. سة 1975) ص 203 

فاروق سوشة (جمع) أحلى 20 قصيدة في الحب الإشي (القاهرة: مكتبة مدبولي» سئة 1983) ص 72. 

نجيب سرورء هكذا قال حصا (القاهرة: دار الثقافة الجديدة, سسة 1981) ص ص 90,89 , 

نوال السعداوي «التحديات الي تواجه المرأة العر بية ف باية القرن العشرين» بحث مقدم إلى مؤتمر التحديات» مرجع سابقء 
ص 33. 

عادل أحمد سركيس . الزواج وتطور المجتمع (القاهرة المؤسسة المصرية العامة. بدون تاريخ) ص 11. 

إن العَيّم روضة المحيين ونزهة المشتاقين» عن محمد حس عبدالله. الحب في التراث العري. مرجع سايق ص 1 

علي زيعور. التحليل النفسي للذات العربية: أنماطها السلوكية والاسطورية (ديروت. دار الطليعة. سسة 1977) ص 70 

في حوارات مع الككثير من طالبات الثانوي والجامعة . لاحظ الباحث مدى السخط الذي تصبه المتيات على التعليم (وقاسم أميي) 
وحنينهم الشديد إلى المجتمع الدي كانت تخرج فيه المرأة من مسزل أنيها إلى منزل زوجها فقط . 

فؤاد زكريا «موقف الجماعات الاسلامية المعاصرة من قضية المرأة» بحت مقدم إلى مؤتمر التحديات الي تواحه المرأق مرجع 
سابق.ء ص ص 79.78. 

جابر عبد الحميد وسليان الحضري . دراسات نفسية في الشخصية العربية (القاهرة: عالم الكتسا. سسة 1978) ص 20! 

مصطفى كامل. «أثر التفاعل بين العقاب والمستوى الاجتماعي والاقتصادي على تحصيل التلاميذ». بحث تحت الطع في ججلة 
دراسات نفسية . 


سمير نعيم . مرحم سابق . ص 20 وما بعدها. 
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معنف 2 المرأة العربية 


المرأة العربية والتنمية 


د. عريم سليم © 


يشعر الباحث في موضوع المرأة في مجتمعاتناء أنه 
يسير في أرض مليئة بالألغام. وأنه يصطدم في كل 
خطوة من خطواته بالكثير من القيم الاجتماعية 
والمقدسات الحساسة قِ المجتمع . ولا بد لأي باحث 
يجري بحثاً علمياً أو طبياً أو نفسياً في أي أمر يتعلق 
بالمرأة إلا أن تبرز أمامه الأفكار والتقاليد وغيرها. 


إن التقاليد مسؤولة إلى حد ما عما ترمى به المرأة 
اليوم من التخلف والعجز عن مواكية الحياة» سواء 
أكان على صعيد 0 الزوج لهاء أو النظرة إليها 
كأداة للاستمتاع. أو أداة لإنجاب الأطفال. أو لطلب 
العلم بجميع مراحله, أو للعمل للعمل المنتج في الميدان 
الاقتصادي, أو للنشاط الثقاني في المجال الاجتماعي . 

لقد واجهت المرأة ة في العالم العربيء كما في سائر 
أقطار العالم» نوعاً من التمييز الجنسي على مدى قرون 
عدة. وهذا ما ميز المرأة وجعل اللحف في وضعها 
أفرا هيا إضافة إلى ذلك فإن العالم العربي يشهد 
اليوم جدلاً محتدماً حول دور المرأة في المجتمع وإلى 


[في4ة الجامعة اللبنانية» كلية الآداب والعلوم الانسانيةء يروت .2 


لبنان. 
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أي مدىء عل المرأة أن تنخرط في عملية التنمية 
وقطاعات العمل المستحدثة. وإلى أي مدى سيؤثر 
هذا في دورها التقليدي كزوجة وكأم. ويكشف بعض 
الجدل عن معارضة البعض من أنه مالم يحصل هذا 
التغيير فإن المجتمع العربي لن يستطيع التطور قدماً إن 
على الصعيد الاقتصادي أو السيابسي أو حتى 
الاجتاعي . 

وقد بدأت الحكومات العربية في السبعينات 
بالتحدث عن «حاجة إدخال المرأةر في قطاع الإغاءن . 
وكانت هذه اليقظة العربية جزءاً من حركة عالمية 
كسبت دفعاً قوياً حين أعلنت الآ المتحدة عام 1975 
«السنة العالمية للمرأة». ثم أصبحت السئة عقداً 
كامتدٌ هيدف إلى تحقيق المساواة للمرأة, والتنمية 
والسلام للعالم مع حلول عام 1985. 

لا نستطيع أن نقول | إنه مع حلول عام 1985 قد 
تحققت أهداف العقد الذي خصصته الأمم المتحدة 
للمرأة» لاني العالم العربي ولا في أي مكان من العالم. 


هذا ما أقرته المستندات التى قدمت خلال المؤتمر الذي 
عقد في نيروبي عام 1985 بمناسبة نهاية ذلك العقد. 
إنها وبالرغم من بعض التقدم. فقد وصفت الأمم 
المتحدة حمل الإنجازات بأنها «متواضعة). وقد حدد 
التقر ير الذي وضعته الأمم المتحدة عام 1985 العراقيل 
الي ما زالت تحول دون تقدم المرأة في العالم إلى ما 
يلى: التقاليد العميقة الجذور. عجز عن تفهم 
الطروحات النسائية» فقدان الموارد المالية لإصلاح 
وضع المرأة. كما يلحظ التقرير أن حكومات العالم ما 
زالت تفتقد إلى الإرادة السياسية لتغيير الأوضاع التي 
جعلت من المرأة مواطنة من الدرجة الثانية . 


يتبين مما تقدم أنه لم تحقق قضية حقوق المرأة تقدماً 
0 إنما لا يجوز إغفال الأثر الفعال الذي تركته 
الأعوام العشرة التي كرستها الأمم المتحدة للمرأة في 
العالم العربي. وربما من أهم إنجازات ذلك العقل أنه 
أيقظ الوعي على الصعيد القومي للعراقيل والمعوقات 
الى .ها ولك توائكه المراة نسي حفسهنا. وعلية فقلد 
اقديت اللكومات عل اناد خخطوات ملمنوسة 
لتصحيح هذا الوضع . 

إنما هناك أمران لافتان للنظر في الموقف العربي 
مقارنة بالمناطق الأخرى. وهي «ان الاستراتيجية التي 
تتبعها المرأة العربية. . ترتكز على تراث الحضارة 
العربية ‏ الإسلامية. وعلى القيم الدينية والروحيمة 
للمنطقة والتى هى مهد الرسالات السياوية التى تؤكد 
على كرامة الإنسان وحريته في مختلف أرجاء 
الكون” . 

هذا التصريح هو دليل واضح على ارتباط العرب 
الوثيق بتراث مشترك. أما الحاجة إلى ضرورة التأكيد 
على هذا الواقع. وبهذا الشكل القطعي. فدليل 
واضح على وعي قلق ألا وهو أن هذا المثل الأعلى 
يواجه خطراً ما. إضافة إلى ذلك. فقد حدد هذا 
التصريح فورا إطار كل بحث حول المرأة في العالم 


13 0 


العربي على الشكل التالي: أي بحث كهذا يجب أن 
يبفى داخل إطار «تراث الحضارة العربية الإسلامية». 
فالآسرة العربية التي هي قلب المجتمع العربي يجب 
الحفاظ عليها. إنما ليس على حساب دور المرأة في 
المجتمع » وأقله نظويا: وتؤكد توصيات الأمم المتحدة 
على «حق المرأة في اختيار دورها دا حل الأسرة 
وخارجهاء. كما تعتبر «مسؤوليات الأسرة أموراً 
تطورية نامية؛. ويعطي التقرير «الأفضلية للمرأة التي 
تكرس وقتها للأسرة وللشؤون المنزلية فتضمن بالتالي 
استمرارية الأجيال. ورعاية القيم. وبث المعرفة 
وال خبرة من جيل إلى آخمر». فهذا دليل على احتمال 
وجود مفارقة بين النظرية والتطبيق . 


أما في أقسام أخرى من تقرير لحنة الأمم المتحدة 2 
فكانت المعالجة شبيهة بتلك المتبعة حيال مناطق 
أخرى. فقد أكدت التوصيات على ضرورة «مشاركة 
المرأة في صناعة القرار. . . وفي جني الفوائد الناتجة 
عن الإنماء. واقترح التقرير مراجعة قوانين العممل 
واتخاذ التدابير اللازمة لتزويد المرأة بما تحتاج إليه من 
إرشاد حول حقوقها. واقترحت التوصيات التربوية 
مراجعة «المناهج المدرسية», وطرق التعليم» والكتب 
المدرسية. لإعطاء البنين والبنات على السواء ثقافة 
مشتركة. .. ويجب أن تتجه هذه المراجعات نحو 
تصحيح الصورة التقليدية الثابتة للمرأة». وحول دور 
وسائل الاعلام. حلت التوصيات عل «تطوير صورة 
بديلة للمرأة تركز على النواحي الإنتاجية في عملها 
عوض التركيز على نشاطاتها الاستهلاكية». وهكذا فقد 
نكوّن على الصعيد الإقليمي فكرة واضحة لما يجب 
تحقيقه من أجل المرأة. في بعض الأحيان. بدت 
الخلفية العقلية لتقرير اللجنة ثورية إلى حد بعيد. مع 
ذلك. فبين| تبدو التوصيات جديرة بالثناء. يبقى 
البعد الحقيقي لوضعها موضع التنفيذ مقيداً بالإطار 
الثقانى. 


المرأة والإنماء : 

إن العبارة اللافتة التى أطلقت في السبعينات 
والثغانينات حول «اشتراك المرأة في شؤون الإنماء» ققد 
أسفرت عن نتائج مختلفة في العالم العربي. فاشتراك 
المرأة في القطاع العملي العصري بقي محدوداء كما 
بقي استحقاقها للمساواة بموجب القانون موضع أحذ 
ورد. والأسباب بطبيعة الخال معقدة. يعود السبب 
الرئيسى الأول إلى أن النقاش حول دور المرأة في 
المجتمع يدور في إطار «التراث العربي الإسلامي». 
وقد أسفر هذا عن مواقف انفصامية. فنراها من 
ناحية تشجع المرأة على الانضمام إلى مشاريع الإنماء 
كشريك متساوٍء ومن ناحية أخرى تبقيها مكانها 
كممثلة من الدرخة الثانية ضمن مضمار الأسرة . 
وسيستغرق حل هله المعظيلة وقتا طروي إذ إن 
النقاش الذي يدور حول دور المرأة في المجتمع عالق 
ضمن نقاش يدور على نطاق أوسع حول دور الدين 

أما السبب الرئيسى الثاني فيعود إلى أن عملية 
الإنماء في العالم العربي وني أقطار أخرى من العالم 
الثالث كانت مغامرة ضعيفة على صعيدي التحديد 
والتنفيذ© , ولم يتحقق النجاح المنشود من خلال 
الجهود التى بذلتها حكومات الدول العربية لمضاعفة 
الإنتاج وتوزيع الخدمات الصحية والتربوية» وذلك 
بسيب قلة الخيرة من جهة. وموقفف اللاميالاة من 
جهة ثانية. وقد استبعدت غالبية الناس من عملية 
صنع القرار. إذنء أولئك الذين يجاهرون بأن إتاحة 
فرص التعليم والعمل في القطاع العصري الحديث 
من شأنها أن تحرر طاقات المرأة» متجاهلين الحقيقة 
الواقعة بأن طاقات المجتمع العربي ككل ليست 
متحررة بمجملها. وبما أن المرأة قد بدأت مسيرتها 
منطلقة من مركز ثانوي فأمامها الكثير لتلحق بركب 
التقدم. وبالمقابل تبقى الفرص المتاحة لها لتحقيق 
أهدافها قليلة جدا . 
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إيصال المعارف . . 


ثم إن «التراث العربي الإسلامي» لا يتحمل بمفرده 
محددوية مشاركة المرأة في قطاع العمل. فهناك 
عواقل اخخرئى عب اعذها بعين الأعتبار لين بدك 
في مدى اشتراك المرأة في عملية الإنماء. ومن بين هذه 
العوامل: الحاجة الاقتصادية. الفرص المتاحة للمرأة 
في القوة العاملة. وقدرة المرأة على القيام بمهامها. 

ماهي السلطة التى وضعت بتصرف المرأة كى 
تتمكن بواسطتها من إحداث التغيير الملائم وتحقيق 
المساواة؟ فكى) يلحظ أحد مستندات الأمم المتحدة 
المقدم في نيروبي «يعتمد النجاح إلى حد كبير على 
مدى استعداد النساء للاتحاد في سبيل مساعدة 
تعفهين بعففا مد أجل تحسين ظروفهن المادية 
الرديكة » وتحسين مكانتهن الشانوية. وبذل الوقت. 
والطاقة. والخبرة اللازمة للمشاركة في الحياة 
السياسية». (الأمم المتحدة. 1985 د. ص 21). 


المرأة والتعليم 

يلخص بعض المشتغلين في التربية كافة الأسئلة 
التي يمكن توجيهها لأي نظام تعليمي بالسؤالين 
التاليين: 

1- ما الذي يتمسك به هذا النظام باعتباره شيئاً 
ذا قيمة. ويمكن أن يكون غاية خبائية؟ 

2-ماهي وسائل هذا النظام في تحقيق تلك 
الغاية؟ 

وبالطبع فإلن هذا السؤال أو ذاك, ينطلق من 
العلاقة الجدلية بين النظام التعليمي والنظام 
الاجنماعي . فالنظام التعليمي لا ينطلق فقط الى 
تكوين المنتجين الجدد, أو إلى تطوير قوة العمل أو 
. إن هذا النظام إذ يعبر مهبذه 
المحطات». فلكي 0 إلى نقل الثقافة السائدة 
الشرعية. ومعها معارف ومهارات مما هو مقبول 
اجتاعيا. ولكي يحافظ بالتالي على البنيان والنظام 
الاجسهاعي السائد. ولعل في ذلك الجرء الأهم من 


تفسير ظاهر الوضع التعليمي. ويستخدم النظام 
الاجتماعي الوضع التعليمي للوصول إلى أغراضه 
جملة من الوسائل: منها المداهج والكتب والطرائق 
وأنواع من العلاقات السائدة في المدرسة . 

فم| هي القيم وأنواع السلوك المتعلقة بالمرأة التي 
تنقلها المدرسة إلى الأطفال والشباب وتحملها من 
المجتمم ثم تعيدها إليهء محافظة على الصورة 
السائدة ‏ إلا فيما ندر وهل من صالح العنصر 
الأقرى في المجتمع تغيير القيم والمواقف المتعلقة بالمرأة 
وذلك عن طريق النظام التربوي؟ 

لا بد من القول إن المرأة العربية لا زالت تفتقد 
إلى الثقة بتفسهاء لأنها عاشت تابعة قروناً عدةء وهي 
لا زالت بعيدة عن العمل المنتسج في البيت والمجتمع . 
بعيدة عن الاشتراك بصورة عامة في الاجتماعات. وي 
وضع القرارات. ومن هنا تأتي مسؤولية التربية 
والتعليم في تأكيد شخصيتها وإحساسها بالثقة والقدرة 
على العمل والعطاء والإنتاج» وتحريرها من الخوف. 
وتعليمها كيف تفكر تفكيرا علمياء وكيف تختار 
وكيف تشارك في صنع الحياة باشتراكها في صنع 
القرارات التي تنظم مجتمعها. 

إن الدول العربي تكاد تتجاوز حدود طاقتها في 
الإنفاق على التعليم. الأمر الذي يضعها أمام أزمة 
ملحة وهي تواصل التتبوسع ف التعليم وتحديذه 
بالمعدلات المطلوبة وصولا إلى مجتمعات متعلمة 
مراعاة إمكاناتها المالية وقدرتها الفعلية على الانفاق . 

ومهمنا هنا أن نذكر أن الاستفادة من هذه الزيادة 
في الإنفاق على التعليم» وإن عادت بالفائدة دون 
شك على التعليم بوجه عام . إل أن قطاع تعليم المرأة 
م يستفد منها كما يجب. وكانت استفادة البنات أقل 
بكشير من استفادة الصبيان. مع أن عدد البنات 
يساوي ا عدد الصبيان. ونذكر هنا أن عدد 


(©) احصاءات المنظمة العربية للتربية والثقاقة والعلوم . 
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النساء الأميّات يصل إلى 60 مليون امرأة. إلآ أن عدد 
المستفيدين والمسجلين من البنين في جميع مراحل 
التعليم يفوق بكثير عدد المستفيدات والمسجلات 
فيها . 

ونذكر على سبيل المثال أن الذين يقبلون على 
التعليم في السنة الأولى الابتدائية يزيدون على 85 م9 
من البنين في السن السادسة» ولا يزيدون على 55 90 
في السن نفسه عند البنات. وكذلك تمثل البنات نسبة 
كبسيرة من حالات التسرب المدرسي في التعليم 
الابتدائي. ويعود سبب ذلك إلى عدم وجود الدواقع 
الخاصة بالتعليم بالنسبة للفتاة )ا هو بالنسبة للبنين. 
وانعدام أهمية التعليم بالنسبة للفتاة كما هو بالنسبة 
للفتى. ونجد كذلك أن نسبة المقيدين في المدارس ممن 
هم 5 سن التعليم الابتدائي من البنين والبنات ل" 
تزيد عن 9057 معنى ذلك أن نسبة كبيرة من 
الأطفال في هذا العمر هم خارج المدرسة الابتدائية» 
وقد قدر عددهم بحوالي 11 مليون طفل. ©. 

ويتأثر عدد الذين في سن التعليم بالزيادة في النمو 
السكاني الذي يتأثر بمستوى الخصوبة وبنسبة المواليد 
والوفيات. وتعتبر المرأة العربية من أكثر نساء العالم 
خصوبة. ويرجع ذلك إلى الزواج المبكرء والعزوف 
عن التحكم في النسل» وانتشار الأمية وسيطرة بعض 
المفاهيم الخاصة بوضع المرأة وعملها. وغلبة 
الاقتصاد الزراعى التقليدي الذي يكون فيه الأولاد 
أدوات اقتصادية في الإنجازات الزراعية وأعمال 
الحقل. وغير ذلك من المتغيرات الاجتماعية التي تمرقع 
من قيمة العدد الكبير للأطفال أو الأسرة ذات 
الأعداد الكبيرة وخاصة في الريف. 

ليس هناك من شك في أن انتشار الأمية بين النساء 
يأني في مقدمة الأسباب في تكوين اتجاهات إيجابية 
نحو الرغية في الإنجاب. وتعليم المرأة وارتفاع 
مستواها يؤدي دون شك إلى ارتفاع طموح المرأة 


وتطلعها إلى شغل وقتها أو تثبيت مركزها في الأسرة 
بأشياء أخرى غير كثرة الإنجاب . فالمرأة المتعلمة تميل 
إلى أن تشارك في الأعمال المنتجة لترفع من مستوى 
العائلة الاقتصادي. وبالتالي تستجيب أكثر لبرامج 
تنظيم الأسرة واستخدام طرق منع الحمل وإطالة 
الفترة بين إنجاب الأطقال. وهناك دلالات إحصائية 
تشير إلى أن زيادة تعليم النساء يؤدي إلى الإقلال من 
الخصوبة أكثر من زيادة مائلة في تعليم الرجال. 

وإذا كانت التنمية تعني إعطاء الفرد - جميع الفرص 
الممكنة لتطوير ذاته والتعبير عن قدراته ا 
تأمين التربية والتعليم وفرص العمل. وكذلك حق 


كا لماكل والمشرب والسكن اللائق والخدمات والتثقيف 


والترفيه. . . بمعنى أن هدف التنمية الأخير هو خلق 
الإنسان الذي يعرف العالم ويؤثر في هذا العالم ويفعل 
في الطبيعة ويتطور نحو الأفضل بواسطة السيطرة على 
الطبيعة عن طريق وعي ذاته الإنسانية . 


إن ظروف المرأة التربوية والاقتصادية والاجتماعية 
تمنعها من المشاركة في عملية التنمية وتمنعها من إنغماء 
يجتمعها. وبالعكس فإن أحوال المرأة تسير عكس 
عملية التنمية» خخاصة وأن الخصوبة العالية غير 
المطلوبة تؤثر بصورة ضارة على صحة ورفاه الأفراد 
والأسرة وتعيق خطط التنمية وخاصة في الأوساط 
الفقيرة» وتشكل عائقاً خطيراً أمام التقدم الاجتماعي 
والاقتصادي في الكثير من البلدان؛ والنساء والأطفال 
هم الضحية الرئيسية للخصوبة غير المنظمة . فالزيادة 
الكبيرة في عدد مرات الحمل» وزيادة التقارب بينباء 
وكذلك الحمل في سن مبكرة جدا أو متأخرة كلها من 
الأسباب الرئيسية لوفيات الأمهات والأطفال. 


وبما أن المدف هو تنئمية الإنسان من جميسع 
النواحى, بما يساعده على اتخاذ القرار الصائب» 
وخاصة مايتعلق منه بالإنجاب,. فإن الحد من 
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الخصوبة العالية يؤدي إلى الاستجابة إلى الخطط 
التنموية إلى الحاجات الفعلية على الأرضء ويؤدي 
تنظيم الولادات أيضاً إلى تحسين صحة المرأة. 
والوسيلة الوحيدة لتحقيق ذلك هي تعليم المرأة 
وتثقيفها وجعلها تحقق ذاتها في العمل والإنتاج وليس 
فقط في الإنجاب العشوائي 

ومن الواضح أن تعليم المرأة ما هو إلا أداة في 
استراتيجيات 5 لذلك ينبغي ربط جميع التدابير 
المتممة له في الميادين الأخرى (العمل» القانون. 
الخدمات الاجتماعية, . . . إلخ). 

ولكن يبقى ارتفاع معدل التعليم عند المرأة يؤدي 
إلى عدة مسائل متشابكة يعمل بعضها على انخفاض 
معدل الخصوية, وبالتالي إلى اتخفاض معدل 
الولادات بسبب تأخر سن الزواج عند المرأة» وبالتالي 
تحجيم فترة الخصوبة لديها. كما أنه يؤدي إلى 
انخفاض معدل الوفيات. نظرا لكون التعليم يرفع 

من الوعي الصحي والمستوى المعيشي . وكلاهما يؤدي 
إلى رفع نسبة الزيادة الطبيعية فِ المراحل الأولى من 
عملية التنمية. 

كا أن الوعي الذي تكسبه المرأة من جراء التعليم 

يدفع ها إل مقارثة مستمرة بين موارد الأسرة 
رخاجات أنتائهاء. تظرا لأن تربية الأطفال ورعايتهم 
ضمن الإمكانات المتوافرة تفرض موازنة مستمرة ما 
بين الحاجات والإمكانات. ولكن نقول بأن أي تغيير 
لإبطال القيم الثقافية والاجتاعية السائدة لا يمكن أن 
يؤثر في قضية المرأة» وهذا التغيير لا بد أن ينسحب 
على كون المرأة ليست آلة بيولوجية تقوم بانتاج النوع 
فقط. وأن الإنتاج يجب أن يتعدى إنتاج المجنس 
البشري إلى العمل والإنتاج والوبداع والتنمية. 
ومن أهم العوامل الإيجابية في زيادة استفادة المرأة من 
فرص التعليم» وإقبالها على الانتظام فيه بل واتساع 
هذه القرص أمامها في المجتمع» هو العمل على تغيير 
الاتجاهات نحو تعليم المرأة. فلا تزال في المجتمع 


حتى الآن اتجاهات ترى عدم أهمية عمل المرأة أو 
ضرورة ة تعليمها. ولا تقتصر هذه الاتجاهات المضادة 
للمرأة على الرجال بل من النساء أيضاً من يردن 
ذلك. ولا تزال البرامج مج الدراسية والمادة التعليمية 
والكتب مليئة بالموضوعات التي تحمل ضمناً اتجاهات 
في صالح الرجل. موالية له على حساب المرأة. 

ومسؤولية تغيير هذه الاتجاهات تقع على المؤسسات 
التربوية» سواء كانت المدارس أو وسائل الاتصالء 
وخاصة الوسائل الجاهيرية. مثل الاذاعة والتلفزيون 
والصحافة. ويأي ذلك بإبراز دور المرأة الحضاري 
وأهميتهء وبعرض صور مشرقة للمرأة المتعلمة. 
وبتجسيد الأعمال الإيجابية للنساء القائدات في التعليم 
وفي الخدمة العامة وفي مواقع الإنتاج وني المجالاات 
المختلفة. وبالتأكيد على أدوار البطولة النسائية وأهمية 
ما تقوم به المرأة من أعمال. حتى يعدل المتحيزون ضد 
المرأة من تحيزهم ويعترفون بحقها في التعليم والعمل. 
والفوائد التى تعود على الأسرة من ذلك . 

وقد لاحظ المعنيون بالأمر أن وسائل الاتصال 
الجاهيرية في الدول النامية ومنها البلاد العربية» لا 
تزال ميل في الوقت الحاضر إلى تعزيز المواقف 
التقليدية وإعطاء صور ضعيفة للمرأة» ولا تأخذ بعين 
الاعتبار أدوارها الواقعية ومساهمتها في المجتمع. وتبرز 
هنا ضرورة تعيين عدد أكبر من النساء في مراكز إدارة 
الوسائل الجماعية؛. وكذلك كمحررات ومراسلات 
ومخرجات., كل ذلك لبذل الجهد وتنظيم العمل على 
تغيير اتجاهات الناس في المجتمع نحو موضوع تعليم 
المرأة وعملها . 

والمطلوب هنا في تعليم المرأة كالمطلوب في تعليم 
الرجال هو تعدد الدراسات.» وتحسين البيرامج 
والمناهج . وإحداث المرونة في نظام التعليم. والتوازن 
والتكامل في أنواع التعليم المختلفة. التعليم الأكاديمي 
والفني, والتعليم النظامي وغير النظامي» المهم أن 
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يكون التعليم مرتبطاً بحركة المجتمع ومتطلباته. 
ولكن في الكثير من البلاد. لا تزال سنوات الدراسة 
عند الفتاة لا يعلق عليها الأهل الأهمية التي يعلقونها 
على دراسة الصبي , وتقف المؤسسات في مدارس 
البنات موقفاً لا مبالياً. ويغتقد البعض بان تربية 
الفقاة تعود إلى الأسرة» حتى أن إرسال الفتاة إلى 
المدرسة؛ يعتبر عيباً في بعض البلدان المتخلفة وخاصة 
إذا كانت المدارس غير كافية لجميع الذين هم قِ سن 
الدراسة . 

وبالإضافة إلى ما تقدم فإنه من النادر أن تكون 
للمرأة كلمتها في وضع المناهج المدرسية »أو في إحداث 
التغييرات التربوية. فمي كل المجتمعات وا كان 
ولا يزال الرجال هم الذين يحددون الأهداف 
التربوية» ولم يترك للمرأة سوى حيز ضيق لتقول فيه 
كلمتها في القرارات المتعلقة بالتربية هذا إذا حدث 
وسئلت عن رأيها ‏ وحتى الآن لم تؤثر بشكل فعال في 
القرارات التي تطول المجتمع بأكمله وأقصد التربية, 
سوى في مارسة مهنة التعليم وخاصة في الصفوف 
الدنيا وأقصد في صفوف الروضة والمرحلة الابتدائية . 

وبما أن الرجال هم الذين يضعون المناهج 
المدرسيةء فإن محتوى هذه 3 يكون خاليا من 
المفاهيم النيي تتناول المرأة بشكل إيجابي. فلا وجود في 
هذه المناهج لصورة مشرقة للمرأة ال والنظرة 
تبقى إلى 0 التي تعمل في المنزل وكأنها غير منتجة» 
بل عالة يقوم زوجها بإعالتها. ولا وجود لمادة تدرس 
لما علاقة بتغيير المقياهيم المتعلقة بالمرأة سواء عند المرأة 
أو عند الرجل. ثم إن اللغة المستخدمة عند الكلام 
على المرأة» لا تساعد المرأة على رؤية وضعها والتعبير 
عن مشكلاتها بوضوح ومنطق . 

أما المعليات في صفوف الروضة والمرحلة 
الابتدائية. فإنبن يقدمن للأطفال الصورة التى يحملنها 
من المجتمع. والتي تطابق وضعهن. ذلك أن النمو 


الأنثوي يواجه في أغلب الأحيان بالإحباط المستمر. 
فإذا كانت نتيجة الإحباط العدوانيةء فإن العدوانية 
ممنوعة على المرأة» فلا تجد عندئذ إلا أشكالاً أخرى 
لإظهارهاء مثشل العدوانية تجاه الذات» والعدوانية 
الكلامية (النميمة). أو بواسطة الأمراض النفس - 
جسدية وتظهر العدوانية أيضاً في القلق» 
والازدواجية, والميل إلى المثالية . وينظر المجتمع إلى 
أن المرأة هي المؤهلة لتكون فقط معلمة في رياض 
الأطفال والفوسة الابتدائيةء لأنبا تتمتع بقدرات 
«طبيعية» مثل النعومة. والصبرء والتفهم. والهدوء. 
ويعتقد بأن موقعها كأم بالفعل أو بالقوة. يجب أن 
يوحي إليها «بالفطرة» بالسلوك المناسب لكل موقف. 

ولكن هل نحن مقتنعون بأن الصفات التي ذكرنا 
أعلاه. هى الضرورية واللازمة لتعليم أطمال الروضة 
أو تلاميل المرحلة الابتدائية. فإن الطفل في هذه 
المرخلة يكون تتفوقاً بالمعرقة والاكتشاف ويريد أن 
يتعلم كيف يسيطر على العالم المحيط به. إذن يبقى 
السؤال. هل تساعد هذه الصفات الطفل على 
النمو؟ أم أنها ستعيق موه وتؤخر استقلاله وستجعله 
لأطول فترة في حالة من التبعية واللاقدرة؟ 

ثم إن الفتيات اللواتي يخترن هذه المهنة. فإنين 
يمعلن ذلك لأن الرأي السائد في المجتمع حبذ هذه 
المهنة للسيدات. لأن المرأة إنسان لديه قدرات 
«طبيعية» للاهتام بالأطفال». وخاصة أن مهنة التعليم 
تمل بالنسبة لمن الكثير من الجاذب. بسبب عدد 
ساعات العمل والعطل الكثيرة . 

المعلمة يجب أن تكون الإنسان الذي يعيش الحياة 
بكل معانيهاء لا أن تعيش على المهامش. يجب أن 
تشعر أنها حققت نفسها وأنها تحب الآخرين» لا أن 
تكون مليئة بالحقد نحوهم, أو بالإحباط في هذه 
الحياة. فالمعلمة هي النموذج الأول الذي يلتقيه 
الطفل خارج عائلته والذي يتهاهي به. ومن هنا أهمية 
كون هذا النموذج إيجابيياً وناميا . 'فالرسال والقناء 
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الذين يتعرضون لتربية قمعية ومتسلطة. فإنهم 
يمارسون التربية نفسها كمربين» ونعرف بأن القمع 
والتسلط اللذين 00 هم المرأة يفوقان ما يتعرص 
له الرجل . ومن هنا أ همية رفع القمع عن المرأة حتى 
تنمو وتساعد الأطفال على النمو بشكل سوي . 


البئية النفسية والاجتاعية : 


لقد كان البعض يعتقد بأن قدرة المرأة الفكرية أقل 
من قدرة الرجلء إلا أن علم النفس الحديث قرر بما 
لا يقبل الشك أن لا فرق في الذكاء بين الرجل 
والمرأة» وأن الفارق الوحيد الذي يمكن الاعتراقف به 
هو الفارق الفردي. ولقد تساءل علماء النفس عما إذا 
كان ذكاء الرجل وذكاء المرأة شيئأ من التخصصء 

أن يكون الفتى أقدر على التجريد من القتاق 

5 تكون الفتاة أقدر على الحفظ من الفتى. فجاءت 

نتائج الدراسات العلمية لتؤكد على أن أهم الفوارق 
الي تلاحظ هي فوارق فردية . 

أما من حيث النبوغ والعيقرية والابتكارء فليس 
تثبت أن الرجل أكثر عبقرية من المرأة» 
لكن عدد الرجال النابغين يقوق عدد النساء بسبب 
الظروف الاجتماعية التي تعيشها المرأق والتى تحول 
بيتها وبين النبوغ. وكما قالت ماري استيل: «يجب 
على الرجل ألا يفاخر بأنه اك ينوع عه الراة ة ما دام 
يحظى بفرص أكثر من التعليم العالي والعمل في ال حياة 
الواسعة خارج البيت»* . 

وف علم النفس حقيقة تثبت وجود علاقة بين 
الكبت وانخفاض القدرة الذكرية عند الإنسان. وأن 
القدرة على الابتكار والخلق تعتمد على اتعدام 
الكبت, وبما أن نصيب النساء من الكبت متنذ 
طفولتهن حتى مماتهن هو أضعاف نصيب الرجل» فلا 
بد من أن تنخفض قدربمهن الفكرية نتيجة لذلك. كما 
أن انعزال المرأة عن الحياة داخل البيت وانشغالها 
بالأعمال المنزلية وتربية الأولاد. يحولان بينها وبين 


هناك بحوث تثبت 


التفرغ والتدريبات اللازمة لتنمية قدرتها الفكرية. 

وقد تطور علم النفس الخاص بلمرأة في السنوات 
الأخيرة. وأثبت علاء النفس خطأ المفاهيم التقليدية 
حول سيكولوجية المرأة. وقد كتب ديلياس قائلا : «إن 
علم النفس الخاص بالمرأة ليس إلا رواسب رغبات 
الرجال وخيبات آمالهمع»9 . 

ولقد اتضح أن الفوارق النفسية الضخمة 
التي وضعها فرويد بين الرجل والمرأة» لا أساس لها 

من الصحة, ويقول كيرمان: «إن فرويد ترب في 
ا وتشأفي بيت كان لجل فيه سيدا 
والمرأة العبد»©. وقد أخطأ فرويد في فهمه للمرأة 
واستخلص أفكاره عنها من الحالات المرضية التى كان 
يراها بين نساء أوروبا الخاملات العاطلات عن 
العمل ومن بعض المريضات من الطبقة البرجوازية 
في مجتمع فيينا. وحكم فرويد مبذه الأفكار الشاذة على 
- نساء العالمء وتبيق أحكامه من بعده تلاميذه 
ومقلدوه. بينما يتجه علم النفس الحديث اليوم إلى 
إلغاء كل الفوارق المصطنعة بين نفسية الرجل ونفسية 
المرأة. وتشير نتائج البحوث الطبية والاجتماعية 
الحديثة إلى أن تفوق الرجال على النساء لم يكن سوى 

ولكن يبدو أن قطاعاً عريضاً من النساء المتعلمات 
قد وقعن؟ في إشكالية التوفيق بين حصوطن على 
الحرية الاجتماعية وفي الوقت نفسه التزامهن بقيم 
المجتمع ومقاييسه ومظاهره التقليدية. فلكي تعامل 
المرأة كإنسان له قيمته الذاتية. بسبب قدرته على 
العطاء والإنتاج والإبداع, وليس لكونه ملحقاً 
بالرجلء فإن عليها أن تدرك حقيقة أساسية. وهي 
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أن عليها أن تتخطى الكتل الضخمة من التقاليد 
والعادات السائدة منذ قرون. ونجاحها يستدعي 
تغييراً جذرياً في بنيتها النفسية وكذلك في بنية الرجل 
النفسية. ويجب أن تدرك أن العادات والتقاليد 
كممارسات مكتسبة تخضع لظروف اقتصادية واجتماعية 
وبيئية ولا تحمل أي نوع من القدسية عل الإطلاق» 
وأن تطور نظام الحياة وتقدم الوسائل وارتقاء 
المنجزات يستدعي ارتقاء وتطوراً في كيفية التفكير 
الإنساني واتجاهه ويستدعي بالتالي تطوير ا وارتقاء 
للعادات والسلوك . فإنه من غير المعقول أن يعيش 
مجتمع في عقلية القرن العشرين وتكنولوجيته» ويمارس 
فى الوقت نفسه عادات وسلوكيات القرن الثالث أو 
العاشر. ولا أقول إنه من السهل تغيير السلوك 
المتوارث والمعتادى فهو يحتاج إلى يجهود نفسي كبير. 
0 0 جديدة ثم تطبيقها. 
ومن الطبيعيٍ أن يجد الرجل العربيء الذي مارس 
السلطة رونا طويلة.» صعوبة في تكييف سلوكه 
روفويه تجاه المرأة, بحيث يتيح الآن هاء الغفرص 
نفسها التي تتاح له ويقبلها شريكا مكافئا. ولكنه لا 
يجب أن ير فض عقلياً هذه الفكرة لصعوبتها ويبحث 
عن العلل والأعذار حتى يتهرب من تطبيقهاء فيبقي 
المرأة على حالهاء وبالتالي يبقى هو أسير جهله ويحرم 
نصف المجتمع من المساهمة في تنمية نفسه وإثنماء 
تعتير مشاركة المرأة في عملية التنمية في البلدان 
العربية خطوة أساسية وضرورية نحو تحريرها. ولكن 
يبقي أن عملية التنمية هذه لم تدرس ولم تفسر إلا 
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ملف 2 العرأة العربية 


مشاركة المرأة في الفينات 
الأهلية المختلطة في لبنان 


1 مقدمة 


إن البحث في مشاركة المرأة في الهيئات الأهلية 
المختلطة في لبنان يستدعى بالضرورة درس ظاهرة 
المشاركة النسائية العامة في مسيرة المجتمع اللبناني» 
ويرتبط ارتباطا وثيقا بالبحث في نشاط المرأة على 
الصعد الاجتاعية والاقتصادية والسياسية. ويثير 
البحث أيضا ‏ وبالطبيعة ‏ نقاطاً حساسة عديدة؛ في 
مقدمتها دور المرأة وحقوقها وصورتها في لبنان. وذلك 
من ناحيتين اثنتين: ناحية الواقع العملي كما يتبدى في 
المرحلة الراهنة. وناحية المستقبل كما يرتجى له أن 
5 

ولغ تتساءلناء يافىء دق يلف يقل ثنة تشكلة 
مستقلة تتعلق. بنحو خاص. بساهمة المرأة ونشاطها 
في المجتمع اللبناني؟ لكان علينا أن نجيب فوراً 
بالايجاب. علما بأننا نتمنى ألا يجري التمييز بين وضع 
المرأة ووضع الرجل وكأنما عاملان منفصلان 
متايزان . 


(*) الجامعة اللبناية ‏ كلية الحقوق والعلوم السياسية ‏ بيروت - لساد. 


د. روحي البعلبكي” 


فعلى الرغم من أن أوضاع المرأة ومشاركتها وعملها 
تتطلب عناية خاصة. وتستحق الدّرس والتحليل. الا 
اننا يجب ألا ننظر إلى المرأة نظرتنا إلى عنصر منفصل 
عن بنية المجتمع الذي تحيا فيهء أو نظرتنا إلى متغير 
مستقل عن تصارع القوى وعلاقات التجاذب في ذلك 
المجتمع. إن مشكلة أحوال المرأة اللبنانية هي جزء لا 
يتجزأ من مشكلة الوطن اللبناني» وإن قضية حقوق 
المرأة اللبنانية هي جزء لا يتجزأ من قضية حقوق 
الإنسان ف البنان , 


2 اطيئات غير الحكومية في لبنان 
يمكننا أن نقسم الهيئات الاجتاعية والانسانية غير 


الحكومية العاملة في لبنان. لغرض بحثنا هذاء إلى 
قسمين كبيرين: الجمعيات النسائية., والجمعيات 


المختلطة . 
أما الجمعيات النسائية؛ فانها تتميز بخاصيتين 
أساسيتين : 


1 - طغيان العنصر النسائي على عضويتها. إلى 
مركن انتصاز الحهتوة فماع لهات 

2 توجيه جل اهتامهاء وتركيز معظم بشاطهاء 
على الشؤون التى تعنى المرأة بصورة حصرية أو 
جامية ع أن الأتعية اريت للجبعنات الباق 
بدأت تتخذ. ولاا سيا قُِ مرحلة ا رب ف لبسان. 
منحى 100 أضفى طابعاً تتوتعياء وإ متواضها 
عل قات الحضيات الشبانية وجراعها 
ولموحاتها ونه أرحة تلك الانفحطة : الساط 
اللقتان». والتقاط السيابي». والنشناط الوطي) 
والنشاط الامائى . 

ذا كناك هانان التاضعان لقان عيوان عمل 
اماف المداكة فين رظح اننا 
يسترعى الانشاه؛ ويشير الاستغراب. ويتطلب 
لاط تحنمو مدى مشارقة البراة و اشجات 
والجمعيات المختلطة . 

توققا وراب تدان ضباق أرلة مم اه 
بغرض تقصي مدى تلك المشاركة. وشملت حوالى 
١‏ حجمعية مختلطة في لبنان. يتبين ما يلي : 


3 - الواقع على ضوء الدراسة : 

أول إن نسبة مشاركة المرأة في الجمعيات اللينانية 
المختلطة. بوجه إحمالى. هى نسبة متدنية ا لا 
تار يننا الونيطن العام و هن امل 
الأعضاء . 

ثانياً - ان العضوية في معظم الجمعيات المختلطة 
تتكون من عدد من النساء يتراوح بين 9/10 و7025 
من مجموع أعضاء كل جمعية. وتندرج ضمن هذه 
الفئة الهيئات التالية: اتحاد الكتاب اللبنانيين» النادي 
الثقاني العربي, الجمعية اللبنانية لتقدم العلوم, 
الحركة الثقافية ‏ انطلياس. المجلس الثقافي للبنان 
الجنوبيء المجلس الثقاني للبنان الشمالي - طرابلس» 
الرابطة الثقافية ‏ طرابلس. دار الندوة» المجلس 
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الثقاني لبلاد جبيل. الجبهة الموحدة لرأس بيروت. 
مؤسسة عامل. رابطة أبناء الطريق الجديدة. الجمعية 
الصحية اللبنانية., جمعية شبيبة الهدى. الجمعية 
الااسلامية للتخصص 0 العلمي. جمعية التنمية 
والغمل الاجتاعي» نادي عمشيت الرياضي الثقافي. 

تالكا هدالة مكات نهل سب عقتوية النساء فيها 
عن 5 ومنها: الجمعية اللبنانية للعلوم السياسية. 
الجمعية اللبنانية للأعمال الإدارية. ندوة الدراسات 
الإنمائية. لجمة الصباح الوطنية. المركز الثقافي 
للبحوث والتوثيق - صيداء جمعية الأدب والثقافة - 
صيداء ندوة العمل الوطني. نادي أدونيس ‏ جبيل. 
جمعية عباد ال رحمن . المركز الثقائي الإسلامي . 

رابعاً - قليلة هي تلك افيئات التي نتراوح عضوية 
النساء فيها ما بين 035؟ و045؟. مثلا: الجمعية 
اللبسانية لحقوق الإنسان؛ جمعية تنظيم الأسرة, 
حركة اللاعنف. مؤسسات الرعاية الاجتماعية/ دار 
الأيتام الاسلامية. حمعية السلام والمحمة الخيرية. 

عاضا ب أنانيقة نيشاركة الززأة :ق افييات الادارية 
الحتياته وبالعال تفيهان: التساضن الغلينا 
فيها -. فتتدنى إلى معدل أصال من معدل مشاركتها 

فى العضوية العامة. قمع أن معظم اهيئات الإدارية 
لحان اللخلطة نسم فيد الوا إلا أن 
الى رقام الوسطية تظل في حدود امرأة أو انين من 
أصل 0 أعضاء أو 12 عضواء أو تلاث نساء من 
أصل 15 أو 18 عضواء ونادرا ها ترتقع إلى أربع أو 
حمس نساء من مجموع أعصاء الفيئة الإدارية أو مجلس 
الإدارة للجمعية . 

وبديبي أن يستنتج مما تقدم أنه من النادر أن تكون 
المرأة رئيسة أو أمينة عامة لجمعية أهلية مختلطة 

مدنا - تق مسألة تقؤيم فعالية المشاركة النساتية 
وبعدها الديناميكي من خلال قياس النشاط العمل 
الذي تبذله المرأة والتحري عن نوعية الدور الذي 
تضطلع به ضمن إطار هذه الجمعيات. وللأسفء 


فان هذه الفعالية هي في مستوى منخفض أيضاًء 
يعوزها الإسهام البارزء والأثر الخلاق. ما خلا 
النتعيا عات قليلة تسطع كالتماعات ملفتة , 

58 دعل أن ثم اها نديد بسدات تشكل 
ملامحه بوضوح. وعلى نحو مطرد. وهو يتجسد في 
ميل جديد لدى المرأة إلى مشاركة أوسع من ناحية» 
وأشد فعالية من ناحية ثانية: في نوعين من الجمعيات 
المختلطة: (أ) الجمعيات الناشئة ديف (ب) 
وال جمعيات التي تعنى تحديداً بشؤون المعاقين. ولا 
سيها الأطفال المعاقين . 

ثامناً - تبقى مشاركة المرأة في الجمعيات التي 
0 شونا سياسيةء أو وطنية عامة» أو قومية , ف 
0 نسبة 2 الإطلاق» إن لم تكن معدومة نبهائيا. 

- الملاحظ أن مشاركة المرأة في التشاط 
0 المختلط لا تتخذ أي شكل من أشكال 
الانتساب الطائفي, المقصود أو الواضح., ما خلا 
بعض الاستثناءات القليلة . 

ويصدق هذا الحكم على معظم التنظيهات 
والاتحادات النسائية البحت أيضاء باستثناء الجمعيات 
ذات التسمية الطائفية المميزة» بطبيعة الحال. 

أ- لعل في مساهمة المرأة والرجل في العمل 
الاجتاعي العام. لحدف إنساني أو خدمة وطنية» ما 
بدفعنا إلى التأكيد على أن الجمعيات والمنظمات غير 
الحكومية والنقابات هي أفضل بوتقة لإذابة الفروق 
الطائفية. والقضاء على المشاعر الفثوية: وتعزيز صيغة 
العيئن مكرك 


4 تحليل واستنتاجات واقتراحات: 


بناء على نتائج هذه الدراسة الإحصائية. بات 
علينا أن نتساءل عم إذا كانت هذه الجمعيات 
المختلطة هي فعلا مختلطة. أم شبه مختلطة. أم غير 
غتلطة؟ : 

إن طغيان النشاط الرجالي. وانحسار المشاركة 
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النسائية. يرتبطان بجملة عوامل اجتاعية عامة من 
ناحية . كما يطرحهاء من ناحية أخرى أسئلة هامة 
0 عن حجم الدور الحقيقي للمرأة» وعما ينتظر من 
المرأة أن تقوم به وعن صوت المرأة ومن جب أن 
يوصله ويعبر عنه. وبالتالي عن حقوق المرأة ومن 
يؤمنها ويلفذها. وأبرز ما يمكن استخلاصه وافتراحه. 
في هذا الصدد. يتمحور في ما يلٍ: 

أو إن ضالة مشاركة المرأة اللبنانية في نشاط 
الجمتوغعات الكليية اتضوية في إطار الميقساك 
المختلطة. على نحو خاص. وفي الحقل الاجتماعي ١‏ 
على نحو عام. تعكس. وتتلاءم مع. ضآلة مشاركتها 
في القوة العاملة الكلية. وانخفاض مساهتها في 
الميدان اللاقتصادي . فالاحصائيات التقريبية تشير إلى 
أن مساهمة المرأة في القطاعات الانتاجية في لبنان 
تراوج نين 11 و21 بلمئة» مع أن هذه النسبة تختلف 
صعودا أو هبوطا داخل كل قطاع إنتاجي على حدة. 
زراعيا كان أو صناعيا أو خدماتيا. 

ولكن» إذا كانت عمالة الإناث, بالمفهوم 
الاقتصادي. تصطدم بمعوقات تحد من ارتفاع 
نسبتهاء من مثل بعض المفاهيم الخاطتة التي تنكر على 
المرأة القيام بعمل مأجور. لأن ني ذلك انتقاصا 
لقدرها وإيماء إلى عيب في رجولة الرجل. فإن العمل 
الاجتماعي الإنمائي التطوعي لا يخضع لمثلى تلك 
المعوقات والاعتبارات. وينبغي أن يكون مَفتوعناً 
للؤناث ليساهمن و فيه على نطاق أوسع . 

ثانيا - إن الإشكالية التى يطرحها تقلص دور المرأة 
اللبنانية. بصفة عامة. إنما هي أحد المؤشرات المثلة 
لحقيقة أزمة المجتمع الراهن. والنابعة من صميم قيمه 
المضطربة وأوضاعه القلقة. على اعتبار أن قضية فئة 
كبيرة من فئات المجتمع لا يمكن أن تنفصل عن قضايا 
الشعب برمته وما يعانيه من مشكلات وهموم. وأية 
محاولة في سبيل تفعيل دور المرأة وتنشيط تفاعلها مع 
مختلف قطاعات مجتمعهاء ينبغي أن: (أ) تنطلق من 


فهم لتلك القيم والأوضاع . (ب) تسد كل الثغرات 
القانونية والفكرية والاجتماعية الي تفرض عل المرأة 
وضعاً مهمشأً وموقعاً دُونِياً و(ج) تسعى إلى تعزيز 
وعي المرأة بحركة المجتمع ككل. لضان مساهمتها 
الكاملة في مختلف الأنشطة والتيارات التي تؤثر فيه. 

ثالع] إن المرأة اللمنانية. أسوة بالمرأة العربية بصفة 
عامة, لا تزال تحمل وزر جنسهاء. وتتعرض لما 
اصطلحنا ‏ في جمعيات حقوق الإنسان ‏ على تسميته 
ب «ازدواج القهر». ممعنى أنه فضلاً عما يعانيه الإنسان 
العربيء سبب ظروفه العامة. من حرمال 
وضعوبات فإن المرأة كانت قوق :5ل1ك حرمانا 
وصعوبات لمجرد كونها امرأة. 

بحسم كلي أقول إنه لا مناص لنا من أن تعامل 
المرأة كإنسان كامل الحقوق والواجبات. وأن نقوم 
عملها على أساس الجدارة لا الجنس . 

رابعا - في بلاد الدنياء تكافح المرأة اجتماعياً فتتبوأ 
مناصب اجتاعية متقدمة. وتكافاً بإستاد مهمة سيأسية 
أو منصب قيادي رسمي لها. تضع من خلاله أقكارها 
وبراجها موضع التنفيذ. 

فالرئيسة الحديدة لايرلندا. ماري روبنسون (46 
سنة). فازت برئاسة بلادها في الانتخابات الأخيرة, 
وأصبحت أول سيدة ترأس ايرلندا. وكانت قد بدأت 
نشاطها الاجتاعي بتيني قضية حقوق الإنسان. ولا 
سيما حقوق المرأة. في إطار بعض الجمعيات 
المختلطة. فاعتيرها الشباب الايرلندي رمزاً للحيوية 
والعسر ا 

وفي بلادنا. ترضى المرأة بالصفوف الدنيا والمقاعد 
الخلفية. ولا تحصل على واحد بالألف من الوظائف 
الرسمية أو المراكز السياسية العامة, اللهم إلا إذا 
أسعفتها الصدفة وورثتها عن زوج أو أب. مع أنها 
تشكل أكثر من نصف المجتمعء وتكون بالتالي - ومن 
الناحية النظرية على الأقل - أكثر من نصف قوى 
الإنتاج الاجتماعي . 
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خامسا ‏ مثلم| يعتبر تحرر المرأة مايا لتحرر 
المجتمعات. وتخلفها دليلا على تخلفه. فإن مشاركة 
المرأة في إنماء المجتمع تشكل عاملاً بالغ الأهمية في 
إخباضه وسيرورته. وإن المرأة اللبنانية مدعوة اليوم 
بإالحاح لأخذ موقعها والقيام يدورها في مسيرة السلام 
والبناء. على نحو فاعل غير هامثي, وعلى خطى 
مجه :غير عشوائية. 

وإذا كانت نسبة مشاركة المرأة اللبنانية في النشاط 
الاجتماعي منخفضة, فاننا نربأ بأنفسنا من اعتبار 
للراقع تبعا لذلك + بلية وعاحدق بل !نوكل إفانها 
بقدرتها التامة على المساهمة الفعلية وتحمل المسؤولية, 
ونكرر قناعتنا بأن التى تهز السرير بيمينها قادرة على أن 
تمر العالم بيسارها. ْ 


سادسا ‏ لابد للمرأة. لكي تصبح سيدة نفسهاء 
من أن تتخلى عن الاتكالية والتواني» وأن ترفض 
التهميش والاستبعاد, وأن تعي حقوقها كاملة. فتغدو 
حينكذ عضوا كامل العضوية في المجتمع. ها نشاطها 
الضر وري » ولما عملها الذى لا يستغنى عنه, وها 
فكرها المشع ألقاً إبداعياً. 

نايدا إن المسؤولية الرئيسية تقع. في المقام 
الأول. عل عاتق المرأة. وأخص منها المرأة المثقفة. 
الي يفترض أن تمارس دورا طليعياً في تعبئة قوة 
نسائية عر يضة ة وواعية. تعمل عقلانياء وتناضل 
عتجياح حل أسافي اطق والموداواة دفن مكظور 
تنموي وحضاري واسع وشامل. وفي سبيل التوعية 
والترقي» في كل الميادين. وعلى كل المستويات. 

كاماك أضت اتلك الميؤزلجة مصزورة دخان 
قضية المرأة كأحد أهم الأولويات الفكرية والقناعات 
الإنمائية لدى المواطن العادي. ولا سيما المواطن 
المنثقف. رجلا كان أم امرأة؛ في سبيل إحقاق 
حقوقها. ودعم مسيرتها. وإطلاق طاقاتها. وتعميق 
الاستفادة من كونها أحد أثمن موارد الإمماء في 


المجتمع , فتكون بذلك مشاركة في الرأي والفعل في 
شؤون وطنها. 

الحقيقة التي ينبغي ألا تغيب عن أذهاننا هي أن 
الصعويات الي تواجه المرأة اللبنانية. والي تكمن 
عملياً قِِ يجالاات: العمل. والنشاط الاجتاعيءٍ 
والنشاط السيابي. والعوائق القانونية . إن هذه جميعاً 

تترابط فيها بينها ‏ وإن كانت تبدو منفصلة ‏ لتشكل 
بمجموعها جوهر قضية المرأة اللبنانية. بل قضية 


المجتمع اللبئان بأصره . 

ولذلك كله. فان تكاتف الرجل والمرأة وتعاونهم| 
واستنفار جهودهما المشتركة يسهم في تحويل قضية المرأة 
من قضية فكوية إلى قضية تهم المجتمع بأسره. ويقضي 
على الوهم القائل بأن المرأة في حالة صراع مع الرجل 
أو على الأقل في وضعية اضطهاد يمارسها عليها 
الرجل. كى| يرسخ التكامل والتكافل بين الحدسين 
بوصفه أساس الحياة الاجتاعية القويمة . 


إلى الباحثين والكتاب العرب 


إلى الباحئين والكتات العرب: 


إيماناً منبا بأهمية التواصل والتفاعل مع اعون والكو احم والكانا يننا 
بالشروط الموضوعية والعلمية الواحب رقا للمبحث الحادى بسر مملة الفكر 


العربي أن تعلن عن مناور أعدادها المعبله. 


وعلى الشكل التالي : 
© حقوق الإنسان العربي 
© العرب وتحولات نباية القرن. 
© الخحماليات العربية. 


© السينم| والمسرح في المجتمع العربي. 


© الادب القصصي العربي. 


جَى ستسدر 5 لتوفر الموصوعات 


إضاهه إلى هذه المحاور فإن المجلة ستمرد بعضا من صفحاتها في كل عدد من 
أعدادها لدراسات محتلقة ومتنوعةه تعالح موضوعات فكرية راهنه 


ملف 2 العرأة العربية 


وردة اليازجي (1924-1838) 
(خنساء لبنان) 


كين سوال الفا ا 
سين حانة شعبٌ جلائل ما 00 
(جميل صدقي الزهاوي) 


3-4 


نهدف من معالجة هذا الموضوع. الذي يتناول 
امرأة عاشت في النصف الثاني من القرن التاسع عشر 
والربع الأول من القرن العشرين» هي الشاعرة وردة 
اليازجي . إلى تابد الغبوه على امرأة كانت ا 
إلى عائلة معروفة ة أعطت الأدب واللغة 3 اليد 
والصحافة أعلاماً هرد لهم يقول فيهم عن حق 
المؤرخ عيسون, اسكندر المعلوف : 

«رحم الله اليازجيين فقد ملأوا القرن التاسع عشر 
الميلادي وعقدا من المقرن العشرين بأديهم ل 
وكتبهم التي ل فيها 2 الحفاظ العربي والذوق 


(*#) التامعة اللبنانية ‏ كلية الآداب والعلوم الانسانية - بيروت. 
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د. ميشال جدا» 


الأدبي السليم. وقد وافق مولد النبضة الأدبية في 
موعد)ة. 

من النادر أن يستمر التبوغ في أفراد العائلة 
الواحدة بحيث يتوارثه الابن عن أبيه والأب عن 
والده ولكن في عائلة اليازجي نجد أن النبوغ متصلا 
ينتقل بالورائة من الأب إلى أكثر من ولد: فالشيخ 
بسر أهيم الباز 8 (1847- 2196 الأديب وا لصحي 
بشارة زلزل 0 - بجلة «الطبيب» ثم هاجر 
إلى مصر عام 1893 حيث انشأ مع بشارة زلزل محلة 
«البيان» فلم تعش أكثر من سنةء ثم أصدر يحلة 
«الضياء» الشهيرة التى استمرت من (1906-1898) 

و 5-7 خليل البازجى الشاعر (1889-1856) الذي 
, به مطلوولة: إلى وردة ؛ اليازجي الابنة النيي نبغت قٍِ 
نظم الشعر. وكان ها دورها في النبضة النسائية ف 


القرن الماضي. وقد صح فيها قول المتنبي في أخت 

سيف الدولة: 

ياأحت خيراخ يساينت خير أب 

كناية بهم عن أشرف النستت: 

وغايتنا هي انصاف المرأة واعطاءها حقها وإظهار 

اسهامها في النبضة رغم ما كانت عليه المرأة الشرقية 

عامة من كبت وإذلال وجهل وتخلف. 

من هي وردة اليازجي ؟ 


يقول عنها عيسبي اسكندر المعلوف!0: 

«هي السيدة وردة كريمة الشيخ ناصيفف اليازجي 
وسليلة بيت العلم الشهير وابنة السيدة اليصابات 
الشامي. ولدت في كفرشيا في 20 كانون الشاني سنة 
8. ثم انتقل والدها إلى بيروت مع أسرته وهي 
0 من عمرهاء في سنة 1840 على أثر 
الفضة الى قات في :تلك السنة نين الدروز 
والتصازى. وكان: فرسلو الأميركان قد فوا اول 
مدرسة للبدات في بيروت سنة 1834 بعناية السيدةٌ 
سارة قرينة الدكتور عالي سمث الشهير. فلا ترعرعت 
وردة ادخلها والدها في هذه المدرسة لتتلقى مبادىء 
القراءة والكتابة فنبغت». 

ويذكر جرجي نقولا باز: «انها درست العربية 
على والدها الشيخ ناصيف في كتابيه «فصل الطاب 
في أصول لغة الاعراب» (1836) و«نقطة الدائرة في 
العروض والقافية» (1855). كما انه مرّنها على 
الشعر فبدأت تنظم وهي لا تزال في الغالثة عشرة من 
عمرها وظلت تنظم على مدى فترة زادت على السبعين 
عامل . 

وهي رابعة أولاد الشيخ ناصيف اليازجي الاثني 
عشر نصفهم صبيان والنصف الآخر بنات وثالشة 
البنات الست . 

تزوجت سنة 1866 من فرنسيس شمعون وهو ابن 
الطبيب جبرائيل شمعون ولد في كفرشيم| سنة 1830 
ودرس في مدرسة العلوم الاميركية في عبيه (شوف 
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لبنان) في أول نشأتها سنة 1843 فكان من أنبغ 
تلاميذها فال شهادتها الدالة على اجتهاده في 
التحصيل وتفوقه على زملائه الطلبة . 

وكان فرنسيس يختلف إلى بيت الشيخ ناصيف 
اليازجي ويحضر مجالسه ويستفيد من أحاديثه وآرائه 
وآدابه فأحب ابنته وردة واقترن بها ورزق منها أولاداً. 
ثم قرك كفرشيم الى بيروت حيث مسارس بعض 
الأعيال مثل التدريس والتجارة ثم انتقل الى مدرسة 
(الفرندس) في برمانا حيث مارس التعليم وتولى إدارة 
المدرسة. وقد عاشت وإياه ثلاثة وثلاثين سنة وعندما 
توفي سنة 1899 سافرت إلى الاسكندرية حيث عاشت 
فترة ربع قرن إلى حين وفاتها في 26 كانون الثاني سنة 
4 في منزل ابنتها لبيبة أرملة جورج بك نحاس. 
فأقيم لها مأتم حافل اشتركت به الحكومة وكبار العلماء 
والعالمات . 

وقد ضعف بصرها في الستين من عمرها فأخذت 
تستخدم النظارات وكذلك خخفٌ سمعها لما بلغت 
الثهانين ولكنها ظلت تتمتع بقواها الجسدية والعقلية 
إلى أن وافاها الأجل وقد بلغت ال 87 من عمرها. 

أما يحلة «فتاة الشرق»” فانها تقدمها على انها «ابنة 
نابغة الشرق المشهور العلامة المرحوم الشيخ ناصيف 
اليازجي اللبناني وشقيقة فقيد العلم والوطن واللغة 
العلامة العام الفاضل واللغوي المدقق المرحوم الشيخ 
ابراهيم اليازجي والشاعر المشهور المرحوم الشيخ 
خليل اليازجي أجزل الله ثوامهم». 

إلى أن تقول: 

«غير انه لسوء الحظ توالت عليها لكات 
والأحزان فكان أكثر نظمها في المرائي وها فيها من 
الأساليب والعبارات ما يبكي الجلمود ود ا 
الصخرية ولاسيما في رثاء والدها وولدها أمين فانها 
جاءت في هاتين المرثينين بما تقصر عنه فحول 
الرجال» . 


وبعد ان تورد نماذج من شعرها وخاصة في رثاء 
والدها وابنها تنبى قوها: 

«وأما باقي شعرها فهو في منتهى البلاغة والرقة 
وفيه المعاني الشائقة ما يشهد لحا بطول الباع في صناعة 
النثر والنظم والابداع فانها من الدوحة اليازجية ربة 
الأدب والعلم فنسأل الله أن يطيل عمرها وينفعنا 
بعلمها انه الواهب المنّان» . 

واضح في هذا الكلام المبالغة والأطناب واسباغ 
النعوت وارسال الكلام على عواهنه والبعيد عن النقد 
الصحيح المسؤول. 

بينم| المعلوف يصف لنا أخلاقهاء وقد عرفها عن 
كثبء فيقول: 

«اشتهرت وردة يذكائها وشاعريتها وأخلاقها 
السامية فكانت ذات عاطفة رقيقة حساسة قليلة 
الكلام رزينة وليست كأكثر السيدات عندنا تحب 
الظهور والكلام والاغتياب» بل كانت كثيرة التواضع 
ل ا ا 
كل انسان حتى انها إذا اضطرت إلى شيء من ذلك 
جلت كلاتها تدحا مغمى .وكانت لنطيقة المحضر 
مهيبة الطلعة ربعة القوام ميالة إلى الحرص عن التبذير 
حتى كانت تعيش مع أسرتها بسعة من العيش وبحالة 
عحسلة . 

جالستها مراراً وأطلغت على آداها النادرة وحسن 
حديئها وصحة روايتها ودقة فكرها وسعة اطلاعها 
ورقة مساجلاتها مما يستنتجه من يطالع نظمها ونثرها 
فان فيهما تصوير أخلاقها وتمثيل آدابها. 

كانت تختلف إلى لبنان ولاسيما بيروت وزحلة 
وتعود إلى الاسكندرية تعيش بين ابنائهاء وحيثما 
حلّت كان ها المقام السامي والتكريم الواجب 
فتجالس العلماء والعالمات. 

وقد اجتمعت بهذه السيدة مراراً في زحلة عندما 
كانت تزور الشيخ ملحم اليازجي نجل عمها الشيخ 
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كنت أزورها في بيروت في بيت ابنتها الأديبة فريدة 
زوجة سعيد أفندي كرم ونتحادث بأشياء كثيرة تعلق 
بالأسرة اليازجية ومشاهيرها وأصهارها مما زادني تحقيقا 
في تاريخهم». ثم يفيدنا بأنها كانت على اتصال مع 
العديد من أدباء وأدييات لبنان ومصر وسورية 
وسواها. 


ديواها «حديقة الورد» 


طبع ديوانها «حديقة الورد» ثلاث طبعات. الطبعة 
الأولى في بيروت سنة 1867 في 46 صفحة والثانية فيها 
أيضاً سنة 1887 في 58 صفحة والطبعة الثالئة في مصر 
بدا ريا يي لهك يا ال اد 
التاريخ”) . وها منظومات تنشر في ديوانها كانت 
الصحف العربية قد تناقلت بعضها. 

هذاء ول يقتصر نشاطها على نظم الشعر ولكنها 
كتبت أيضا في عدة صحف ومجلات مثل: «لسان 
الحال» ووالضياء» و«الأجيال» ودفتاة الشرق» وومجلة 
سركيس» وسواها. 

ونحن ستتناول شعرها ثم نثرها. 

لا شك في انها أخحذت اسم ديوانها من اسمها 
(وردة). وقد جاء في ديوان اخيها خليل «نسسيات 
الأوراق» أبيات عن الورد يقول: 
ألا رؤحوا روحي برائحة الورد 

فقد جاءنا فصل الربيع من البعدٍ 

ألا مشتعوني مرة من شميمه 


ولله ورد ليس يبرج مسرا 
فلميك محتصاًبشهرلهفرهدٍ 
أتوق إليه مثلا اشلتاق َل 


إلى ما به يروي ظماه من الوردٍ 


واهمفو لأنفاس النسيم إذا أق 
لنامسن لكلية جتان أر رج الند. 
وكذلك نظم ابن شقيقتها الشيخ نجيب الحداد في 
ديوانه «تذكار الصبا» في الورد فقال: 
لشخصك من زهر الربى لقب الورد 
وهيهات ما للورد حسنك ف الود 
تفوتيته ريما ولجركا بمظ ا 
وسعيبااعصضل طول المودة والعهد 
فللورد شهرٌ واحدٌ ثم ينمضي 
ووردك باقي لا يزول عن الخذد. 
وقال شقيقها ابراهيم في تقريظ ديوانها: 
هذي حديقة ورد عزجانبها 
وحبذا روض ورد فرج الكسرينا 
من طافهاير فيها الدر منعظي 
والطيب منتشرأء والسكر محتلبا 
كالورد نضده في روضه ساحيراً 
درالندى أو كراح كللت خنينا 
أو بحر حمر بماء 0 ممترج 
والجوهر القرد فيه يملا العببا. 
وإلى ذلك تشير مي زيادة في محاضرة القتها عنها في 
نادي جمعية الشابات المسيحيات في القاهرة : 
«ففي حديقتها ورود باهتة في اللطف والمجاملة» 
وأخرى حمراء في المودة والشوق» والقسم الطامي هو 
ورود قاتمة 52507 المراق والحداد. ورود الرثاء 
والنحيب المبلّلة بدموع العيون المضمخة يزفرات 
القلوب» . 
فإذا نظرنا في ديوانها نجد انه يدور حول شعر 
المناسبات وهو في أغلبه 0 مقطعات قصيرة 
وأحياناً لا يتعدّى البيتين الاثنين 
وقسم وافٍ منه يدور على النساءء أوليست هي 
امرأة؟ ! 
لوا كا د ووس ما 
الترك ابنة الشاعر المعلم نقولا الترك (1828-1763) 
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00 الأمير بشير. وتفاخر بأنها اوردة العرب: 
وردة التسرك. ان وردة العرب 
فبيلناقد وجدنا اهرت الخايت 
اعطاك والدكُ الفنٌ الذي اشتهرت 
الطافه بين أهل العلم والأذدب 
فكنلت بين نسساءٍ العصر راقفية 
أعلى المنازل قي الأقدار والسرتب. 
وقالت تجيب شاعرة أخرى اسمها عي وردة هى 
وردة كبا لكي لا تعتب عليها: ْ 
انان زرده «فتطنحافينا يا فيان 


رود البحرت قو القاب د حريته 


لقد سمت في الورى قدراء فلا عجبٌ 
فالوردٌ بين الورى سلطان أزهار. 
وهي غالياً ما تكرر استخدام «الورد» في قصائدها 
الى نظمتها في مناسبات متعددة . 
تقول مثلاً امك ححدا م كران إن ويك 
سيد أحمد في الاسكندرية9 : 
هذي حديقة ورد قد بعئلت ا 
إلى حديقة فضا في الورى عظَّا 
سيرتها نحوفغيثُ 595 حر 
مشفوعة بثناءِ 
يشدو ها كل بيت في 0 
حلا بوصفك نظم الشعر فابتسم. 
ظاهر التكلف في هذا النظم والتعسف فما هي 
وحديقة الفضل» يا ترى سوى أنها جاءت ا 
الحديقة الورد» الذي هو اسم الديوان. 
وتنظم كذلك في الترحيب بالأميرة تاج الشهابية 
والدة الأمير بشير أحمد اللمعي وقد جاءت إلى «رأس 
بيروت»). وتهنيء والدة الأمير محمد رسلان حين أتمه 
الولاية على جبل الشوف خلفاً لأبيه. وقالت تمدح 
جلالة الملكة الفرنساوية زوحة الاميراطور نابليون بناء 


تح ةلهن 


على طلب صديقة لها فجعلت في الكون شمسين: 
شمس في المشرق وأخرى في المغرب هي جلالة 
الملكة . وتمدح كذلك الأميرة نظلة أخت خديوي مصر 
وقد قدمت إلى لبنان سنة 1894 فما على الشعر إلا أن 
يقوم بواجب الترحيب! وتنظم في قدوم صاحية 
العصمة نائلة سلطان شقيقة جلالة السلطان 
عبد الحميد إلى بيروت. ولا تكتفي بالمديح بل تعمد 
كذلك إلى الرثاء فترثئي سارة ابنة المعلم بطرس 
البستاني . 

وتمدح أحد الأطباء عالج أخاها خليل حين 
مرضص. وترئي البطريرك مكسيموس مظلوم المتوقي 
سنة 1855 بالاسكندرية09, 

حيث تكثر من المواعظ ولا غروى فهي ترثي رجل 

دين. وتستخدم التعابير المألوفة في مثل هذه الحالة: 
الدنيا التي من شيمها الغدرء والميت الذي تبكيه 
الأرض والسياء. فهو بدر قد غاب في الثرى ورحل 
عن دار القناء إلى دار البقاء. الحزن عليه يفتت 
الصخر والألباد! والمنابر تيثمت بفقده والعيون بكته 
دما وما إلى ذلك من الكلام المألوف الذي يقال في 
مناسبات الرثاء . 

وأحياناً ترئى صديقة لها فإذا القمر قد غاب في 
التراب وغصن البان قد تكسر: 
أسفاً على القمر الذي سكن الثرى 

َكَل فمفسون" البحاة أن يتتكسرا, 

وترئي المرحوم مارون النقاش (1855-1817) راد 
المسرح العربي. وتضمن وقاءهة تارها في بعضص 
الأحيان ولا تكتفي بتاريخ واحد بل تجمع بين تاريخ 
الميلادي والهجري . 

ولا شك في أن الرثاء يفوز بالقسط الأكبر من 
شعرها. ومن سوء طالعها انها رثت والدها واخوتها 
واخواتها وزوجها وأولادها. وهي تخاطب قلبها 
وتطلب منه أن يتصير فقد عودته الليالي على الحزن. 
وإذا كانت الخنساء قد بكت أخاها فانها هي قد بكت 
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اخوتها الستة جميعاً. وان دمعها لا يلبث أن يهف حتى 
يغبمر من جديد تقول في رثاء اختها راحيل : 
لشن جفٌ دمع العين مني هنيهة 
ففي القلب دمع سائل أبداً يجري 
وتكرر ذلك في مرثاتها لأخيها حبيب'" وقد توفي 
في ريعال شبابه سنة 1870. 
ياعين وردة في الاسحار والأصل 
اك النقه حي عناف مرفسل 
ويا فتوادي نقتت نع تفرعة ١‏ 
فان سيف المنايا سابقٌ العَذَّلٍ 
وشا مار اسهد عن بوجق اذا 
ويا دموع أنزلي كالعارضص 
ويحي من السبين ان البين جارجحنا 
باسهم 7 نَزَلٍ منهاعلى وجل 
رمى الحبيبه بسهم قد ال به 
نات يط هنا كالشيارت التول: 
روحي فدى من بقلبي ذكرهُ أبداً 
وشخصهٌ من أمام العين لم يحل . 
واضح في هذه الأبيات التي تعج بسهام الموت التي 
أصابت شقيقها الذي انطرح «كالشارب الثمل». 
فأي شبه بين الميت والشارب؟! وهو البدر الذي غاب 
والخسارة التي لا تعض 
وني رثاء شقيقها خليل الشاعر تقول22: 
ألا أهاالقلب الحزين. إلى متى 
تقامي خطوب الدهر منقضهٌ تترى 
تراكحيف الأرزاة.من كمسل جاتن 
علسك قلا يوم ربلا فرق 
فهلا براك الله من جنب صخرو 
تمرّعليك الحاشمات فلا تُفرى 


المطل 


واوا ها هاعد » عهاقاعداه واه ود وام عدراعد رد فد راف فارد فاه 


سلام على وجه الخليلء ونارة 
بطي الحشا قد أفنت القلب والصدرا 


على وجهه الفصاحي الوسيم الذي لَه 
بقلبي رسم لا يفارقة العمرا. 
ثم يموت زوجها فيكون له نصيبه من الرثاء تقو 
فى ذلك023: 
كل) كاد يضمد الجرح عربدي 
0-22 علد كيه عندأخرى 
كاتصال الأسيباب بالأوتاد 
الدذهر أن يسن بنظم 
غير نظم الرثاءٍ والتعناد 
سلبتني المنون انسان عيني 
ورفيقي | وعمدق 
يا أليفي في شدتي ورخائي 
ونصيري في النائبات الشداد 
كسيف عجابرتسي بقلب جريح 
بتلظى في ككل را القتاد؟ 
وغعداالقلب يدبك مكل الجاد؟ 
فنقرأ فيه شعراً صدق وقد عصر قلبها الحزن 
والأمى. قلبها الذي يفيض .دما من كثرة ما أضابه من 
سهام . 
«على أن أجمل مراثيها وامتنها نظأ وأشبعها عاطفة» 
ولو أن المعاني منها غير جديدة لناء قيلت في ولدها 
أمين شمعون., وني أخيها الشيخ ابراهيم» هذاما 
تقوله مي زيادة12. تقول في رثاء ابنها أمين9) 
المتوفى سنة 11892 , 
أرى نار قلبي كل يوم وليلةٍ 
عبد نيا كل رن بالفترم 
ورنمجان روحي من عدوت به نشوى 


الأكباد 
وأبى 


وعيادي 


أحنٌ لمرأى تربه كل ساعة 
واهفولمشواه وما تححتة يحوّى 
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أيا قيره هذا العزيزء. فلاتدع 

هوام البلى ت#وى عليه كما تمسوى 
وحافظ على تلك العظام فانها 

لسر سين لبق فلم ا مدو 


آنا سقفي راض قدا به ايده تنح 
ولوعةء وهو آخر الباقين من اخموتهاء فأفرغت 0 
كله عليه وهو دون شك اشهر اخخحوتها وأقريهم إلى 
قلبها. قالت في رثائه9© تذكر فضله على لغة الضاد 
وتشبه نفسها بالخنساء البتى بكت أخاها صخر: 
ليبق للحزنٍلي صب ولا جلدٌ 
ولاكسر حلي رمس مين تتفسدرا 
وضاق صدري مماقد تراكممن 
حزنيٍ ولم يبت لي دسي يد 
ارقي :يجا كتفي التروع ميعتيدا 
فها حياتقي وأنت عني مبتعد؟ 
ياقائل ات كر 
وصاحب التراي عفنا اليس يالتقدة 
تسير في -- الافهام قاصدة 
حالس لفل والرشد 


يا صخر بنث الشريد اليوم منتشرٌ , 

مهاعليك قوافٍ في الورى شردٌ 
هيهات ما فقدت صخري. ولا نظمت 

دمعي » ولا وجدت خنساهءٌ ماأجد 
يكت وحيداء وأبكي ستة ذهبوا 

لمكتل مفحدة بين الورى وجدوا. 

توفي الشيخ ابراهيم اليازجي في مصر كما سبق 

وذكرنا سنة 1906. ثم نقلت رفاته إلى بيروت سنة 
3 فرافقتها الشاعرة الحزينة ونظمت قصيدة ألقتها 
على ضريحه تقول مخاطبة قبره: 


امسلل 


يا قير اهنابماأوتيتَ من ظفر 
فقد حويت كرام البدو والحضر. 

تون ملا يل تيت نسيية تال ل 1ك 
الذين أقاموا له حفلة تأبين في بيروت تقول فيها: 
اليوم ردت ا ما أخذت ويا 

أسفيء فقد ردّته في الأكقفانٍ. 

وقد تبرع المغتربون باقامة تمثال للشيخ ابراهيم - 

هو اليوم موجود في حديقة قصر الأونيسكو - فأرسلت 
قصيدة إلى شكري الخوري (1937-1872) صاحب 
جريدة «أبو الهول» في «سان باولوء البرازيل تشكره 
على اهتمامه بهذاالمشروع . 

كان هناك من يعتقد بأن وردة اليازجي ليست هي 
التي تقوم بنظم قصائدها هناك والدها الشيخ ناصيف 
وشقيقاها الشيخان خليل وابراهيم الذين كانوا 
يساعدونها على ذلك. ولكن بعد ان توفوا جميعا ثبت 
أن هذه التهمة كانت باطلة لأنها استمرت في النظم 
ورثتهم جميعا. 

ولا بأس من أن ننبي موضوع الرثاء عندها بأن 
نورد هذه الأبيات التي قالتها ترئي ابنتها أسماء : 
أواه من طول ليل بت اسهره ‏ 


وما سرى في ذرى أفلاكه القمر. 
وتغهيها بهذا التاريخ حيث الجناس والبديع 
والاستعارة : 
بكى آل شمعون لفقد عزيزة 
لقدانشبت أيدي المنون بها سهما 
فنادى من التاريخ صادق نطقه 
قدانتقلت اسم إلى المنزل الأسمى. 
شعرها كله شعر مناسبات ‏ والشعر ابن المناسبة 
كما يقولون ‏ ولكن شرط أن برتفع الشاعر عن 
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المناسبة. فإذا سفٌ الشاعر شدَّت به المناسبة إلى 
أسفل وانحدر الشعر من عليائه وسقط وكان سقوطه 
عظيما! . 

فمن شعر المديح والتهاني لآل عثان والمعايدة 
والتأري يخ إلى إنشاء الكنائس والجمعيات الخيرية 
والعودة من السفر: يعود الخواجه عالي شصيت 
الأميركاني من السفر فتنظم أبياتاً في ذلك «الحدثء! 
فتصدح الأطيار ويشرق البدر ويعم الهناء والسعد 
بعودة العالم الفرد الذي عر نظيره! . 

وهي تذكر في تقديم قصائدها انها «قيلت في رسالة 
إلى صديقة لها وقد كانت في سفر» أو أنها «وقالت وقد 
عادت صديقة لهامن سفر» أو «وقالت في مثل 
ذلك». ولكننا ندرك أن ذلك موجه إلى «وصديق» 
وليس إلى «صديقة». وهذا ما كان يفعله الشاعر 
العربي عندما كان يخاطب «حبيبه» بدلا من «حبييته» 
فيقول: ولي حبيبٌ» والمقصود أنه يخاطب امرأة. وقد 


لجأت إلى ذلك للتمويه والتستر مجاراة لواقع المرأة في 
مجتمع ذلك العصر الذي لم يكن يسمح لها بأن تظهر 
عواطفها ولواعج فؤادها. 


ونحن إذا ما راجعنا بعض هذا الشعر نجد أنه من 
المستبعد أن يكون قد قيل في امرأة» مهما كانت متانة 
الصداقة التي تجمع بين «الصديقة» والشاعرة» لما فيه 
من لحفة ولوعة وحرارة : 
وقالت في رسالةٍ الى صديقة لما وقد كانت في 
سفر”". 
مني السلام على الذي هجر الحمى 
فجرت دموعي كالسحائبٍ دما 
الشَوقٌ زادذ من البعاد قشعا 
والنومٌ صار على العيون محرّما 
ا 0 لمفجره أولبعده 
والبدر غاب وقطرنا قد أظلا 
با وا أضحى فوادي عئذله 
وبقيت من وجدي أراعي عدن 


0 بون عات مُترّنفا 
يا بدر تم عاب عني أسهرا 
ا ات به 
وتنفر عيبق بعدما قطرت دما 
طال البعاد على الكئكيب المرتجي 
أن يجعل القربت | لاله مقلما. 
فهو البدر الذي غاب فذهب يذهابه النوم عن 
أجفانها وأصبحت «تراعي الأنجم)» وتنتظر طيفه أن 
يزورها في الكرى. 
وقالت وقد عادت صديقة ها من سفن" . 
زآز الحييتت ف ار أجفاني الكرّى 
ودنا سرور كان عن فلحي سرّى 
ألا بتكبروا ان غات عنا ره 
شِيم الكواكب لافيت تيد 
واق ا الأفى بعد غروبه 
لاد هن العام الخطلم الأغمرا 
مسرت تيا سادانمة كيدا 
وهي إلى ذلك كله لا تكتفي بأن تقلد القدامى 
وتستعير معاتيهع بل ثليجا إلى معارضتهم وذلك بناء 
على اقتراح اقترح عليها فتقول معارضة قصيدة ابن 
زرد يق البغدادي الشهيرة9! : 
ا جرت كغوادي السحب دعم 
وتحنذا وذابت من الأشواق ا 
لمن الدمع بحر والفرَّادٌ به 
0 را وشَار لحب تبلدعة 
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يني ثمارٌ البكا والسهدٍ من شيجر 
للحب في القلب لا في الترب يزرئُهُ 
عجبتٌ من أدميعٍ التحت عساطللة 
على غيل فسؤادٍ ليسّ تنقعٌه 
واعجبٌ لصب مُشُوقٍ لم يزل أبداً 
يشكونوى شادنٍ في القلب مرتعة 
حدّث ولا حرج عن حسن طلعته 
فسورة النور فيها جل مبدعه 
ميش غصتنأا ويبندؤ وََهّهُ قشرا 
بالكرخ من فلك الأزرار مطلعة. 
هذاء ومهما يكن من أمر فائنا لا نجد في اشعارها 
شيئاً عن حياتها مع أسرتهاء أو حياتها الخاصة بها؛ 
هل هي راضية وسعيدة ولا ينقل لنا شيئاً عن نوازعها 
أو يرسم لنا شخصيتهاء وجل ما هنالك انها تسجل 
احداث الآخرين من وفأة وسفر وزواج وولادة أو 
نقلد منصب أو عودة بعد غياب أو تهنئة بنشر ديوان 
أو كتاب أو بناء كنيسة أو معايدة والتأريخ لإنشاء 
ال جمعيات الخيرية! 
وإذا أردنا ان نقيس شعرها بمقاييس العصر فاتنا لا 
نجد فيه سوى تسجيل للمناسبات فهو في أغلب 
الأحيان لا يتعدى النظم في الرثاء والمديح والتهانٍ وما 
إلى ذلك . 
بيد أنه لين من الانضاف ان تنظر إن هذا الشغر 
بمنظار عصرنا نحن بل يجب أن تنظر إليه من خلال 
عصره وفي زمانه وبالمقارنة مع شعر سواه من 
معاصريهء وهي لو لم تكن امرأة ومن آل اليازجي ربما 
لما كانت حظيت بالشهرة التي حظيت بها في عالم 
الشعر. 


- وردة اليازجي نائرة؟ 


يقول جرجي نقولا باز إنها نشرت بعض المقالات 
في الصحف والمجلات© , 
كما يقول يوسف يعقوب مسكوني 20 في سلسلة من 


ومصر وبغداد مساجللات ومراسلات». 


ولكننا لم نعثر ها على نثر سوى محاضرة ألقتها في 
حفلة مدرسية نشرت في مجلة شقيقها ابراهيم 
«الضياء» في سنتها الثامنة على أربع دفعات في 
الصفحات 360-357 و392- 0 5-2 و 457-453 
بعنوان «المرأة الشرقية» - معتها «دار مارون عبود» مع 
ديوائها «حديقة الورد» من (ص 113-95). 

وهي تتناول فيها موضوعاً هاماً هو المرأة الشرقية 
عاقة والمراة العريية هل وس خاضى :« وار أن النشاء 
في الغرب قد حققن تقدماً كبيراً في مجتمعاتين بفضل 
العلم وأصبحن متساويات مع الرجل من حيث 
الحقوق. وقد انتقل بعض ذلك إلى المرأة الشرقية 
بالتشبه وعن غير استحقاق . 

بيد أن المرأة الشرقية أخذت تقلّد اختها الغربية في 
بعض مظاهر الحياة فأحذت تلبس مثلها وتقلدها في 
تمارسة الرقص والقهر والتكلم باللغات الأجنبية 
وتختصر التكلم بالعربية. وهي تعزو ذلك إلى 
المدارس الأجنبية حيث تدرس المعليات الأجنبيات . 
وهي تعد هذا «التفرنج» عاراً لآن الإنسان الذي يتبرأ 
من أصله ويخرج على عادات قومه هو إنسان حريٌ 
بالاحتقار فحيذا لو تشبهن بالنساء الأوروبيات 
والأميركيات في التمسك بقومياتهنٌ. 


فهي ترى أنه أولى بالمرأة ار ان تنظر إلى 
أختها الغربية من الوجه الآخر و تتم بالأمور الحادة 
مشل الإقبال على العلم والعمل ا المفيد. 
وكيف أن المرأة الغربية رغم اهتمامها ببندامها تقوم 
بواجبها نحو الأسرة والمجتمع والوطن. وهي تحث 
بئات الشرق على العودة عن ضلاهنٌ والاهتام باللغة 
. العربية وجعلها الأساس وإن كن يتعلمن لغات 
أجنبية ولكن لا يجوز أن يكون ذلك على حساب اللغة 
القومية 
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ولا بأس أن نستشهد بمقطع من مقالها هذا حيث 
تبدأ بقولها: 

«لا يخفى أن نساء البلاد الغربية من اوروبا وأميركا 
قد تقدمن في الأعصر الأخيرة رْظ عيذ في العلم 
والتهذيب ونفضنّ عنبنٌُ غبار الجهل الذي كن عليه 
في العصور الهمجية فنفضنَ معه غبار الذل والامتهان 
حت أضبحت الرأة الدزيية سداوية للرجل في اللشوق 
وخلعت عنها ربقة الاستعباد. وما ذلك إلا بفضل ما 
للح من لعل بيت الركن جفرتون قم يطلين 
بها وأقمن عليها الحجج التي لم يستطع الرجل دفعها 
إلى أن استتب هَنْ ما طلبنه وأصبح الرجل ينصفهن 
ويحترمهن 50 مقامهن. وبذلك نلن المنزلة التي 
تستحقها المرأة في المجتمع الانساني لأنها شطر الرجل 
كوا ان ندم 

ثم هي تقابل بين ما بلغته النساء في الغرب من 
تأليف الكتب وتدبيج المقالات في الصحف والمجلات 
العلمية وعملهن في حقل العلوم التطبيقية كالفلك 
والكيمياء وغير ذلك وبين وضع المرأة عندنا فتحثها 
على أن تتشبه بأختها الغربية في هذه الحقول وتقلدها 
في هذه النشاطات وليس في المظاهر وحسب. وتذكر 
بعض النساء عندنا من عملن في الحقل الأدبي 
والصحفي أمثال: الأميرة عائشة تيمور وزينب فوّاز 
ولبيبة هاشم وقليل غيرهن اللواتي نبغن لأغبن اعتنين 
باللغة العربية لغة الآباء والأجداد. 

وهي تهاجم النساء اللواتي همهن تقليد النساء 
الأجانب في المظاهر لا غير ويتباهين بالتحدث 
باللغات الأجنبية ويأنفن التخاطب بالعربية 
فتقول02: 

«وأي احتقار للإنسان أعظم من أن يترا من أصله 

ويعد قومه وأسلافه أدنياء حتى 0 من الانتساب 
إليهم وأي شرف يبقى له بعد أن يُسقط شرفه بنفسه 
ويعترف بأنه من قوم لا شرف هم . 

ولعمري لو أن نساء بلادنا أحسنٌ تقليد الأجنبيات 


لقلدمنّ أول كل شيء في المحافظة على جتسيتهن 
والتمسك بشرف أصولنّ لأن هذا هو الشرف 
الحقيقي ولاسيا إذا لم يكن للانسان من أفعاله 
الشخصية ما يشرفه ويغنيه عن شرف الأصل». 
ثم تذهب في القسم الثاني من المحاضرة تتحدث 
عن الشاعرات العربيات اللواتي نبغن قي العصور 
القديمة وتذكر علية بنت المهدي أحت هارون الرشيد 
وتورد شيئاً من نظمها. ثم فضل الشاعرة التي عاشت 
في البصرة التي قالت هذه الأبيات الرقيقة في الغزل: 
اكيت تتم والسغرام يزيد 
والدار والت حتتسر 
أاشكوك بل أشكوإليك فانه 
لاعشخيع سواهماالمجهودٌ 
إني أعوذ بحرمتي لك في المهوى 
من أن يطوع في هوايَ حسود. 
وقد نظمت في مدح الخليفة العباسي المتوكل . 
ثم تعرج على الأندلس في القسم الثالث من 
المحاضرة وتستعرض عددا من شاعرات الأندلس 
ومنبن ولادة بنت المستكفى بالله الى كان يتغزل بها 
ابن زيدون الشاعر الأندلبي الشهير وتورد من قوها 
هذه الأبيات الرائعة: 20 
ودّعك 


ودع النصير بحب 
ذائعع من سرّه ما استودعك 


دانية 


زاد في تلك الخقطى إذ شيعك 
يننا أغينا: التكدن ‏ سيتياة. وسيق 
حفظ الله زمانا اطلعك 


إن بطل منمواه" لجل سكم 
بت أشكو صر الليل معك. 
ثم تقول مضيفة في القسم الرابع من محاضرتها : 
«ومن تفقد كتب التاريخ والتراجم ولاسيما تاريخ 
الأندلس وجد من ذكر النساء الشاعرات والمنشئات 
وما لحن من بدائع النظم والنثر والبلاغة في المخاطبات 
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والمكاتبات ما لا يمكن استيفاؤه في مثل هذه المقالة. 
ولكني ذكرت ما ذكرته في كلامهن للدلالة على ما 
كانت عليه نساء تلك العصور من اميل إلى الآداب 
والاشتغال بما يرفع مقامهنَ ويظهر ما تحلت به فطرهنٌ 
من الذكاء والفطنة نما لا يكدن ينزلن فيه عن مرتبة 
الرجال. ولااريب انه لو اشتغلت نساء عصرنا 
بالأمور الأدبية والعقلية عوض ما هن فيه من صرف 
العمر في الأباطيل والزخارف الخارجية والتقليد الفارغ 
لظهر منبن نوابغ يحرزن جميل الذكر وجليل الفخر 
ويخلدن اسماء هن ف صحيفة الدهر». 

وهكذا نجد أن نثرها سهل وأسلويها جميل فهو 
السهل الممتنع ونادراً ما تلجأ إلى شيء من السجع كما 
فعلت في ختام 0 الذي استشهدنا به. 

ولكنها لا تريد أ ا 
بل انها ترى ان الرجل هو أيضاً شريك في هذا 
التقصير فتقول في ذلك : 

«على أننا لا نبريء الرجال من تبعة هذا التقصير 
فان المرأة إدا رأت أباها واخوتها وسائر من يتصل بها 
من الرجال الذين تعيش بينهم ذوي أدب وعلم 
جذب ذلك رغبتها الى اقتفاء سبيلهم والجري على 
طريقتهم . . . ولكننا نجد الرجال في أيامنا قلَّما 
يلتفتون إلى الأمور الأدبية والعلمية أو يبالون بغير 
الترف واللهو وحشد الأموال والزخارف الفارغة 
والمتعلمون منبم لا يتجاوزون ما تقدم ذكره في الكلام 
على النساء من تعلم بعض اللغات الأوروبية ثم 
قضاء الأوقات في مطالعة الروايات التى أكثرها مفسد 
للأخلاق والآداب. وزد على ذلك ما ذكر من تشبههم 
بالافرنج في كل شيء بحيث انه لم يبق عندنا للوطنية 
أثر وأصبحت منازلنا وملابسنا ومجالسنا ومحادثاتنا كلها 
افرنجية وذلك مع خلونا من علوم الأفرنج وصنائعهم 
وسائر مزاياهم فكأننا رضينا في ذلك التشبه بهذه 
القشور». 

وها هي تتطرق إلى موضوع هام هو التقليد. 


تقليد الأجانب في المظاهر والقشور أما الجوهر والعمل 
الجاد والسعي الى التقدم والرقي فلا نجد له أثرا. 
وهذا الذي كانت تشكو منه في القرن المافبى ما زلنا 
نحن نشكو منه اليوم وبشكل أوسع. مثل ظاهرة 
تقليد الغرب وأخذ «صرعاته» وأزيائه وأفاط عيشه 
والتحدث بلغته على حساب اللغة القومية فكأن 
مرضص «التفرتج» ملازم لبعض طبقات مجتمعنا التي 
أصبحت لا تستطيع العيش من دونه. 

وهي لا تقف عند حد تناول المواضيع الاجتاعية 
المحضة بل تتناول بالإضافة إلى ذلك موضوع التربية 
الهام. فالتربية الصحيحة هي التي تنبض بالمجتمع 
ككل وبالمرأة بشكل خاص . وهي لا تريد من المرأة 
0ك الرحل وتقوم بأعماله ووظائفه بل انها 
تريد لما أن تعمل في نطاق وظيفتها كأم وزوجة ومربية 
على عاتقها تقع مسؤولية تعليم الأولاد وترديتهم 
وتنشئتهم التنشئة الصالحة لكي يكونوا أعضاء عاملييى 
وفاعلين في مجتمعهم . 

وهي تريد أيضاً من المرأ ة العربية أن لا تؤحد 
بالأوهام والترهات والأضاليل لأن المرأة الجاهلة 
تساهم في تحلف محتمعها وانحطاط عائلتها لأنها 
المؤتمنة على الأجيال الطالعة التي ينبص عليها الوطن . 

وها هى تقول: «وقفوى كل دلك ما هو معروف 
قد بطم اشائنا فخ اخر قاض والأ وهام والسق شد 
الباطلة مما لا يتكفل بنزعه الا العلم الصحيح . ولا 
تخفى نتائح دلك في التربية لأن الطفل أكثر ما يكتسب 
معارفه الأولى من والدته لأمه يربى بين يديها ونحت 
نطرها وارشادها ومن طعه انه يسأل عن كل شىء 
يراه أو يجول في فكره ولا يجد امامه من يسأله إلا أمه 
فاذا لم تكن متنوّرة تمير الصواب مس غيره لقشّه 
الخرافات والأباطيل فينشأ عليها وترسخ في دهنه حتى 
يتعذر اقتلاعها منه وربما شاخ وهي عمذده من الحقائق 
الراهنة. وبخلاف ذلك ما إذا كانت الأم من 
المتعلمات العارفات بحقائق الأشياء فاه لا يسأها عن 
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شيء إلا سمع عنه جواباً صحيحاً فينشأ على معرفة 
حقيقية بالأمور حتى انه إذا كانت أمه عارفة ببعض 
الحقائق العلمية والطبيعية كانت تربيتها له بمثابة 
دروس تمهيدية فاذا دل المدارس بعد ذلك كان 
عارفاً بكثير من تلك الحقائق قبل أن يلقنبا». 

وهى تدعو إل الاعتدال ولا توافق على أن 
تنصرف المرأة بكليتها إلى الأعمال العلمية والقيام 
بالمهام الشاقة الي َك تكريس وقتها كله بحيث لا 
يعود في مقدورها ان تلتفت إلى واجباتها البيتية 
والعائلية. فللمرأة تملكتها وهي بيتها ولا يجب أن 
يشغلها عن القيام بواجباتها تلك أي شاغل. 
الخلاصة : 

لابد لما في حتام هذا البحث ‏ الذي يتناول امرأة 
ولذاك بسن فرق تصق ودف كافك عد درحة من 
الشاهة والتقدم والرفي. نطمت الشعر سالكة اسل 
المألوفة التي كان يسلكها أهل زمانها من الشعم 
وقالت في المواضيع المط, ا فحاء شعرها 0 
يسجل المناسبات ونادرا مايرتفع فوق 
شعر تقليدي بمحمله ‏ من أن ننوه باد وردة اليبازحي 
ن النساء القليللات !! ائي شعن 8 , القرن 
التاسع عشر في بلادنا فكانت عمثانة الصوء 


المناسسية فهو 


كانت هص ان 
في يشير 


اام الجهل والتخلف. ولو لندينات 0 


يسارشدل سسايرتها وش حصاها ويحاول انبوص 


بالمرأة العربية ! لتتبوأ المرتة التي تستحقها في المحتمع 
وإد وردة اليازحى كشاعرة وأديبة ومعلئمة ومرنية 
ومرشدة أدت واحبها نحو وطنها وأمتها وخاصة بحو 


الرمن وان 
اثرها لم يتوقف عمد حدود هذيس الملدين بل تعداه إلى 
أقطار اخرى كسوريا والعراق وهلسطين في مشرقسا 

ولاشك كدلك في أل شاعرتا قد استفادت من 
كونها ابنة بيت ععرف بالعلم والشعر والمحافظة عل 
اللعة العربية وإسداء الخدمات الحلى فا. هوالدها 


لبتان ومصر. حيث عاشت ربع فرد من 


الشيخ ناصيف اليازجي الشاعر واللغوي والكاتب 
وشقيقاها خليل اليازجي الشاعر وابراهيم الأديب 
والشاعر واللغوي والصحفي الذي يعد من كبار 
الأدياء واللغويين في القرن التاسع عشر في العالم 
العربي كله إلى كونه من الأوائل الذين دعوا العرب 
إلى النيضة والرقى والاستقلال والأخذ يركب 
الحضارة . ١‏ 

ولا مندوحة لنا من أن نشير إلى أنه من الظلم 
والاجحاف أن ننظر إلى شعر وردة اليازجى وأدءها 
بمنظار العصر الذي نحن فيه بل يجب أن ننظر إليها 
في عصرها. من هنا أهمية ما جاءت به من دعوة إلى 
تحرير المرأة وتعليمها واعطائها حقها ومطالبتها بتوجيه 
التعليم والتربية إلى خدمة المجتمع والوطن وللأمة. 

وتجدر الإشارة هنا إلى ان الاهتمام بهذا الشعر_ 
بشعر وردة اليازجي ‏ ليس من أجل قيمته الشعرية 
والفنية وحسب» بل له أيضا قيمة تاريخية فهو يؤرخ 
حقبة من الرمن. ولا ينظر إليه معزولا بل من ضمن 
سياق الشعر العربي في زمانه»؛ في لبنان والوطن 
العري. هوتموذج لفن النظم في عصره ومن هنا 


أهميته فيقاس بشعر معاصريه من الشعراء كما يقاس 
شعرهم به. 

وبعدى حسبنا أن تكون قد وفقنا إلى تسليط الضوء 
على وردة اليازجية ونفضنا عنها غبار السنين المتراكم 
بعد ان لفها النسيان في زماننا ولم يعد يأتي على ذكرها 
أحد إلا نادرا. 

نبتغى من وراء ذلك انصافها واعطاءها ما تستحقه 
من تقديرء ووضعها في موضعها الصحيح بين شعراء 
وأدباء عصرها وشاعراته وأديباته . 

فعسبى أن تكون قدوة لبنات جنسهاء للمرأة 
اللبنانية والعربية عامة تأخذ باللب والجوهر وتترك 
الزائف والقشور. 

نحن من أنصار المرأة ومن الدعاة الذين يرود أنه 
يجب أن تناول حقوقها السياسية والقانونية والاجتاعية 
كاملة وان تتساوى في ذلك بالرجل. وان تعطى لا 
حريتها كاملة فالمجتمع البشري لا يمكن أن ينبض إذا 
بقي "نصفه فلولا ها أله ليسن في مقدوره أن ملق 
بجناح واحد. إن رقي الأمة يقاس برقي رجافها 
وتجائها تمعا: 


الوائي 


(1) المشايح اليازحييى وأصهارهم ‏ محتصر مس كتابه «العرر التاريحية في الأسرة اليارحية» في محلدين طبعة ثابية صسقحة. المطعة 
المحلصية دير المحلص - قرس صيدا (لسال) مسة 1945 (ص 55) 

(1)2 0 محلة ومينرقاء العدد الحادي عشر. السنة الأولى 15 شباط 1924 (ص 3487). 

(3) الصاحتها ومحررتها لية هاشم. السة الثابية. مصر سة 1908-1907 الحرء الأول 15 اكتوبر 1907 (ص 7-3) 


(2)4 محتصر العرر التاريحية في الأسرة اليارحية. (ص 82-81). 


)5 بالإصافة الى طعة صادرة عن دار مارون عنود مسة 1984 مصاف إليها «المرأة الشرقية: 
(6) محلة المقتطف (1924()65) ص 7-1 و137 و3257 وهي مشورة في مجموعتها الكاملة المحلد الأول مؤسسة نوفل سيروت الطبعة 


الأولى 1975. 


(7) الديوان «حديقة الورد». طعة ثانية مطبعة القديس جاورحيوس في ببروت 1887 (ص 3) وهو يشتمل عل 674 بيتا. 298 مها 


ل الرثاء 


الديوان (ص 40-39) 

الديوان (ص 38). 

الديواد (ص 5) . 

الديواد (ص 35) 

الديوان «وحديقة الورد» دار مارون عود 1984 (ص 24-23) يشتمل على 788 بيتاً. 337 مببا في الرثاء 
هى ريادة المقتطف (65) يوليو (1924) (ص 146). 

محلة المقتطف (65) يوليو (1924) رص 146) 

وحديقة الورد: (إدار مارود عنود؛ (1984) وص 78-77) 

مى ريادة المقتطف أعسطس (1924) (ص 258) 

الديوان رص 4) 

الديوات (ص 3) 

الديواد (ص 33-32) 

نقلاً عى مي ريادة محلة المقتطف اعسطس (1924) (ص 26) 

حلة الرسالة (القاهرية) الأعداد 685 و687 و688 أعسطس وستمير 1946. جمعها في كتابه دمن عقريات نساء القرن التاسع 
عشره ط ثابية بعداد. مطعة المعارف 1947 

الصياء السة الثامة (ص 359) 
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ملف 2 العرأة العربية 


المرأة في شعر نزار قباني 


الشعر هو فن اكتشاف الجانب الجمالى والوجداني 
من الحياة. إنه يستطيع بلغة موحية أن ينقلنا إلى آفاق 
حالمة؛ لهذا السبب اعتبر الشععراء رسل إبداعء لا 
يقدمونه من نماذج وصورء نابضة بالحياة. فياضة 
بالعاطفة . 


ولعل شعر الغزل. أكثر أبواب الشعر من حيث 


الكم. وأغناها من حيث الذوق والمن. فليس ثمة 
التي لا يعلو سطحها الحب. جوهرها الدفين جموح 
غزلي اتخذ لنفسه أنواعا من السرابيل والأقنعة. 

وقد عرض بعض الشعراء للغزل كموضوع 
شعري في جملة ما كتبواء كا أن البعض صور حبه 
واستنفده كطاقة شعرية في ديوان أو أكثر ثم انصرف 
ليختص بناحية أو نمط شعري مميز. في حين أن نزار 
قباني. لم تكن - لتستم به عاطفته. فا ستمر ‏ وعلى 
امتداد نصف قرن ‏ شاعرا غزليا كانت المرأة وكان 
ا حب محور شعره. 


(#) 2 باحثة من لمنان. 
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ماجدة الزين©» 


ونزار من مواليد سورية سنة 2'1923., عمل في 
السلك الدبلومابي حيث مثل بلاده في عدة عواصم. 
جال العالم وجمع إلى ثقافته خيرة ومعرفة أمدته يبا 
مشاهداته ورحلاته!2, كما تعرف على آثار سابقيه 
ومعاصريه من الشعراء العرب والأجانب!©. 

وهو ظاهرة ملفتة» يصعب ردذها أو تجاهلهاء فلا 
نحسب أن هناك شاعرا في تاريخ أي أدب. كتب 
غزلا بمقداره. كا أنه ليس من شاعر معاصر ‏ عربي 
أو غير عربي ‏ يقرأ شعره على النطاق الذي يمرأ به 
شعر نزار» رغم ما يوجه لمضامين شعره من لوم. 
ورغم السخط الذي يثيره شعره عموما في أوساط 
المصلحين الاجتماعيين ودعاة الأدب الملتزم” . 

لقد وصف نزار حبه للمرأة في واقعية لا تستر كبيراً 
فيهاء ىا سجل علاقات الحب في عصره بطريقته 
الخاصة, متجاوزا الخوف فيما يتعلق بالجدس والتعبير 
عنه. مجاهراً بمسائل أصرت قيم مجتمعه على كتمانهاء 
فأثار حوله وحول شعره جدلا واسعا. وكسب عداء 


فئات كثيرة دينية وسياسية . 

لسنا هنا في معرض النقد أو التعرير لماهية شعر نزار 
وتمطه التجديدي, فذلك أمر تولته أبحاث ودراسات 
كثيرة سبقت'1. إنما الذي يعنينا بالدرجة الأولى. هو 
التعرف إلى شخصية المرأة التى تتناوب الحضور في 
لوحاته الشعرية : ْ 

لقد كانت لاهن عور كعره وعتقها أب ومسديتة 
عاشقة ومناضلة ومتهتكة أيضاً. وحلل مشاعرها في 
حنان وعمق . إن هذه القداسة الي خلم ابرادها على 
المرأة بلغت عنده تخوم العبارة وحولت المرأة إلى رمز 
ومن هنا يمكننا القول بأن المرأة في شعره مهما ازهرت 
5 عروقها الحياة. ليست امرأة واقعية. أي ليست 
امرأة بعينهاء بقدر ما هي رمر ممتلىء لمستويات معقدة 
من القضايا والاحتاللات. 

فهي ليست (الوطن) وحده 

وليست (الأرض) أو (البلاد) وحدها 

ليست (الأم) أو (الوحدة) أو (الحضارة) فقط 

وليست (مدينة) من المدن التي أحبها 

بل إنها تارة (موهبة قول الشعر) أو (حالة كتابة 
الشعر) وتارة أخرى (قصيدة) أو (فكرة) 

وهى في بعض الأحيان تجسيد ل (التراث العربي) 
أو (الأنظمة العسربية) إنها أيضاً (منفضة سجائره) أو 
(لفافة التبغ) أو (مافورة ماء). (سنديانة) أو 
(صغصافة) (قارورة عطر) أو (تمثال) . 

فالمرأة في شعره إيحاء أو رمزء يجسد بعض الناذج 
التي ذكرت ونماذج أخرى سيرد ذكرها في سياق 
الدراسة , 

وتفصيل لما سبق نقول: 

إذا كانت القرينة في البلاغة. ما يقود إلى اكتشاف 
الاستعارة والتعرف إليهاء ففى قصائد نرزار قرائن 
عديدة تقطم عليك خيط ونيف وأنت تقراء 
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وتدفعك للتوقف وإعادة النظرء أو ربما لإعادة قراءة 
متحددة أو معان يعينبسا. لتحاول أن تربط بين ما 
يتحدث عنه. إن استعماله لبعض العبارات والصيغ 
قدبدولك ميزافي بعض الأحيان. فتحاول أن 
تعرف ما يقصد. ولكي تفهم دلك. عليك أن تفسر 
شعر نزار برمزيته وليس بحرقيته . 
وبين الحرفية والرمزية؛ بين المعنى السطحي ولمعنى 
المقصود فرق شاسع واختلاف كبير. سنتعرف إليهما 
في المواقف والقصائد التالية . 
في قصيدة له عنوانها «المطر» يقول نزار: 
فمنذرحت وعنلدي عقلة المطر 
فلا أفكر في برد ولا ضجر 
والآن اجلس والأمطار نجلدي 
على ذراعي. على وجهي. على طهري 
فمن يدافعم عن كا مسافرة 
مثل اليزامة بس الفعسي والتبصر 
وكيف أمحوك من أوراق داكراتي 
وأنت في القلب مشل النقش في اخج”" 
ما إن ننتهي من قراءة هذا المقطمع. حتى يشادر إفى 
ذهننا بأن الشاعر نظم هذه القصيدة لامرأة تركته 
وساهرت. حبيبة أو صديقة. لكن الليت التاني 
يستوففنا ويدعونا للتمهل والتأمل : 
فتهمسين. تمسك هاهنا شعري 
إن أي صديق أو حبيب؛ أي شاب أو رجل ليس 
بحاحة لأن يتمسك بثيء إدا كانت الرياح قوية. 
دقط الطفل هو الذي يمخاف. وهوالذي تعمره أمنه 


بحتانها ورغبة منها في أن تشعره بالأمان أكش تذعوه 
لأن يتمسك بها. 

قضية الحنان والمطر يثيرها نزار في قصيدة ثانية له 
بعنوان «قدر أنت بشكل امرأة» حيث يقول: 


قدر أنت ‏ بشكل امرأة 
وأنا مقتنع جداً هذا القدراا 
مشلا الأخضر بعض الشجر 
وأنا صوتك يا سيددتي 
مثلم الآه امتداد الوتر 
تمحرميني من سقطط المطر 
بصري أنت وهل يمككها 


أن ترى العينان دون البص ا 

يستهل الشاعر كلامه هنا بالحديث عن تلك المرأة 
التي هي قدره. لايد له في اختيارهاء ولا يستطيع 
اروب منباء ويعود للحديث عن المطرء مطر 
الحنان. الذي يغسله ويريحه من كل المتاعب. 

واضح أن المرأة المعنية في القصيدتين السابقتين 
هي الأم ‏ والدة الشاعر - التي يبدو أن القصيدة 
الأولى كتبت عد وفاتهاء فجاءت لتصور آلام الشاعر 
وشعوره بالضياع بعد رحيلها. 

إن مشاعر الحزن والأسى تطالعنا أيضاً في قسم من 
قصيدته «تأخذين في حقائبك الوقت وتسافرين» 
حيث تتناوب الحضور شخصيات ثلاث للمرأة. تحتل 
الأم إحداها حيث يقول: 

ذهبت إلى المحطات التي كنت أستقبلك فيها 

وإلى المحطات التى كنت أودعك منها 

سألت عنك في عربة الدرجة الأولى 

المخصصة للنوم 

فوجدت على باب مقصورتك 

عشرات من سلال الأزهار 
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ولافتة مطبوعة بكل اللغات: 
«الرجاء عدم الازعاج» 
وفهمت إنك مسافرة. . بصحبة رجل آخر 
قدّم لك البيت الشرعي . . 
والجنس الشرعي . . والموت الشرعي !" 
يبدو أن وفاة والدته قد أصابته بصدمة تركته غير 
مصدق لما حصل» لكن زيارته لضريحها الي كانت 
الأزهار لا نزال عند جانبيه» أقنعته أخيرا بأنها توفيت 
فعلا وانتقلت إلى الرفيق الأعلى. الذي قدّم لها 
البيت الشرعي والموت الشرعي . 
إن المرأة هي الأم في القصائد الثلاث السابقة» 
وهي أيضا شخصية قصائد كثرة أخرى!"!!, 
وفي استعراضنا لقصيدته «مساء» التي يمول قي 
مطلعها: 
قفي كستنائية الخقصلات 
معي في صلاة المسا العائلة 
على كتف القرية الراهة 
ويرسم فوق قراميدها 
شريطا من الصور الخقالية 
قفي وانظري ما أحب ذرانا 
واسخى أناملها الواهية'"'!ا 


نعتقد ‏ بكل بساطة ‏ أن الشاعر يدعو إحدى 
صديقاته لراقبة عروب الشمس معه. والاستمتاع 
بلوحة من لوحات الطبيعة. ونستمر بي هذا الاعتقاد 
حتى تردنا خحاتمة القصيدة إلى جادة الصواب حيث 
يقول: 
أحتيك تروف بيال دواة 
ووعداً على الشفة الكاذبة 
ومن مدّعي الريشة الكاتيةة" 


إن ما يتمناه الشاعر في هذين البيتين. أن تكون 
حبيبته أوسع من كل دنياء حتما هو تمن غير مقصود 
بمعناه القريب, لأن حبيبته هنا هي الأرض أرض 
بلاده. وقد نعتها بكستنائية النصلات نسبة إلى لون 
أوضح , فيه| قاله في قصيدته «المحتلون»: 

كانت فلسطين لكم 

قميص عثان الذي به تتاجرون 

طوبى لكم 

على أيديكم أصبحت حدودنا 0 ورقفء فألف 
تشكرون 

على أيديكم أصبحت بلادنا 

امرأة مباحة . . فألف تشكرون"!' 

إنه هناء يعلن بكل صراحة أن بلاده هى امسرأة 
مصاحة »كيرا بذلك إن اتوطن السرن اندي 

وهو يتحدث في «منشورات فدائية على جدران 
إسرائيل» عن حسنائه التي تلبس في معصمها أساور 
الزهر فيقول: 

لى تجعلوا من شعبنا شعب هنود حمر 

فلحص باقون هنا 

في هذه الأرض التي تلبس في معصمها 

اسوازة من زهر 

فهذه بلادنا فيها وجددءا مند فجر العمر 

فيها لعبنا. . وعشقنا. . وكتمنا الشى 4" 

في خلفيات قصائده اللسابقة كانت المرأة هي 
الأرض. أرض الوطن العربي والبلاد العربية. . 

ونجتزىء مقطعاً من قصيدته «عرس الخيول 
الفلسطيئية» تقول كلاته : 

لقد كان غرسا خيلا 

وكانت فلسطين تستقبل الناس في زبها الوطني 
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وكان رجال الصحاقة يلتعطون تصاويرها 

بين أولادها الأربعة 

لقد زوجتهم جميعا 

وكانت جميع الخيول 

تمد إلى الشمس أعناقها العالية 

وتركض . . تركض . . تركض نحو حقول أريما1”' 

فندرك بسهولة أن من يتحدث عنها هنا هي 
فلسطين. الي نفذت ضد أربعة من قادة مقاومتها 
عملية إسرائيلية في ببروت عام 1973. إنه يشير 
بسحرية إلى «أم العرسان الأريعة» التى ارتدت زيها 
الوطني ووقفت تستقبل المهنئين يوم عرسهم. وهي 
هذا كله قد انتصرت. وعادت الخيول تجري نحو 
حقوها. 

وهو يشير إلى فلسطين في موضع آخرء فقد عرص 
ها في قصيدته «من مفكرة عاشق دمشقي» فقال: 
أيا فلسطين من مهديك زتقفة 

ومن يعيد لك البيت الذي خريا 
شردت قوق رصيف الدمع باحثة 
عن الحمان. ولكن ماوحدت أب'9 

كما تحدث عنها أيصاً في «إفادة في محكمة 
الشعرء'”!'. 

وتستوقفا قصيدته «تنويعات مسوسيقية من امرأة 
متجردة» النى تشكل الأسطر التالية مطلعها: 

كان في صدرك ديكال حميلان 

يصيحان كثيرا. . وينامان قليلة 

وأنا كنت بلا نوم 

مزروعا عصافيرا. . ووردا. . وسخيلا:16 

كا يتمثل المقطع الخامس متها بما يلٍ: 

كان نهداك مليكين عظيمين 

وكابا يحكان البر والبحر 


زكات العدل عوفورا. + وكات الخينموفورا 

وكان الشعب يدعو للمليكين يطول العمر 

في كل الميادين. . وفي كل التكايا 

وأنا من حسن حظي أني عاصرت نبديك 

وقدمت ولائي لها مثل ملايين الرعايا”') 

فتحيرنا الضبابية التي تغلف مطلع هذه القصيدة 
وبعض مقاطعهاء لكن كلمات المقطع الخامس تثير 
معنى معيناء يكون في متابعته ومطابقته مع المعاني 
السابقة ما يساعدنا على رسم تصور ماء وإذا المرأة 
المعنية هنا جو أو مناخ عاش في ظله الناس وعرفوا 
الاستقرار واليسر إنها مرحلة مباركة رضي خلافا 
الشعب عن حكامه ودعا لهم بطول العمرء وقد كان 
شاعرنا من هذا الشعب الذي عاصر عهد هذه 
السيدة الكريمة طبعاً فنزار من معاصري فترة الوحدة 
بين مصر وسورية. لقد عاش أجواءها وباركهاء. 
فالمرأة هي الوحدة. الوحدة الي فرضت على رئيسي 
البلدين «هذين المليكين العظيمين» الكثير من 
الالتزامات من خطب وسهر ووعود. 


أليس في المقطع الأول دليل على هذا الأمر؟ 


ألى ليست فيه إشارة إلى سهر الحكام وخطبهم الواعدة 
بالخير الكثير؟ ألم يتضمن المقطع الخامس قرائن تشير 
إلى حالة الاستقرار والرصى التي عرفها الناس أيامها؟ 

فشاعربا لم يبقّ الوحدة بمنأى عن المحاءاته. فهى 
ضرورة لا بد مببا لرفعة البلاد العربيةء فيها القوة 
والمناعة ضد أساليب الطامعين. وتفريطنا مها سبب ما 
عرفناه من نكسات. إنه يشير إلى هذا المعنى في سياق 
قصيدته «هوامش على دفتر النكسة» فيقول: 

لولم ندفن الوحدة في التراب 

لولم نمق جسمها الطري بالحراب 

لو بقيت في داخل العيون والأهداب 

لما استباحت لحمنا الكلاب!'2 


ونزار يحول المرأة في شعره إلى مديئة. إحدى المدن 


التى أحبها وتحدث عنهاء تلك المدينة قد تكون دمشق 
الى يقول فيها: 
فرشت فوق ثراك الطاهرالهدبا 
قيادمشق لماذا نبدأالعتبا 
حبيبتي أنت فاستلقي كأغنية 
على ذراعي ولا تستوضحي السببا 
أنت النساء جميعا ما من امرأة 
أحبيت بعدك إلا خلتها كذبا 
# ان« 
يا شام إن جراحي لا ضفاف لما 
فامسحي عن جبهتي الحزن والتعبا 
دمشق بأكثر أحلامي ومروحتي 
أأشكو العروبة؟ أم أشكو لك العربا؟2!1) 
كما يقول في موضع آخرء في قصيدته «كرسائل إلى 
أمي» : 
مضى عامان يا أمي 
ووجه دمشق 
عصفور يخربش في جوانحنا 
يعض على ستائرنا. . وينقرنا برفق من أيدينا 


ذا نا نا 
مفى عامان 
وليل دمشق . . فل دمشق. . دور دمشق 
تسكن في خواطرنا 


مآذنها تضىء على مراكبنا 

كأن مآذن الأموي قد زرعت بداخلنا 

كأن مشاتل التفاح تعبق في ضائرنا 

كأن الضوء والأحجار حاءت كلها معنا:2) 

لكن بالرغم من محبته لدمشى. لم تسلم من 
انتقاده. فعرض لتزمتها وتقليدية مفاهيمها في مواضع 
متعددة من دواوينه قفي القصيدة المتوحشة يقول: 

أحبيني بعيداً عن بلاد القهر والكبت 

بعيدا عن مديتنا التى شيعت من الموت 


بعيداً عن تعصبهاء بعيداً عن تزمتها 

النيي من يوم أن كانت 

إليها الحب لا يأتي. . إليها الله لا يأئ 2 

وهويقول في قصيدة ثانية له بعنوان ثمن 
قصائدي : 

أعطيت هدا الشرق من قصائدي بيادراً 

علقت في سمائه النجوم والجواهرا 

ملأت يا حبيبتي بحه الدفاترا 

ورغم ما كتبته 

ترفضى المدينة الكئيبة 

تلك التي سماؤها لا تعرف المطر 

وخمزها اليومي حقد وصجرالذا 

ويتطرى إلى المعنى بفسه في قصيدتيه «الدخول إلى 
هر وشيما!”” و«يوميات قرصان:”ا 

والمدينة الثابية التى تحدث إليها وعب كانت 
القدمن: الى يقول فنها. 

يا قدس يا مدية الشرائع 

يا طملة حميلة محروقة الأصابع 

حريية عيناك يا مدينة البتول 

يا واحة طليله مر مها الرسول 

نا يذ فنا 

يا قدس يا مدينة الأحزان 

مس يوقف العدوان عليك يا لول الأديان”*' 

وقد تكول هله المدينة ديروت التي أتجهنا زان 
وتائرت أقواله فيها في مواصع كثيرة من أشعاره'”' كي 
خضها بديوان من دواويية اسمهة (إلى ديروت الأسثى 
م عم امم 

يقول سزار في قصيدته «أشهد أن لا امرأة إلا 


أنت»: 


1601 


أشهد أن لا امرأة 

قد غيرت شرائع العالم إلا أنت 

وعيرت خريطة الخلال والحرام 

إلا أنت ش 

اك 

أشهد أن لا امرأة 

تحررت من اعكم أغل 'الكيك إلا أنت 
وكمنت أصامهم 
اتنهيد أناليه امرأة 
استشلت بصدرها حناحى القبيلة 

206 الفصيل'** 


ونيددت أوهامهم 


وأخرحتى هن عبار العام الثالك 


المأة > د ا ' 
يا أمراه كت عنبا كنا بعتا ها 


١ 5 : 1‏ 
لكمبا . د عله سعراق كله 
اا 
0 كن 
إل رلك 0000 / 5 
ىِ المفصع الأخير. يشر ترار ف كتااته الكتيرة عن 
0 3 300 2 9 0 ب 
تروت 53 يشرر ا ىل المتاصعم الاخحرق 1 حخاصيه 
ا 3 


' ِّ 1 7 8 1 0 و3 
واجرية. فعنى الرعلم من كول دروت عداصمهة نذوية 
3 20000 بء 4 1 2 
من دول العالم التالت. !8 ان سضمها بعيدة عن 
ل 9 ٠‏ 0000 38 5 
مساخخات الترمت واحمود. نم 20 له مكانا ملاات 
2 ات 75 ل 
اللكتانةى أو مساحة للكتانة 0 حد تعسيرة' 
جك( كبوث و ا 
وقصه 'خريه البّى جسدتب ببروتثء وقضة لشعر 
الكمارة ادي 1 0 عه 
والكتانة يعرص إليها حميعا في 7 رسائل صائعة 5 


بريد بروت») حيت يقولب. 


يا رحيلا برتقالياً على ورد .. وبرقوق. . وماء 

ماذا نتكلم يا لؤلؤتي ؟ يا سبلتي.. يا أقلامي.. 
يا أحلامي. . يا أوراقي الشعرية2 

إنه يصرح بأن بيروت هي أنثافى وهي جميلة تحت 
التحين تين نيه اسوازاء. أ تلنيشة فبعة» كدلكف 
يعرض للحرب الأهلية اللبنانية وما خلفته في خارطة 
ببروت من تشويه ودمار فيقول: 


ماذا نتكلم يا بيروت. . 

وي عينيك خلاصة حزن البشرية 

و خبديك المحترقين. . رماد الحرب الأهلية 

ماذا نتكلم يا مروحة الصيف.. ويا وردته 
الخورد 331 


نفس المعنى يتسطرق إليه في القسم الأول مس 
قصيدته «تأخذين في حقائبك الوقت وتسافرين» حيس 
يقول: 

تحولت في شوارع وجهك 

أيتها المرأة التي كانت في سالف الزمان حبيبتي 

سألت عن فندقي القديم 

وعن الكشك الذي كنت أشتري منه جرائدي 

وأوراق اليانصيب التي لا تربح 

لم أجد الفندق. . ولا الكشك 

وعلمت أن الخرائد 

توقفت عن الصدور بعد رحيلك. . 

كان واضينا أن ادي قد التقلت . . 

والأرصمة قد انتقلت. 

والشمس قد غيرت رقم صندوقها الريدي 

كا واضحا: . أن الأشجار غبرت عنتاوينها 

والعصافير أحذت أولادها 

ومجموعة الاسطوانات الكلاسيكية التى تحتفط مها 
وهاحرت . . ْ 

والبحر رمى سفسه في البحر . ومات. . 

#0#« 
تجولت بي أزفة صوتك الممطرة 


بحثاً عى مظلة تقيني من ٠‏ الماء 

كان في يدي خريطة المدينة التي أحببتك فيها. . 
وأساء الأندية الليلية التي راقصتك فيها. . 
ولكن شرطي السير. سخر من بلاهتي 
وأخيرنى. . أن المدينة التى أبحث عنها 

كنا اطلعها لكوي 5 

في القرن العاشر قبل الميلاد"”' 


إن المتأمل في تاريخ المدن يعرف أن بيروت التي 
تجاور البحره قد ابتلعها البحر فعلا في سالف 
العصوراةة, 

كما أشربا سابقاً. كانت الأم إحدى الشخصيات 
الثللاث الي تتناوب الحضور على مسرح القصيدة 
السابقة06 وكانت شخصية المقاطم لع (الثالث والراسع 
والسادس) في حين كانت بيروت شخصية المقاط 
(الأول والثاني والسابع) أما القسم الثالث والأحير من 
هذه القصيدة فسنحاول التعرف إلى صاحيبته من 
خلال كلمات المقطع الخامس الذي يقول: 

توقفي عن النمو في داخلي . أيتها المرأة 

التي تتناسل تحت جلدي كغابة. 

ساعديق > 

على كسر العادات الصغيرة التي كونتها معك 

«على اقتلاع رائحتك. من قاش الستائر. . 

ورفوف الكتب. . وبلور الزهريات . 

ساعديي . . على تذكر اسمي الدي كانوا ينادوني 
نه في المدرسة 

ساعديني . على تذكر أشكال قصائدي . . 

قن أن اعد حكن دك 

ساعدينى على استعادة لغتى 

الى فصَّلتَ معرداتها عليك . ١‏ 

وم تعنداصالكة لسواك من الناءااتا: 


من المعروف أنه في الحظات الخلق التي يعيشها 
الشاعر. يحلو إلى داته ويسصرف بكليته إلى فكرة أو 


ملمح شعري. حاولا اخراجه إلى جو إبداعه. في 
تلك اللحظات يسى ما حوله ويعيش حالة اتخطاف 
تنسيه حتى اسمه ليتابع بخياله ورؤاه رسم ما 

في نباية واحدة من هذه التجارب؛ يحاول نزار 
العودة إلى عالم الواقع فيدعو من ترافقه إلى الكف عن 
التحرك داخله والانسحاب من أفقه. 

ترى من هي التي ترافق الشاعر هناء من التي 
توجه تفكيره وتتناسل داخله, أليست من تحرك كوامن 
شاعريته؟ أليست هي ملهمته أو موهبة قول الشعر 
التى يطلب منها أن تريحه لفترة. أن تتركه يعود لتذكر 
أشياء نسيها معها؟ أشياء لا غبى له عنها؟ أن تتركه 
يتذكر اسمه ولغته . 

بعض مفرداته في القصيدة السابقة تتقاسمها 
قصائد أحرى . فهو يتحدث عن تسرب هذه الصديقة 
2 مسامات حلدهة. 5 قصيدة له تعنوال «أين أذهب» 
يقول فيها: 

ا :5 إلى أين : أذهب 

كل يوم. . أحس أنك أقرب 

كل يوم . يصير وجهك حزءاً من حياق 
ويصبح العمر أخصب 

قد تسربت في مسامات حلدي 

مثلم| قطرة الندى تتسرب”"' 


ويعرص ثانية للمعنى السابق عندما يعلن بأن 
ملهمته «مسافرة في عروق يديه» ودلك بي قصيدته 
«تناقضات ن . ق الرائعة» فيقول: 

وتي اللحطات القليلة 

حين يفاحئبي الشعر دون انتطار 

وتصبح فيه الدقائق حبلى بألف انمجار 

وتصبح فيه الكتالة فعل خلاص.. وفعل 
ابتحار. . 

تطيرين مثل الفراشة بين الدفاتر والأصعين 

فكيف أقاتل خمسين عاما على حهتين؟ 


وكيف أجامل غيرك؟ كيف أجالس غيرك؟ 


39) 


وأنت مسافرة في عروق اليدين 


أما عاداته معهاء وتسلقها رفوف كتبه. فقد 


تضمنتها فصيلة حميلة من قصائده عنوانها 


«شيز وفرينياه يقول في مقاطع منها: 
بيني وبينك علاقة حب صعبة 
لا أفكر في مقاومتها. . أو الاحتجاج عليها 
با تنا يآ 
بيبي وبينك حالة من الشعر 1 أكتيها بعد 
وحالة م الشوءة ل انكر با الثاين .يعن 
وعالة ون الانحظات 
تجعلى سيد الدراويش 
تبن ا ا 
بيي وبييك أسئلة لا أريدها أن تجاب 
وخصومات طقولية؛ لين من مضلحة الديعر ا 
تحسم 
وعادات صغيرة 
تتسلق على رهوف الكتب. . وورق الخدراد 
وتترسب مع البى 5 احص القهدة1لة' 


إبه متمسك بصديقته الملهمة. رعم ما بينيم من 
اتلامات. هما سر ذلك؟ قد يكون بي الأبيات التالية 
الخوات المقنع . 
قوري لوك ا ع 1 
فسغير حك لا أ> 
قولي أحك كي الا ين 
ش 0 وتصصلح عين قكديه 
حون لايك تر يد تبات 
ويصير شعري في افوى انحيلا 
فولي أحبك كى تصير فصائدي 
فأاقية وكتابتي ل - 


3 


ن تبت 


ملك أنا لوتصحس حصسيسييٍ 
أغرو التمسوس فجراكت ولح لاتلةا 


إن حب صاحبته قادر على منحه القوة. فتصر 
أصابعه كشاعر قادرة على كتابة أجمل الشعرء نما 
يضمن له شهرة وذيوعاً لذلك ينشد ودهاء قبحبها 
حول إلى ملك وهس لكتاباتة'مناخا قدمياً. 


ومفهسوم الملكث والإمارة يعرض له 5 قصيدة له 
بعنوان «شكرا» يتحدث فيها عن أفضال صاحبته 
عليه قائلا: 


شكراً لحيك 
فهو أعطاني البشارة. . قبل كل المؤمنين 
واختارني ملكا 
وتوجني وعمدني بماء الياسمين 
إن المرأة ‏ فيا سق من قصائد ‏ كانت رية الشعر 
الملهمة. أو موهبة الشعرء كما أنها كذلك في قصائد 
أخرى . 


)42( 


وبانتقالنا إلى رمز جديد تطالعنا قصيدته «خارج 
صدري» التي يقول فيها: 

خارج صدري . . أنت لا توجدين 

خارج عشقي . . أنت سلطانة محلوعة 

في الأرض لا تحكمين 

أنا الذي سواك انسأنة 

لولا كتاباتي. . لولا يدي 

لولاهما. . من أنت في العالمين؟ 

خارج صدري . ا مفقودة 

خارح شعري. . أنت مجهولة 

مدفونة تحت جليد السنين 

وصرت يعدي . . صرت كالآخرين 

حسناء الشاعر من صنعه ومن عمل يديهء وهي 
موجودة مفقودة على السواء. فهي موجودة بوجود 


ردم 
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شاعريته وكتاباته» ومفقودة بتخليه عنبا فيا سوي 
ذلك, 
حملا عنوان «أعظم أعمالي» حين يقول: 
إذا سألوني عن أهم قصيدة 
على كل نجم أنت أعظم أعم الي 401 

لم يعد خافياً أن من يتحدث عن خلقه لماء 
وارتباط وجودها بشاعريته هي القصيدة الي يعترها 
من أعظم أعماله. 

هذا الرمز للمرأة هو شخصية قصيدته «هل تجيئين 
معي إلى البحر» التي يقول في مقطع من مقاطعها: 

٠.‏ . فلياذا لا نخرج إلى البحر 

إن البحر لا يكرر نفسه 

ولا يعيد كتابة قصائذه القديمة 

البحر هو التغيير والولادة 

وأنا أريدك أن تتغيري . . وأن تغيريي 

أريد أن ألدك. . وأن تلديني ”ذا 

إنه يود كتابة قصيدة تنبئق من داخله. تتيح له 
كشاعر الذيوع والانتشارء لذلك يتحدث عن ولادته 
وولادتها. فهي بولادتها له تحقى له الشهرة. وبولادته 


ومراحل تشكل القصيدة . يعرض ا ف قصيدته 
«إلى سيدة تصطنع الهدوء» فيقول: 

خذي وقتك يا سيد العزيرة 

خحذي الوقت الدي تأخحذه اللؤلؤة لتشكل 

والسنونوة لتصنع بجناحيها صيعا 

خحذي الوقت الذي تستغرقه 

وأنا لست مستعجلا عليك, أو على الشعر 


فالعيون الجميلة غير قابلة للاغتصاب 

والكلمات الجميلة غير قابلة للاغتصاب 

والذدين هم خيرة بشؤون البحر 

يعرفون أن السفن الذكية لا تستعجل الوصول 

وأن السواحل هي شيخوخة المراكبا“" 

إنه ينتظر بحجىء قصيدة, بل ينتظر ولادة قصيدة. 
ولكن يبدو أن الولادة متأخرة. وأن عليه الانتظار. 

ومن ميل قصائده في هذا المجال قصيدة عنوانها 
«إلا معي» يقول فيها: 

ستذكرين دائياً أصابعي 

لو ألف عام عشت. .يا عزيزق 

ستذكرين دائا أصابعى 

فضاجعي من شئت أن تضاجعي 

ومارسي الحب على أرصقة الشوارع 

نامي مع الحوذي . . واللوطي 

والإسكاتي. . والمزارع 

نامي مع الملوك واللصوص 

والنساك في الصوامع 

نامي مع التساء لا فرق 

مع الريح . . مع الزوابع 

فلن تكوني امرأة. . إلا معى . . إلا معي 7" 

يعرف الشاعر نوع القصائد التي يكتبها. ويعرف 
أنه يترك بصهاته الواضحة على كل قصيدة. لذلك 
يتحدى من يتوجه إليها بالحديث أن تفتش عن حب 
جديد., أن تصادق من يكتب الشعر من الملوك 
والسوقة أن تجرب حظها مع الناسك أو المزارع أو 
اللص لا فرقء. لا بل أن تصادق إذا شاءت شاعرة 
من النساءء فهي مهما تقلبت بها الأحوال لن تكون 
تلك المقصيدة المتميزة إلا معه. 

هذه القصيدة. شأن أكثر قصائد نزار ذات 
وجهين. فالمرأة 5 الوجه الأول عرفت الكثير من 
الرجال؛ ونسيت الكثير من القيم, بينها هي في الوجه 


الثاني وفي المعنى المقصود قصيدة يكتبها كشيرونء 
ومعنى يحاوله من يستطيع. لكن الابداع يبقى للمبدع 

إنها وليدة هوخ ولائد الشاعر» وعمل من أعماله» 
لكنها في الحقيقة وسيلة أشار من خلاهها إلى نوع 
الشعر الذي يكتبه. كما ألمح إلى شاعريته المتميزة. 

لقد كانت المرأة وسيلة. استخدمها نزار للحديث 
عن نفسه وعن طموحاته. ىما تحدث من خلاهفا عن 
منبجه في كتابة الشعر وعرض لمصاعب الكتابة . 

نفي قصيدته «خربشات طفولية» يقول: 

خطيئتي الكبيرة الكبيرة 

أني» يا بحرية العينين» يا أميرة 

أحب كالأطفال 

وأكتب الشعر على طريقة الأطفال 

كينا نا ا 

خطيكتى الأولى وليست أبدا خطيكتى الأخيرة 

أني أعيش دائياً بحالة انبهار ‏ ' 

خطيئتي. . أني أظل دائياً. . منتظراً قصيدة. . 

تجيء من شواطىء الغرانة 

وأنني أدرك يا حبيبتي 

كيف يكون الموت في الكتابة" . . 

وهو يتطرق لهذه المعانتي في مقطع من «قصيدة 
الحزن» يقول فيها: 

علمنى حبك يا سيدتي أسوأ العادات 

علمني أفتح فنجاني في الليلة آلاف المرات 

وأجرب طب العطارين وأطرق باب العرافات 

* # ا« 

علمني أخرج من بيتي لامشط أرصفة الطرقات 

وأطارد وجهك في الأمطار وي أضواء السيارات 

وأطارد ثوبك في أثواب المجهولات 

وأطارد طيفك.. حتى.. حتى. . في أوراق 
الإعلانات 49 


في المقاطع السابقة ينقل إلينا الشاعر معاناته في 
استلهام معنى وي البحث عن فكرة. 

كما يحاول في بعض القصائد أن يدفع عن نفسه 
اتهامات وجهت إليه في غير موضعها أو انتقادات لم 
«صورة دوريان غراي» 

ف 1 2 


مازلت - تهميتني ٠‏ . أني هوائي المزاج . 
ونرجسي ٍ 5 تصرفاتي ٍ 
ما زلت تعتيريننى كقطار نصف الليل. أ نسبى دائًا 
أسماء ركان 3 0 
ما زلت تعتقدين . . أن رسائلٍ 
عمل روائي.. وأشعاري شريط مغامرات 
وبأنني رجل بعيش حياته 
من غير ذاكرة. 
وبأنني استعملت أجمل صاحباتي 
جيرا إل عدي 
ومجد مؤلفاتي 


05007 
كم أنت رومانسية التفكير. ساذجة التجارب 
تتصورين الحب صندوقا مليئا بالعجائب 


وحقول غاردينيا. . وليلا لازوردي الكواكب”"ا 


في القصيدة السابقة يحاور نزار إحدى صديقاته. 
حاولا من خلال حديثه معها الرد على بعض من 
يتهمه بالنرجسية. أو من يرون أنه يحاول الوصول إلى 
الشهرة عن طريق المرأة . 

هذه «الوسيلة» هي أداة نزار لانتقاد كثير من 
العادات والأمراض الاجتاعية . ففي قصيدته «أفيقي» 
ينتقد غفلة الأهل. يسخر من تساهلهم وتراخيهم 
فيقول: 
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أفيقى من الليلة الشاعلة 
أقفيقي فإن 0 5 
20 انناف العاملة 

ستمفي الشهور وينموالجنين 
ويقة بفضحك ١‏ لطفم والقابلة69 
وهو يعرض للمعنى نفسه في قصيدته «إلى زائرة»: 

احسسبو هذا النة لنفخ والهمهمة 
0 عشة الع يك حرم 

وشعرك اللسفوح. خضلانه 
تائهة كالفكرة البهمة؟ 


المائلة 


إن محل الأهل عن نمارسة أبسط واجباتهم في 
رعايتهم لبناتهم برخي بظلاله الثقيلة على المجتمع؛ 
حلفا الكثير من المآبى الاجتاعية التى يحاول الشاعر 
الإشارة إلى حالة من حالاتها في المقطوعتين 
السابقتين. فأي معنى لثقة الأهل إذا كانت هذه الثقة 
ف غير محلهاء وأية أهمية للتربية |والرعاية إذا لم يكن 
من أسند إليه الاهتّام واعياً متيقظا . 


كما أنه في قصائد أخحرى. يباجم نقائض اجتماعية 
كثيرة277. محاولا إثارتها كمشاكل. وتسليط الآضواء 
عليها. 


وم يتوقف نزار عند ذلك». بل عرض للمجتمع 
الشرى اعد سن قالكنو قلط السو عل 
تكاسله واتكاليته؛ كما تحدث عن الازدواجية 
والتناقض في تفكير هذا المجتمع . 


يقول نزار على لسان كاتبة «يوميات امرأة لا 
مبالية» : 
لماذا في مدينتنا 
نعيش الحب تهريباً وتزويراً؟ 
ونسرق من شقوق الباب موعدنا؟ © 
لماذا نحن مزدوجول. . احساسا وتفكيرا؟ 
لماذا أهل مدينتنا 
يمزقهم تتاقضهم؟ 
ففي ساعات يقطتهم 
يسبون الضقائر والتتائيرا 
وحين الليل يطويهم 
يضمون التصاويراك" , , 
وهو في بعض القصائد باجم الواقع العربي. 
الذي يواجه مخاطر ومطامع هائلة بسلبية مميتة وانقسام 
مهين. فيقول: 
يا فلسطين.. لاتنادي عليهم 
قد تساوى الأموات والأحياء 
بدا تتتعطن :لا سان فترينيا 
فقريش ماتت بها الخيلاءا”” 


وثورة نزار على التزمت والجحود تمتد إلى التراث 
العربي التي تجسده شخصية المرأة في «إلى السيدة التي 
استقالت من أنوثتهاء حيث يقول : ْ 

أيتها السيدة التى استقالت من أنوثتها 

ومن أمشاطها ومكاحلها وأساور يديها 

كان الله ف عونك 

أيتها المثقفة إلى درجة التجلد. . 

الأكاديمية إلى درجة القشعريرة . . 

أيتها المحاصرة . . بين جدران الكليات المأثورة 

وتعاليم حكاء المهند. . ولزوميات مالا يلزم 

#» * 
أيتها السيدة المضطجعة على رفوف الكتب. . 
أيتها الضائعة في غبار النصوص. . 
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فلاذا لا تتثقفين على يدي 

فأنا الثقافة. . أنا الثقافة. . أنا الثقافة5) 

والمرأة - سوى ما ذكرنا ‏ رموز شتى» فهي تارة رمز 
للشهرة ا في قصيدته «اندفاع» الي يقول فيها: 

أريدك . . 

أعرف أني أريد المحال 

وأنك قوق ادعاء الخيال 

وفوق الحيازة. . فوق النوال 

ل ا 

أريدك 

أعرف أن النجوم أروم 

ودون هوانا تقوم تخوم طوال طوال 
بلون المحال””ا 

كذلك يجسد هذا الرمز شخصية قصيدته «أمام 
قصرهاء والمرأة رمز للفكرة في «الوردة والفنجان» 
حيث يقول: 

دخلت اليوم للمقهى 

وقد صممت أن أنسبى علاقتنا 

وأدفن كل أحزاني 1 

وحين طلبت فنجانا من القهوة 

خرجت كوردة بيضاء 

من أعياق فميجاني 881) 

لقد كان عازفاً عن قول الشعر ذلك اليوم» لكن 
الأفكار لم تتركه هادئاء فم أن أنبى فنجانه حتى 
اندفعت واحدة لتزاحم خياله. 


هذا المعنى يتكرر تقريباً في مطلع قصيدته «يريد 
رمز آخر للمرأة» يتمثل بمظهره الأجمل ‏ لطف 


معنى ورقة مفردات ‏ في قصيدته «قطتي الشامية» التي 
يقول فيها: 


أضناني البرد. . فكومني داخل قبضتك السحرية 
خبئني فيها أياماً. . أحبسني فيها أعواماً. . 


فالس لذي عيشي داحل تمتك السهرية , : 
لو أملك زاوية بيديك لكنت ملكت البشرية 
ع ب 


حبئني في يدك اليمنى. . خيئني في يدك اليسرى 
لن أطلب منك الحرية. . 
فيداك.. هما المفى.. وما أروع أشكال 
الخريق.. 
أنت السجان. . وأنت السجن 
وأنت قيودي الذهبية 
000000 
سافر في جسدي كالأفيون وكالرائحة المنسية 
سافر. . يا ملكي حيث تريد. . 
فكل شطوطي رملية 
سافر. . فالريح موآتية. . وأنا راضية مرضية 
000-700 
ضيعني في أحراج يديك 
حررني. . من عقدي الأولى. . 
مزق. . أقنعتى الشمعية 
وادفنى تحت رماد يديك 
تنهيذة عقو مووي قار 
حسناء الشاعر هنا مغرمة به. تتمنى البقاء في زاوية 
من زوايا يديه راضية بما يلزمها به هذاالحب. 
مستعدة للتضحية والتفاني؛ في حين يرى الشاعر أن 
هذا القرب يفسد علاقتههاء فينصحها في «النساء 
والمسافات» أن تبتعد عنه قليلاً. لأن البعد كفيل 
بتجديد عاطفته نحوهاء فيقول: 
أتركيني حتى أفكر فيك 
وابعدي خحطوتين كي أشتهيك 
بالسفاء التطريل لاشيفيك 
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في متاهات شعرك المفكوك 
فامنحيني ولو إجازة يوم 

علبنى على أفكر فنيبيك6101) 
وضياع . فهو يتسى نفسه في متاهات شعرها المتلاثي , 
وليست تلك حاله وحده. فهي حال كثير من 
المدخنين الذين يغرقون في أحلامهم وينسون كل شيء 
وسط دخان لفافاتهم . 

من المؤكد أن ولفافة التبغ» ليست وحدها 2 

تتمنى قرب الشاعر من تحلم بأن تبقى العمر في يده 
ان تكون يداه سجنبها ومنفاها بل إن عاشقة من نوع 
آخر تقول في «صديقتى وسجائري»: 


رمادك ‏ صفه على كفى 
نعيزانمكة: 'لمنسعت. تتؤذيق 
فأيناء' ٠‏ 'كسايرأة-- .برضكيئن 


سجافاك, بق ” هذا اعد 
أتأمل 5 هذا الوجه المجهد 


وأعدء أعد عروق البيسد 
وخحيوط الشسيبت هناوهنا 
| أ فى 62 


هذه المرأة التى تمد متعة في بقائها قبالة الشاعر. 


تتأمى وجهه المتعب تعد عروق يديه .» وكذلك خطوط 
الشيب هنا وهناك هي منفضة سجائره التي لا تؤذيها 
نيرانهء وتجد سعادتها الكبرى في أن تحتوي رماد 


لفاقاته . 
وفي قصيدته «حبيبة وشتاء» صديقة مختلفة يخاطبها 
الشاعر قائلا: 


كان الوعد أن تأتي شتةة 
لقدرحل التستجاء ومضى الربيع 
واقفرت الدروب فلا حكايا 
نطرزها ولا ثوب 
ولم يسعدد بك الكوخ الوضيع 
ثم يقول في جاية القصيدة: 
جهنمي الصغيرة لا نحاي 
فلا تخشي التتحتاء- ولا قواه 
ففي شفتيك يحترق الصقيه" 
نعتقد ‏ للوهلة الأولى ‏ أن الشاعر بالفعل يعاتب 
إحدى صديقاته فقد وعدته بالزيارة» لكنها تأحرت في 
الحضور. إلا أن البشين الأحيرين من القصيدة 
يعترفان بالحقيقة الي عناها الشاعر هنا فصديقته هى 
المدفأة فمن شفتيها ينساب دفء لذيذ يطارد الصقيع 
ونحرفه 
أما في قصيدته «فم» فيقول: 
في وجهها يدور كاليرعم 
جع ٠١‏ تنا 
كنجمة قد صسلعت درسصها 
زجاجحة ادلطيني نحخحتومة 


بديع 


5 
الرسم 


كلوحة 


بتي ا 
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هذا الفم ‏ كم يبوح الشعر هو فم قارورة 
للطيب مغتومة لكنه فم جميلء في نحته صنعة. وفي 
خلقه ابداع الحم الشاعر وحرك شاعريته. 
ثمة فم من نوع آخخر في «زيتية العينين». إنه هم 
نافورة للماء مطل باللون الزيتيء يوزع الرذاذ الحلو 
كمطر العينين. يقول نزار واصفاً اياه: 
فضي للستي لا ام 
سم ةا الحشة لمعيف 
رحتنا ف نصف ١‏ 
أعرقت الدنيا ولم تغرق 
3500-3 
في قطها 
عست سجاه امون ته 
كأتما عيناك وسط الضيا 1 
صفصافة تحت الضحى الزنيقى 
كاك االيطدفي نلف ال 1 


فيروزة 


ببجيرة خحضراء 
: ر 


ا ا يفصى إل المشرق 
إلى تواعيير رمادية 
تبكي بصورة أزرق.. أزرق 
# اط 


من خلف خلف افلب المطرق 


'قطرات الفيروز على يهني 


منك + عل تعترى ٠‏ على مرفي 
ن لاتتقطم 
الطِ م للدورى”*6 


كن ل سد 
أ حثئين 
ويبوح نزار في عناوين بعض قصائده باسم 
حبيبته فهي الحضارة في قصيدة له تحمل هدا الاسم 
يقول فيها: 
يغسلي تلك من بداوق 
ويشيل عبي الرمل والحجارة 
يدخلني في قصره المائي كل ليلة 


وعهندما 


أسأله 


من أنت يا حبيبتي 


يرفع لي عن وجهك الستارة 


ثم يقول: هاهي الحضارة؟60 


ورمزه الأخير نوع من الشجر.ء صفصافة أو 


سنديانة» يقول عنها في قصيدته الشجرة: 


كون 


امرأة يا سيذتي 
ذهباً ذهباً 


ل جسمك فوق فرائي 


كوني 


(10) 
(2 
(3) 
(4) 


(5) 


بسشرا يا سيدنق 


0 الأرض كوني الثمرة 


كي لد يروى يوما عني 
. 67 


أني كم أضاجع سجيرة 

خلاصة البيحث؛ 

نزار قباني» من أقطاب الغزل الفني الحسي في 
العالم العربي. صرف شعره لاستلهام الأنوئة حسيا 
ومعنويا في تعابير منوعة, بعضها صريح والآخر 
رمزي . 

غالبية قصائده كما العملة ذات وجهين». وجه أول 
بمفهوم عام ومعتى قريب, ووجه ثان بمفهوم رمزي 
ومعنى يضطرك إلى التأمل واعمال الذهن لكي تفهم 
مدلولاته ومراميه. وبين هذين المفهومين تكمن جمالية 
شعر نزار ويتجلى ابداعه . 


الحو انني 


نزار قبانٍ : قصتي مع الشعر. منشورات نزار قباني» الطعة الأولى - بيروت 3 ص 28 - 29. 


المصدر السابيق ص 98, 


تحدث نزار عن هذه التاحية باسهات ف حديث اذاعى أجرته معه منذوية إحدى الاإداعات العربية. وقدمته كامكٌ أذاعة صوت 
الوطن البيروتية ضمن برنامج وصيد الأسبوع» وذلك بتاريخ 1990/3/18. 
يعترف نزار بأن مدينته ومسقط رأسه دمشق استقبلته بالححارة والبيض الفاسد عام 1954 بعد نشر قصيدته حبز وحشيش وقمر 


نزار قباني : قصتى مع الشعر ص 39. 


هذه الدراسات تشمل الكتب التى تحدثت عن الشعر العري المعاصر وعرصت لنزار وشاجه الشعري » وكدلك المقاللات الى 


تحدثت عن شعر نزار ومطه التجديدي . 
فمن الكتب على سبيل المثال: 


. 8 


- قضايا الشعر المعاصر ٠‏ د. أحمد زكي أبو شادي. الطبعة الأولى. دار الكتاب العربي ‏ مصر 1959 ص 130 وما بعدها. 
- شعراء سورية: أحمد الحندي. الطبعة الأولى» دار الكتاب الجديد ‏ بيروت 1965. 


النار والجوهر: جيرا ابراهيم جيرا دار القدس ‏ بيروت. 


الشعر العربي الحديث وروح العصر: خليل كال الدين. الطبعة الأولىء دار العلم للملايين ‏ بيروت 1964 . 
دراسات في الشعر العري الحديث: قطانيوس ميخائيل, الطبعة الأولى ‏ لبنان 1968. 
حول الأديب والواقع : د. عبد المحسن بدرء. الطيعة الأولى. مطبعة المعرفة ‏ القاهرة 1971, 
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أما المقاللات قأبررها: 

مقال بعسوان 

- أشعار خارجة على القانون في المذهب الانساني محي الدين صحي مجلة المعرفة الصادرة عمن وزارة الثقاقفة والارشاد القومي 
بدمشق العدد 132» شباط 1973 

الشعر المعاصر في سورية. أشكاله واتجاهاته. خالد محي الدين البرادعي مجلة الموقف الأدبي الصادرة عن اتحاد الكتاب 
السوربين العدد 99. تموز 1979 . 

من صور المرأة في الشعر الحديث قصى أنامى مجلة الموقف الأدبي المذكورة سابقاً العدد 180 نيسان 1986. 

لقاء مع الشاعر نزار قباني. أجرته جلة مواقف البيروتية ونشر في احد أعدادها تحت عتوان الخروج من مرحلة القيشاني مجلة 
مواقف ‏ بيروت - العدد 16 تموز _ آب 1972 

إجابة نزار على تساؤلات مجلة الموقف الأدبي التي ضمنها شكل مقال نشر في المجلة المذكورة تحت عتوان عن الشعر والقصيدة 
والتحربة» يحلة الموقف الآدبي العدد 130 ك' 1972 


(2)6 نزار قباني: الأعمال الشعرية الكاملة مشورات نزار قباني. بيروت - الطبعة الخامسة جزء 2 ص 769. 

(7) الأبيات منظومة حسب البحر الكامل التام فاعلائن فاعلاتن فاعلن. لكل البيت. الأول فيه لس عروصي . 

(8) نزار قباني: الأعمال الشعرية الكاملة الجزء 2 ص 754 

(22)9 نزار قباني: الأعمال الشعرية الكاملة الجزء الثاني ص 688 - 689. 

(10) هنبا على سبيل المثال قصيدة اسمها الأعمال الشعرية الكاملة حزء 1 ص 38 و 145 وقصيدة من جزء 1 ص 238 كا أنها شخصية 
قصيدته ثلاث بطاقات حزء 1ص 409 

(11) يزار قماىي: الأعمال الشعرية الكاملة جزء الأول 

(12) ص 48 و50. 

(13) بزار قاني: الأعيال الشعرية الكاملة الحزء الثاني ص 754 الطبعة الثانية 1980 
ملاحظة : لقد استعملت سحتين للجزء الثاني من الأعمال الشعرية الخاصة ننرار الأول من سخ الطبعة الثانية 1980 والثا من 
نسخ الطبعة الخامسة 1985. لدلك سأذكر رقم الطبعة في حال تغيرها. 

(14) المصدر السابق والجزء نفسه ص 779 ط 2. 

(15,16,17) المصدر السابق والجزء تمسه ص 858 820 - 821, 808 - 809,. ط 2 

(18,19) المصدر السايق والحرء نفسه ص 87 و92 ط 5. 

(21 ,20) المصدر السابق والحرء نفسه ص 747 و816 و819 ط 2. 

(22,23) المصدر السابق والخرء الأول ص 529 و501 ط 5. 

(24) المصدر السابق نفسه والجرء الأول ص 655 ط 5. 

(26 ,25) المصدر السابق والحرء الأول ص 489 - 494 

(27) المصدر السابق والجزء الثاني ص 776 و2777 ط 2 

(28) من هذه القصائد على سيل المثال قصيدة الاستقالة جزء 2 ص 265 وفصيدة بيروت والحب والمطر جزء 2 ص 19 حتى 23 ط 
5 

(29,30) بزار قباني: الأعمال الشعرية الكاملة جزء 2 ص 749,. 2750 ط 5. 

(31) نزار قباني: الاعبال الشعرية الكاملة جزء 2 ص 305. ط 5. 

(32,33) نزار قماني: الأعمال الشعرية الكاملة جزء 2 صن 2341 342 و311. 

(34) بزار قماني: الأعمال الشعرية الكاملة جزء 2 ص 687 

(35) حاء في تاريخ بيروت لصالح س يحبى , أن الرأس الذي عليه ممنية الييوم مدينة بيروت قند انفصل في قديم الرمان عن الأساد 
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)36( 
(37 
)038( 
)39( 
)40( 
)41( 
)42( 
)43( 
)44( 
)45( 
)46( 
047) 
)48( 
)49( 
)50( 


التي ينتهي إليها جبل لبنان فساحت الأرض وصارت على شكل واديء, في وسعاه يجري في هذا العهد (أي في عهد صالح س 
يحبى) نهر بيروت» أما في طور الأرض الرابع قبل وجود الانسان قي هذه الأمكنة فكان هذا الوادي مع ما يجاوره من السهل 
مغموراً بمياه البحر. صالح بن يحجى : تاريخ بيروت وأخيار الأمراء البحتريين من أمراء العرب. نشر هذا الكتاب في مجلة 
المشرق في لبنان باشراف واعتناء الأب لويس شيخو اليسوعي . مجلة المشرق السنة الأولى العدد 9 ص 397 بيروت 1898. 

أي قصيدة تأخذين في جعبتك الوقت وتسافرين. 0 

نزار قباني : الأعمال الشعرية الكاملة الجزء 2 ص 693 ط 5. 

المصدر السابق» الجزء 1 ص 695. 

المصدر السابق» الجزء 2 ص 219 - 220 . 

المصدر السابق» الجزء 2 ص 880 - 886 . 

المصدر السابق» الجزء 2 ص 760. 

المصدر السابق» الحزء 2 ص 24. 

المصدر السابق» الجزء 1 ص 664 

المصدر السابق, الجزء 1 ص 755. 

المصدر السابق؛ الحزء 1 ص 865. 

المصدر السابق, الجرء 2 ص 103. 

المصدر السابق, الحزء 1 ص 535 

المصدر السابق. الجزء 2 ص 28 - 33. 

المصدر السابق. الجرء 1 ص 7201 - 702 

المصدر السابق, الجزء 1 ص 104 - 105 . 


(51,52) المصدر السابق. الجزء 1 ص 72 - 76 و 610. 


(53) 


(54) 
لطي 
(56) 
)57( 
(58) 
(259) 
0 
)61) 
)62) 
)63 


كالخيانة الروجية التى عرض ها في قصيدته مدنسة الحليب تزار قباني: الأعيال الشعرية الكاملة جرزء 1 ص 78 وقصية الشذوذ 
الجنسبى عند النساء كما في القصيدة الشريرة. نفس المصدر السابق ونفس الجرّء ص 351 
المصدر السابق الجزء 1 ص  610,76,72‏ 

نزار قياني : الأعمال الشعرية الكاملة جزء 2 ص 808 - 809 ط 2. 

نزار قباني : الأعمال الشعرية الكاملة جزء 2 ص 909 ط 5, 

نزار قباني : الأعمال الشعرية الكاملة جزء 1 ص 31 ط 5. 

نرار قباني : الأعمال الشعرية الكاملة جرء 2 ص 784 ط 5. 

نزار قباني : الأعمال الشعرية الكاملة جزء 2 ص 55 ط 5. 

برار قياني: الأعمال الشعرية الكاملة جزء 2 ص 666 ط 5. 

نزار قباني : الأعمال الشعرية الكاملة جزء 2 ص 82 - 86 ط 5. 

نزار قماني : الأعمال الشعرية الكاملة جزء 1 ص 396 ط 5 

نزار قماني : الأعمال الشعرية الكاملة جزء 1 ص 45 و47 ط 5. 


(65 .64) نزار قباني: الأعمال الشعرية الكاملة حزء 1 ص 58 و42 - 43 ط 5. 
(2)66.67 نزار قباني: الأعمال الشعرية الكاملة جزء 2 ص 765 و82 ط 5 
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ملفا 3 ابحات ومقلات 


لا شك في أن التأثير الفرنسي والايطالي في مصر 


قد أدى, في النتصف الأول من القرن التساسع عشر ) د 


إلى تعريف سكان المدن بالمسرح» ولكنه لم يكن 
كافياً لخلق مسرح حلي باللغة العربية بية؟. فقيام المسرح 
يتطلب مستوى ثقافيا لم يتوافر لمصر التي كانت عصر 
ذاك ‏ تغرق في الأمية. وكان مثقفوهاء المتحلقون 
إجمالاً حول بلاط محمد علي يكتبون بالتركية لا 
بالعربية» ويتحدثون بها إكراماً لسيّد البلاط الألباتي 
الأصل". أما في لنان فكانت المال على خلاف 
ذلك؛ فقد أدى التنافس بين الإرساليات على تعليم 
الناشئة. إلى نشوء عدد كبير مس المدارس. وبالتالي 
إلى ظهور طبقة واسعة من المتعلمين المطلعين على 
الثقافات الأجنبية والمهيّكين لتذوّق الفنون الجديدة. 
هذا لا نعجب أن شهد لبنان قيام أول مسرح باللغة 


العر بية الفصحى . 


(©) الجامعة اللبنانية. بيبروت. 
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د. لطيف زيتونه 


1 مسرح مارون النقاش 

تكاد تجمع آراء الباحثين على أن مارون النقاش” 
عصر النبضة. فقد قدم في بيروت آخر عام 71847 
مسر حية دعاها «السخيل» كات أول مسرحية بالمفهوم 
الحديث في العربية الفصحى . ولا يعنينا هنا تتبع 
نشاطه المسرحي ٠‏ بل يمنا بيان ما أثر به. هو 
وتلاميذد. في النص المسر حي المترجم. وفي خلق 
الأساس لقيام حركة ترحمة مسرحية. ويمكن إيجاز هذا 
التأثير بثلاثة: مراعاة مستوى الجمهور وميوله 
وتقاليده. والاهتهام للأخلاق» والتطلع ل الغرب 
ومحاكاته في التأليف والإخراج. 


راعت مدرسة مارون النقاش تمهور المسرح قٍِ 
اختيار النوع المسرحى وف تخفيف فيود الصنعة 


الفنية© , ققد استعرض مارون النقاش الأنواع 
المسرحية المختلفة, النثرية والشعرية. كالمأساة والملهاة 
والدراما والأوبرا بأنواعهاء فوجد أن الثلاثة الأولى 
أهم وألزم. «لأنها أسهل وأقرب. وتي البدائة (كذا) 
أوجب». ولكن الأوبرا أكثر ملاءمة للذوق العام 
و«أحب من الأولى عند أقسويمي وعشيريء فلذلك 
صوّبت أخيراً قصدي»؟ ايدواة هذه المراعاة لم 
تكفب لاجتسذاب الجمهور الذي بقي عزوفاً عن 
المسرحء زاهداً فيهة» جيل به واستكرانا لهء فكان لا 
بد له. مرة أخرى. من مراعاة ميوله ومستواه ولو أدى 
به الأمر إلى التحلل من بعض قيود الصنعة الفنية» 

والاقتراب ما أمكن من إفهام الجمهور وعوائدهءٍ 
«فجعل في الرواية الواحدة شرا ونشراً وأنغافا ؛ :عا 
أن الشعر يروق للخاصة. والنثر تفهمه العامة, 
والأنغام تطرب . اليل 


- وعلى غرار كتاب المسرح الغربيسين اعتبرت 
مدرسة مارون النقاش أن للمسرح رسالة اجتماعية 
تقوم على كشف العيوب وإظهار قباحتها. وكثيراً ما 
شدّد مارون النقاش على الناحية الأخلاقية سواء في 
المقاطع الي أقحمها في متون مس رحياته لشرح مفهومه 
للمسرح أو في الخطب التي افتتح بها حفلاته. وسار 
على هذا السبيل تلامذته في ما كتبوه من مقاللات 
وتعليقات . ٠:‏ قفي أول خطبة له حول فن المسرح شدد 
مارون النقاش على أن رسالة المسرح هي قرن المتعة 
الفنية بالعسر المهذبة للأخلاق ولأنه هذه المسارح 
تنكشف عيوب البشر فيعتبر التبيه ويكون منها على 
حخدن :06 وني هذا الفن «نصايح لاشتاله في 
قالب الع والفكاهة على كشف العيوب والقبائح , 
تهذيباً للعاقل وتأديباً للجاهل»'*". ونجد هذه النظرة 
الأخلاقية واضحة أيضاً لدى تلميذه. سليم النقاش 
إذ يقول: «أما ما يشترط في الروايات» فهو أن طٍِ 
مها الفضيلة ونتائجها الحسنة. لتميل الناس إليهاء 
وتبدو الرذيلة تحت برقع الأدب مم عواقيها الوخيمة 
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ليرى الناظر شناعتها فيتجنبها ويأنف من الاتيان مها. 
أما العشق الشديد فيظهر أيضاً لعبدو عواقبه إن حسنة 
. .) وهذا هو المطلوب من كل مؤلف 
رواية تشخص رواياته لدى الجمهور)” . 


وإن قبيحة (. 


- أما تأثر مارون النقاش بالغرب ومحاكاته المسرح 
الغربي في التأليف والإخراج فنستدل عليه بما دكره في 
أكثر من موضع . ففي الخطبة التي افتتح بها مسرحية 
«الببخيدل» صرح أنه عاين المسرح الغربي وشاهد 

بعض ما مثل عليه من روايات وذلك أثناء -- قْ 

أور و9 وفي مسرحية «الحسود السليط» ذكر أنه 
أنحذ بعض معانيها من الروايات الأجنبية, ومع أنه 
لا يعترف بمثل هذا في رواية «البخيل» إلا أنناء مع 
إقرارنا بأن هذه المسرحية مؤلفة لا مترحمة كثيرا ما 
لمح صدى مسرحية موليسير التي تحمل الاسم 
ا 
بو الحسن المغفل أو هارون الرشيد)!”!. وتضام ون 
0 الأجمبية استعار النقاش بعض 
الألحان الفرنسية لمسرحيته «البيخيل»”" كا قلد 
المسرح الغربي في طريقة بنائه وتجهيزه. فقد وصف 
الرحالة الإنكليزي دافيد اركيوهارت حفلة تمثيل 
بر «وأبو الحسن المغفل أو هارون الرشيد» فذكر 
أن ارون جعل للمسرح أنواراً أمامية وأقام (كوشه) 
للملقن متأثرا يما شاهده في أوروبا . كما وضع مرايا 
كبيرة للسيدات دونما حاجة, لأنه لم يكن بين الحضور 
سيدة واحدة» سوى تقليد المسرح الغربي 90 , 

هذه السمات الشلاث بقيت غالبة على الإنتاج 
المسرحي طوال عصر النبضة مع ما أصاب هذا الفن 
من تطور وازدهار وكان من نشائجها اعتماد المسرح 
اعتمادا أساسياً على المسرحيات المترحمة والمقتيسة 
والتصرف ف النقل مراعاة لذوق الجمهور كما سنجد 
عند بسط الكلام في أساليبٍ الكتاب في ترحمة 
المسرحية . 


- 


2 تطور ترجمة المسرحية 


استمر المسرح في لبنان بعد مارون النقاش على يد 
جماعتين : فرقته المسرحية وعلى رأسها أخوه نقولا ثم 
ابن أخيه سليم خليل النقاش. واطهيئات الثقافية 
كالمدارس والجمعيات. وسلك المشاط المسرحى 
سريعاً طريق الترجمة والاقتباس. فضللاً عن التأليف . 
فنقل سليم النقاش عدداً من المسرحيات واقنس 
عددا آخر. منها المسرحية الغنائية (أوبرا) «عايدة» 
لالويطالي غيسلنزونيٍ لممعمداكتطق!* !أ ودمى أو 
هوراس ) (110:862) لكورني. وومجت يداك 
(421اعط81) لراسين'"!". ولعل المدارس كانت أسبق 
قاشرعلة الدرعيات 'فقذا اعنت باكرا تفن امسر 
واتحذته أداة للترفيه والعظة وأول ما قدمته منها 
مسرحية «تليهاك؛ التي اقتبسها سعد الله اللستاني عن 
قصة د ثم مسرحية دنا 
مرسي» التي بقلها الخوري يوسف معمارياشي عن 
الايطالية "ان ومسرحية «عثليا» التي ث رحمها نجيب 
حهشال عن (103116ه) لراسين2 '. ثم تطور اللشاط 
العرحى ق ناف وكا العيوك وتاي البترنديات 
تترحم وتمثل على المسارح العامة المحلية أو في دور 
الوجهاء والقناصل. ومن هذه المسرحيات رواية 
«اندروماك» الي ترحمها أديبف اسحق عن 
استجابة لطلب قنصل فرنسا''". ومسرحية والجداع 
والحب» لشلر الألماني التي نقلها نقولا فياص ونجيب 
طراد عن نسخة فرنسية ومثلت في القنصلية الروسية 
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راسين 


قٍِ بيروت 


:0 يكن بوسع لبنان. لأسباب اقتصاديه واحتماعية 
وسياسية. أن يوفر للمسرح متطلبات الازدهار. وكان 
المعنيون بالمسرح مدركين هذه الحقيقة منذ مارو 
النقاش الذي صرح في إحدى مسرحياته'"” «أن دوام 
هذا الفن في بلادنا أمر بعيد»*. فسلكوا طريق 
اهجرة. وكانت مصر قبد فتحت أبوابها للسانيين 
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فأصابوا فيها حظاأً من التروة والمنزلة فشجع هذا سائر 
أصحاب الطموح على السفر إليها. فللا وهد سليم 
الشاش على رأس فرقته المسرحية فتح أمام مواطيه 
هناك فتحاً جديداً وشى هم دربا من دلب الفا 1 7 
يسلكوه من قبل. كانت عذة سليم وفرقته من 
المسرحيات ما سيق لنا ذكره. فلا آلت العرقة إلى 
سواه قدمت الفرقة الخديدة بعض المسرحيات المترجمة 
في لبسال. مثل «تليماك؛ التي اقتبسها سعد الله 
البستاني عن قنلول. و «أندروماك» التي ترحمها أديب 
اسحق عن راسين وغيرهما. وما عتم الكتاب 
اللينانيون أن أقيلوا على ث رحمة المسرحيات فنقلوا عيدةا 
كبرا مسا وتفاوتت عي المنرحيات فق ذقتهه 
وأسلويها لكنها اجتمعت لتشكل زاد المسرح في مصر 
طوال عصر النبصة. وأبرز من ترجم للخبرح هل 
دون مازع. نجي الخحداد الذي نقل أكثر 
مسرحيات كانت أنحح ما قدم للمسر 2 ح العربي 
أواحر القم رن الماضي ومطلع هدا القرد ويأتي 


بعذه الياس فياض لع طم لي عشّرة مدرحية 


عن 1 


تم طانيوس عبده وفرح اتطون وَسَبلٍ ملاص وبقولا 
الخداد ونقولا رزى الله وغيرهم . 


3 - أساليب الكتاب في ترجمة المسرحية 


ابيط حيوة دعي او ادف رف الى 
بادىء الأمرن تم شملت ترحماتهم بعض نتاج المسرح 
الاتكليزى لاسا مزلنات حكيه: 

المنرحيات الآيطالية وال 
استنادا إلى ما وصل إلينا من مسر حيات أن المرحمين لم 
ينقلوا وغ واحداً من الأنواع ا مسر حية ولا 'قتصروا 
ما لاءم ذوقهم 


على هدرسة مسرحية معينة بل احتاروا 
أو ما قدّروا ملاءمته لدوق حمهورهم . وكتيرا ما أثرت 


ا ا ا 
صم بقلو لنعص ‏ 


5 والألمابية . ويمكنا القول 


5 اختيار هم شهرة الكاتب أو شهرة المسرحية. مع 
دلك نلاحط أن النتاح الكلاسيكي بال حطاً 
اهتس امهم لأساف مزه الأوى من تطور المسرح 


رب 
- مر 


العربي فترجموا مس رحيات كورني وراسين وموليير وأغلب 
الطن أن السبب في دلك يعود إلى موافقة الروح 
القائمة على انتصار الفضيلة والشرف وإيثار الواجب 
وإكبار البطولة للذوق العربي المشبع بالمثل الدينية 
وبتقديس البطولات. لكن المترحمين ما عتموا أن 
تطلعوا إلى المسرح السرومسي ولاسيما مسرحيات 
فيكتور هيغو. ووافق هدا التحول بداية تأثر الشعر 
العربى الحديت بالاتجاهات الرومنسية» فلا عجب أن 
نجد أكثر المترحمين عناية هذه المدرسة هم من 
الشعراء؛ أمثال ننجيب الحداد والياس فياض. 

أما أساليب الكتاب في الترجمة فقد رافقت النضوج 
الفي لدى جمهور المسرح بصورة عامة. فكانت أولى 
المسرحيات المترحمة أبعدها عن الأصل وأكثرها تعرضا 
التلحيمن وده والزكاة: والتفديل :ركان هذا 
التعديل ييدف غالباً إلى إقحام أدوار الغناء'' 
والمواقف العاطفية. لأن الجمهور لم يكن يعترف 
للمترجم تأن روايته مسرحية إلا إذا كان موضوعها 
غرامياً وكان بين ممثليها فتاة' “' وقد أصبح شأنا 
مألوفا أن تحمتوى المسرحيات على اجام غرامية 
وقصائد غرلية وأن تننى العقدة على حادث يعرق بس 
البطل ومعشوقته ويبعد آمالف] ويجعله] والمشاهدين 
يتأرجحون بين الخوف والرجاء إلى أن تنحل العقدة 
ويتزوج البطل من الحبيبة”*'. وقد يضطر المترحم إلى 
دلك دون أن يتخلى عن عقدة المسرحية الأصلية. كا 
فعل سليم النقاش فق ترحمته ل وهوراس) فيثنى 
العقدة المسرحية ويشوه البناء المسرحى كل العكتوييه: 
ركتيرا معدن الرسوحاية النرسية لحان سترعة 
خلاماً للأصول التي تمرض أن تكون مباية المأساة 
حزسة دائيا. فلم يكن الذوق المسرحي ليقبل من 
طانيوس عبده أن يميت هاملت مسموما بعد أن انتقم 
لأبيه. كما أى هذا الذوق على نحيب الحداد أن يميت 
مدان منتحراً بالسم بعد أن فأوم الملك وتنكر للتقاليد 
في سيل الاحتفاط بحبيشه””'. لقد كان الجمهور 
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شغوفاً بالروايات العاطفية لأمها تصور جانباً مكسوتاً 
من حياته وكان يتقمص شخصيات أبطاها فيتحمس 
هم تحمسه لنفسه ويقف من مأساتهم موففه من 
مأسيه. وكان على المترحم أن يراعي هذا في عمله 
وأن يعدل مت المسرحية وحاتمتها ليستحيب لرعة 
الجمهور ومتطلباته وإلا مال هدا عنه أو ثار ثورته على 
يعقوب صنوع 77 . 

إلا أنه من التجنى على الجمهور أن نحمله 
تنذولية هاا مانت اكاك" التسد هن الو 
نعمء لقد كال له دوره وكان له تأثيره لكن التبعة تقع 
على عاتق المترجم لأنه كان يتملق جمهوره ولأنه كثيرا 
ما شوه وغيرء بدافع من ذوقه الخاص. فهذا شاكر 
عازار ونجيب رلزل يترحمان مسرحية السيد (010 ©1.6) 
لكورن دناسم «تنازع الشترف والعرام» فيتصرفان بي 
أسماء الأبطال ويجعلاتها أسماء عربية ليسهل عليهماء 
كما قالاء إيراد هذه الأسماء في النظم,. ثم يعملاد 
زيادة وحذفا في المشاهد والأبيات «ما حكم عليا 
الضمير بمناسبة زيادته أو حذفه)"0. وأي 
ضمير هذا الذي يحكم بالزيادة والحذف. وربما 
كان نجيب جهشان أكثر جرأة وصراحة في 
شرح طريقته في ترجمة «عثليا» (53(6:ه) لراسين إد 
قال: «.. وعمدت إلى تعريب هذه الرواية لما حوته 

من الآداب وحب الفضيلة والتقسوى حتى عدتي 
00 يليق معها أن تعمثلها تلميدات مدرسة امحذن 
العفاف والآداب شعاراً هن قعربتها يتصرف حاذقا 
منها ما يصح الاستغناء عنه ويل منه الساممع أحياناً 
ومراعيا فيها جانبي اللغة والدوق العربي. ولكني 
حافظت على كل مماسهما الي أليسها إياها المؤلف . 
وقد حعلتها ثلاثة فصول عوصاً عن خمسة وزدت على 
الفصل الأول منها المشاهد الثلاثة في أوله توطئة 
للحلم الذي تراه الملكة وتذكره في الفصل الغانٍ من 
الرواية. وساناً للقلى الذي داخلها مله وإظهاراً لما 
اتصمت به هذه الملكة من قساوة القلب وحب سفك 


الدماء. وقد حالفت التاريح والمؤلف الذي يحعل 
موت عثليا خارج ال ميكل من أيدي اللاويين بأن 
حعاف ا اند ما بن 0 
باصيعها د رأيت أنه أليق بخدمة هيكل الرب أن لا 
يعمسوا أيديهم بالدم ويتم الشبه بين 1-7 عثليا 
ومقدرتها على الانتحار. + 200ثا 


م أنقل هذا المقطع من المقدمة إلا لأي اعتيرته 
شهادة مودحية وإقرار 1 مرق من مترحم بأنه يشوه 
عى وعى منه رائعة عالمية دوتها سس سوى مراعاة 
ذوقة الشتحضى : فهذا ارصم لم يكن مترحيا عرفا 
كس ذكرتاهم ولم يلقل هذه المسرحية لقرقة محترفة بل 
لطالنات مدرسة زهرة الاحسال. وم يترحم عن رغبة 
في الكسب المادي بل استجابة لطلب رئيسة المدرسة 
المذكورة ولم 5 يبعي تشجيعء الجمهور واحتذابه 
لأن الجملة حملة ملاراية 000 ومء دلك احتوت 
الدع عنمي يرب المتحمة امور يه بك خا 
وقراعاة الذوق١‏ لعن والاخلال باليق لجار 
للفصول والمشاهد. والزيادة. وتعيير الخاتة ١‏ 


فصلا عن هداء طلع علينا مترحمو المسرحيات 
بظاهرة طريفة وهى الاستعانة بأشعار سواهم من 
المعاصريس والقدماء. وقد تستعار هده القصائد 
والأسات لعضر ن المواقتف التى تتطلكت لعة خاصه 
كمناحاة النشس 3 أو حشر من أحل 
لمحرد إعحاب المترحم مها ورما تودداً إلى اجمهور 


العناء 35 أو شدكر 


لشهرة هذه الأبيات وجرمها عل مسسفة ولسابه مثال 
دلك هذا البيت الذي أجراه أديت اسحق على لسال 
أورست في مسرحية أندروماك. 
أورست: 
ما كل ما يعمى المرء يدركه 
تجري الرياح بما لا تشتهى السفه ةا 
ومتله على لسان بيروس ف المسرحية نمسها* 
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الم 


بيروس : 
كالعيس في البيداء يقتلها الظما 
والماء فوق ظهورها ل 
وقل لشي امرجم اشطرا واعتداامت النية كاد 
قول بيروس بي المسرحية المذكورة: 
بروصس . 


(وحيد وما قولي كذا ومعي الصبر)1”*' 


هم احتكامه 


والخدير بالذكر أن المترجم لا يشير 9 لى استعارته 
هده الأفات. 5 بالقول ول بالعلامة . 05 يوردها ك3 
1 سج الع اناك وه 0 1 > كرس 5 

لص كسائر أنبياته. واكتفى بعض لمرحمن بالتصر بح 
الاستعارة . 


لدم 1 41 يٍِ 5 0 - 
م: مسا حيهة ‏ وهذا ما سمح لنا تسميته صاهر: - 
مح ده ا لت هر 


أهم لاوا إلى وقد تكرر هذا الأمر في أكة 


0 ا ' : 0 
وبالع فيه تعصهم إلى خد سمع خورح طوس آل 
كك رنه ويمذج بئئقسه. فق مقدمة مسر حية «الشعب 
- 2 5-9 ٍ- ل 2-0 7 

3 5 - 5 5 
والقيصرء, ‏ الأسه لى يستع. إلا بقصيدة واحدة. وهى 

و - 3-3 . 93 1 


لعسترة العس !”ا وهناك ظاهرة اخرىقى اقل غرانة 


لكن لا تحلو امن طراقة كح الإتيان در حمتين شعريتسل 
للمقطم الواحد. موقعتيس على أبعاه واحدة أو محتلفة 
بحيث يمكن للمرقة المسرحية أن ن تختار إحداهما في كل 
وقت. مثال ذلك ما فعله أديب اسحق في المتميدك 
الخامن من الفصل الأول من مسرحية أندروماك. 
فبعد أن نقل صاجاة أسدروماك لمفسها شعراً وأشار 


إلى لحنه أعاد ترحمة هذه الماحاة شعرا أيصاء تاركا 
للفرقة المسرحية حرية الاحتيار سين القصيدتس' '' 

وغنى عن القول إن هذه الطاهرة تق تقتصر على 
المتر يات التي يتحللها العاء. ل جانب هذه 
العيبوب قٍ 9 رجمة يلسم 
مه وهو أنهم بقلوا إلى 
العامية. وإن تماوتت لعتهم سلامة وسلاسة 
فاعتاد المعصحى في المسرحيات الموجهة إلى عامة 


: 55 
و م 


اللغة اليك ِ 


الفيت + خلال كلك الفتره فان عمل وكا بنذ 
ريبٍء إد كانت نسبة التعليم ضئيلة جداً وككانك 
العصحى في بدء قيامتها ولا شك في أن معظم هذا 
الفض يعود إلى عاروك التقائن وطدويكة ققد تعمد 
الفا بكاية رجانه باللكة التصسر يريا 
تثقيف الشعب وزيادة محصوله اللغوي. ولا نتسبى أن 
التقاش كان أدياً شاعراً. وقد أتار إلى هذا الهدف 
صراحة في الخطبة التي قدم بها مسرحية السخيل . 
فقال: و... وعدا اكتسات الناس منها (المسارح) 
التأديب» ورشفهم رصاب النصائح والتمدن 


والتهديب.». فانهم بالوقت داته يتعلمول ألفاظا 
فصيحة . .)”3 , لد اعتير النقاش هدا اهدف جزءا 


من رسالة المسرح فأتر عبذه النظرة ف تلاميده وحيطه . 
فترحم تلميذه سليم النقاش مسرحيتى «مى أو 
هوراس» و«ميتريدات» إلى الفصحى . واقتسس مواطنه 
سعد الله البستاني مسرحية «تلياك» بالفصحى أيضا 
ومثله)| فعل من ترحم واقنسس مسن اللسابين وعنددما 
حاء سليم القاشس مصر وحد يعقوت صنوخ قل سيقه 
إلى العما المسرحى لكنه كان يعتمد العامية المصرية 
6 قفنت عنانه! 7 ققدم ملم القاش مس رحياته باللعة 
العربية الفصحى وعيل هذا سار المسرح ء قٍِ مر 
َف ليان. بعد القاض. ولا سكر أنه طهرت تعض 
المسرحيات العامية اللغة إلا أن عذدها كان قليلا 
وتأثيرها أقل. إلى جاب اعتراها بعصل النقاش 
وكاا يول سارك «اتيهة الرسنة ع ب اللي 
3 لنا اد لاني ون 1 8 
الفضصحى لا بد لنا من الإقرار بتأثير روح العصر في 
5-95 35 05 ا 
التسجييع على هذا السلوك وي حمل اجمهور على 
قبوله . ققد كانت الروح السائدة قِ دلك العصر ا 
إعحياء المصحى . وصعوة القول 0 تر حمة ا مسرحية انها 
احتوت على عيوب كثيرة وقوائد عذة قفمن عيوبها: 
أن المترجم 1 يسطر إلى ث ر حمته نطرئه ل عقر أدى. وم 
1 إلى قيمة الأثر المنية إلى مردوده المادب 
يتطلع إلى قيمة ابر لعنية بل إى مر وده 3 
هترك قلمه يجري على هواه مطمشا إلى آنه يترحم 
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للتمثيل وأد التمثيل يحفي الكشير من عيوب النص 
كما يفكر الكائب. بقزائه قيحاول إرضاءهم ويحشى 
نقدهم وجه المترجم فكره إلى حمهوره. ولم يكن 
الحمهور يطلب يومذاك سوى تسليته والترفيه عنه 
وأطلق المترجم للفسه العتان فتقل المسرحية الواحدة 
في بضعة أيام وكفته أحيابا جلسة واححدة لنقل 
مسرحية برمتها''''. هذه السطرة إلى الترحمة قد تكود 
وراء ضياع أكثر ما ترجم من مسرحيات . فضا عن 
دلك حرص المترحم على مراعاة الدوى الشعبى 
فتصرف فى النص قدر ما يقتصى هذا الدوق والدوق 
شعي بذاك لا يفل اللسرحة نولا يمترت نا إلا 
إذا كانت عاطفية. فراعى المترحم هذا المبدأ على 
حساب الأماتة للنض بل على حساب الأمانة 
للمعاهيم المسرحية ولمقاصد الكاتت. 


إلى جائبف هده العيوب احتوت ترحمة المسرحية 
على حسات عدة مهاء أنها أطلعت الغرب على فى 
حديد. وأدت إلى ظهور حركة تأليف مسرحي أعى 
الأدت العرن ومافلف ف اعيناء اللعة ودر مها كد 
أفهام الجمهور. وفتحت بانا دوذ للتسلية وللتقافة. 
وشحعت عامة الخباسن عن التطلع إلى واقعهم 
الاجتاعي والسياسي. وعكست أحواء وصورا 
متحضرة من الحياة الاحتاعية الغردية 

هده هى. بصورة عامة. خصائص الترحجمة 
المترعية و غصرا المعنة ولك عله حضاف لا 
سطبق نافدر نسه على كل سرحية مممردها فقد 
تعاوتت المسرحيات في سلامتها ودقتها وأماتها للنص 
الأصلى وعنى أساس الاقترات من النص سحظ في 
ونه مجع فاحة اراك 


الأول: يتميز بعلاقته البعيدة بالنص الأحبى. 
وباقتصار هده العلاقة على بعص الملامح الخرئية 
كرسم الشحخصيات ونقل بعص الصور. ويمتله مارود 
النقاشسن 


الثاني : يتميز باعتهاده صراحة على الترحمة مع ميل 
كير إلى التصرف. ويمثله سليم النقاش وأديب 
اسحق . 

الثالث: يتميز شدة اقترابه من النص والتقيد 
بتقسيياته الخارجية. مع ! جوء إلى شيء ء من التصرف 
أحيانا . . ومن أعلامه نجيب الحداد 


النص المسرحي 
- التبار الأول - 
ماروت النقاش 


مسرحية البخيل : 

زعم معظم الباحثين”"' أن هذه المسرحية مترحمة أو 
مقتسة مر مددش عيوية الالبى ا ع له 
المسرحي الفرنسي موليير لكن مراحعة دقيقة لنص 
المسرحيتين تؤكد أنهها مسر حيتان مستقلتان متباعدتاد 
محتلسان في الموضوع وي التنسيق الفني للفصول 
والمشاهد. وربما قرأ مارون النقاش مسرحية موليير 
ندليل تشانه بعض المقاطع في المسرحيتين. لكن هدا 
لد يدل يه كباس زكديا أخار ايعاد إل طلة 
مسرحية موليير بعدد من مسرحيات سابقيه مثل 1) 
(لأاكوممناة لاآريوست الإيطالي. وعلاء6 هآ) 
(عدناعلندام لبواروبير.و (50115»© ذعنآ) للاريفيسه 
ا30اء. ولاسيم) بمسرحية (12213نإناث) لسلوتس 
(عانهةاط). هذا مع أن الاختلاف. بس هله 
المسرحيات ومسرحية مولير. غير قليل. هدا التشامه 
بين المسرحيات المختلفة اللغة والبيكة قد يصلح 
موضوعا للمهتمين بالأدب المقارن أو للمعنيين بانتشار 
الصور والأفكار الأدبية خارح بيئتها أما بحن فيعبيا 
تتبع آثار «بحيل» موليير في مسرحية ارون النقاش . 
ولقد وجدنا هدا الأثر المولييري في أربعة مواضع مر 
المبريحية العربية: ثلالة منها في الفضل الأول والرابسع 
في الفصل الثالث . 


1 - في الخزء الخامس من المصل الأول بد خز ل قراد 
ل ل ا خرص داف ضرف المال. 3 
يتش عدر ن كيس دراهمه فلا يجده فيتهم خادمه مالا 
بسرقته ويخيل إليه أن 
فيأمره قائلا : 


يد الحادم اليمنى شيئا ما 


في د 


«قراد: .. أرق كفيك 
مالك : الأمر اليك 
فراد: أين اليد الأخرى 
اك نكا 1 اخ رك 
مالك : هاكها واعلم أن متهم 
(مالك يرقع رحنه مشيرا عنبا ويكاد يرفس 
-- 


فراد)» 


هدا الخزء يقابل عند موليير المشهد الشالت من 
المصل الأول ولا تتشابه مقدمتا المشهدين إلا محاولة 
المؤلفس تعر يف الجمهور بقراد أو بأرباغود وإطهار 
شدة بحلهم. قفى النص الفرشسى يحاول أرناغود 
طرد حادمه لا فليش ص الغرفة حوما من أن يتببه إنى 
ما خبىء ء فيها من مال فيسرقه وبمجرد أل خطرت 


هده الصورة لأرباغوا ,نسل متا ل إف الاقتناع مهبا. 


فحاو / ارلا لايس دابيالا عاء عه لا عاك حي 


تود ثور 


و 


مر الما “كدوام م شكه وعدم ثقته بحادمه فل هم 
هدا داخر وج حسى 9 بخيل أن يكون 56 قذ سرق له - شيعا 


لخ 
فامره ادا 


5 كع ز0لز - 3402112 .. “لمع دمصية]ل» 

هزه دع[ .عطعغاط هآ 

5عأللة 5عآ :ارمعقم5ة1] 

5عكآللة دع[ :عطنعاط 13 

01 "لمعم 141 ]1 

م همل ذع.] اعطعةاط 13آ 
هذا التشابه*" لا يكمى دليِلاً على أن ماروناً 
القاش قد نقل هذه الصدورة عرد مولير. قا ورد عند 
مارون هو أقرب إلى بلوتس منه إلى موليير. يقول 

بلونس : 


« - أرني يديك 

ها ها 

أرى» أرني اليد الأخرى. . 

2 - ونبقى مع مارون المقاش : في الجزء القامس من 
الفصل الأول فنجد قرادا يعود إلى امتداح الحخرص 
وذم الإنفاق والصرف تم يتطلع إلى ثيابه فيزيده هذا 
تأسفا على المال فالقاش يفنى ويفنى معه ثمنه. ثم 

«قراد: امسح لي الشروال (مالك كسحهة بشدة 
فينفر منه قراد) 

أه بالتأني. 


باققار 


هدايسوى مال رخ ويك عني (يدفعه) 10" 


وين كنيريا ختته الموووة عد رانين ولك فق 
سياق محتلف . فقد كان أرباعول يستعد لزيارة ماريال 
الى وعدته فروسين بتزويجه مها. وف إطار هذا 
اللااستعداد وزع المهام على الخدم نادئاً بالخادمة مدام 


كلود. التي كلفها أمر تنطيف المدرك لحلا 


عل ذأهد ات 202010215 كلاه؟ عل .. "معنم نه!1» 
عم ع0 82506 عدع5م 01ا110ناك أت :1)01011قم كك 103أع2 
عل عناعم عل .2ه هئ حعاأطفعم 5ع «عئام1]2 أصدمم 


.« .كشكلا وع1 


3- في الجزء السادس من الفصل الأول يخلو قراد 
إلى دراهمه فتسره كثرتها وبحدث نفسه عن هائدة جمع 
المال ووجوب الحرص عليه دون أن يرول خومه من 
تعرض ماله للسرقة وبيما هو في هذه ال حال يستبه إلى 
وجود غالي فيسأله إن كان سمع شيئا نما كال يحدت 
به نفسه فلما رد غالي بالإيجاب اجتهد ليقنعه بأنه إنما 
كان يتحدث عن سواه لا عن نفسه وأنه مفلس شقي 
لا مال له ولا جاه. وإذا ما انتقلنا إلى المشهد الرابع 

من الفصل الأول من مسرحية موليير نحد أرباغون 
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وحفظه. مسروراً بكثرته مشغولاً بصيانته. وإد يتبه 
إلى وحود ولديه. يخشى الفضيحة ويبدأ باستحوامها 
على غرار استحواب قراد لغاللي لينتهى كا انتهى قراد 
إلى إذعاء الفقر والشقاء . 


4 - ونصل إلى - -0 والأخير من مواضع 
التشابه بين بحيل موليير وبخيل النقاش . هفي الجزء 
التتاسع من الفصل انالك من المسرحية العربية. 
وبعد أن يطرد تعلبي قراداً السخيل خاطبت ابنته هند. 
يتقدم عيسبى طالبا يدها. ويعرف تعلبى من هم اببته 
أنها تحب عيسى وتريذه فيثور وطارداً» عييق وموحها 
إلى هند التوبيخ واللوم. وي المشهد الثالث ومطلع 
المشهد الرابع مر 
يكتشف أرباعون بعد حديت طويل مع «الير مليء 
دالليي» أوتعنا الأجر غيب إبنه المر وأنها عادلة 
الحب فيثور ثورة ثعلي وببدد قالير بالسجن والشسق 
ويوحه إلى ايئته التأنيت والتوبيح . 


ن الفصا ل الخامس من مسرحية موليير 


لا حاجة. في ظى. 
مارود المقاش على و مسرحيات موليير لبعرف 
مقدار الصلة التي شريط همدي المسرحين هفي ما 
ذكرباه كماية . لكننا قبل الانتقال إلى التيار التي لا بد 
من كلمة بقَوهًا في هذا التيار وهو أنه حمل في تضاعيعه 
دور حركة التأليف والترحمة معأ وتتبع تاريخ المسرح 


1 - 
إلل درس جميع مسرحيات 


بعد مارون اللقاش يكشف لا أن هاتى الحركتي 
انطلقنا معا. جنا إلى جنب بل يدا بيد فكتيراً ما 


اقتربت الترحمة من التأليف بسب كتّة التصرف 
وكثيرا أيضا ما اقترب التأليف من الترحمة سسس كترة 
تقليده السريب لاسي وتأتره به قٍِ احتيار موضوعاته 
ومعالحختها ولي رسم الشتحصيات وي الصور 
والأسلوت. ولقد درمسا هذا التيار مع أنه ليس من 
0 ترجمة المسرحية لكيه كاد بدايتها والدامع 


تكوينه . 


5 التيار الثاني : 
سليم النقاش 
مس رححية المي) : 


ترجم سليم النقاش هده المسرحية عن مسرحية 
«هوراس» (110,366) لكورني. وجعلها إلى جاتب 
والكذوب» (7ناعامء84 ع لكورنق اتعميما 
و«ميتريدات» (10206,ط841) لراسين وسواهما زاداً 
لفرقته التى سافر مها إلى مصر سنة 1876. وقد وصاف 
عمله في مقدمة هذه المسرحية فقال: «وهي من التوع 
المعروف دالتراجيدية. ودعوتها برواية مي وفد كنت 
مها في بيروت منذ ثاني سنوات. وهي رواية لحادتة 
تاريخية شهيرة ة أخذدت بعص معانيها عن الفرنجية. 
بيد أني خالفت أصلها بأشياء جمة مما زادها حسناً, 
ووضعك ها نكاما وققتها بأشتعار موافقا ذلك الدوق 
العربي .. وأقيت الأساء المحموظة في تاريخ وا 
هذه الرواية على ما كانت عليه كإسم هوراس 
الروماني وكورياس الألبيى وتول ملك روميه .. أما 
ل ل" 
وجودها في التاريخ المذكور. . ١‏ 

والواقع أن سليماً حالف أصلها بأشياء حمة: في 
أسماء الشحصيات. وفي ترتيب الفصول. وبي الخدف 
الذي ذهب بمصل كامل من الأصلء. وفي الزيادات 
اليي شوهت المسرحية بدلا مس أن تريدها حساً. وهو 
وإن وافق الذوق العربي في تصرفه فقد شوه بناء 
المأساة وتنكر للقواعد الكلاسيكية التى تعتير مسرحية 
«هوراس» إحدى روائعها. ْ 


وافعة 


1 - التنسيق الخارجي 
الشخصيات : 
1 حذف سليم النقاش شخصية فلافيات (حندي 
00 ألب). وزاد في مكانه ونا شتت 
تول. 
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2 حافظ على أسماء بعض 
بعضها الآخر. 


الشخصيات وبدل 


ثلانة فصول وقسم كل فصل ع فد عشر حزءا 


ن مشهدا. بين] 
يتشكل الأصل من حمسة فصول يختلف عدد المشامد 
في كل منباء أما المجموع فسبعة وعشرون مشهداً. 
2- التنسيق الداخل 

ألف كورني الفصل الأول من ثلاثة مشاهد دارت 
على القلى الذي يعتمل ق قلبى سابيس وكاميل من 
را ارت القاسة من روماءوالت: ع يظهر 
كورياس فجأة فيجدد لكاميل العهد ويسشرها بدنو 
المعرح وتحقيق الأمل بالزواح . فقد زال حطر الحرب 
بعدما اتفى المريقان على تعيين ثلاثة مقاتلى عن كل 
منبا يتارزون ساسمه) ومن يكسس في المباررة يعتر 


ا 1 
ستصرا قي اخرب. 


فيكون مجموع المشاهد ثانية وأربع, 


ولا ينتبه سليم النقاش إلى هذا كله بل نهدا 
الفصل الأول بمونولوج تصورفيه مي يلواها ثم يدخل 
عليها أخوها هوراس ويبلعها أن حطيبها كورياس 
قأدم. ود ى المونولوح ثم تد< 0 5 
قادم. وتعود مي إى المونولوح ثم تدخل عليها روجينا 
الخادمة فتشكو ها مي قلقها وحرنها. وتمصي روحينا 
مي . لم يعود هوراس إل المسرح فيبلم روجينا وميا 
أيه سيمفضي لدعوة كورياس واهله. ويصيف النقاش 
إلى كل هذا التشويه عشرة مشاهد تدور على قيصر 
وتودده إلى مي التي تنفر مه كل النقور. ولا ينسى 
النقاش أن يترك قيصر وحيدا يشكو غرامه ويتغنى 
بحبه فلا بد من تطعيم المسرحية بهذه المواويل التي 
تعحب وتطرب. كما لا ينسى 
قيصر وكورياس والدافع هو السافس على قلب مي . 
تعيين المقاتلين الثلاثة من كل جانب. وتختار روما 


أن يدبر ميارزة سين 


الأخوة هوراس وتختار ألب الأخوة كورياس. ويدور 
بين كورياس وصهره هورأس حوار يكشف أصالة 
الالتزام الوطي في نفسيه) وإن كان كورياس يسدو 
أكثر استحابة لعواطفه وقلقه. وتحاول سابين وكاميل 
المستحيل لمع حصول المارزة ولكن عيثا. وأخيرا 
يتدحل أبو هوراس ويحت الشابين على الانطلاق فورا 
والإصغاء إلى صوت الواجب وحده. 

هدا عند كورني أما عد القاش فتختلط هده 
الوادت بحوادت أحرى لا أصل ها تذور خاصة على 
فصن ادق لا بطي عه كووق إلا فى الفسلين 
الأحيرين وقد أدى اهتام النقاش بإبراز دور قيصر إلى 
تدبير ميارزة ثانية له مع كورياس عطلها تدحل أبي 


هوراس ودعويه الشابى 8 المصالحة 8 


ونمضي إلى الفصام الشالت سس مسر حيسهة النقاشس 
سجد أن المترحم قد تحنى عر الفصا التالث مى 


الأصا ول يعر التفاتا إلا لخاقته حيس يتور أنو هوراس 


0-0 


بعد سياعه نأ هرار هوراس من المارزة. فإدا بلغنا 
الفنصل الرانه مم الآأصا وحدا القاشر قد بدأ 
رابع مى ل 5 


يقترت من اللصص الأصللى دون أن يمبعهة ذلك من 
إقحام قيصر في أدوار إصافية أدت إلى الاستغناء عن 
المشهد الأخير من المصا . ويصل النقاش إلى الفصل 
اخامس م[ الأصل فيشله بكتير من التصرف قي 
الحوار لكنه يحافظ على الخطوط العامة للحوادث 
والأمكار, 


3 الترحمة والقواعد الكلاسيكية 

1 بجر النقاش فُِ ترحهنه للمسرحية عن حذدود 
وخلت لمان 8 : : 59 َ 
وحدق لكان والمكان. لكنه بالغ بي التنكر لوحدة 
ا|الحدث او وحدة العقّدة . فقد عى يدور فيصر. وهو 
شخصية ثانوية في الأصل. عناية ظاهرة فأشركه في 
سير الأحداث بدء! من الفصل الأول. مع أنه في 
الأصل لا يظهرالا قِ المشهد الثاني من الفصل 
الرابع . وصور جيه لي وهيامه ها تصويرا احجتمعت 
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فيه الموروثات العربية القديمة من مبالغة في تصوير 
مشاهد الممارزة بالسيف والمؤامرات الي خيكها 
المغلوب للتخلص من ع ريمه ونحقيق ماريه . وكادن من 
نتائج ذلك تحويل ذهن الجمهور إل مسألة حديدة 
وتثنية العقدة المسرحية تما يتعارض مع وحدة الحدت 
ويخرح على شروط المأساة الكلاسيكية . 

ووحلة الحدت كما فهمها الكلاسيكيون تفرص 
وحدة الأسلوب (مه علا)ء قلا حلط المؤلف الأنواع 
المسرحية كأن محشر في المأساة مشاهد هرلية. ول يتقيد 
القاش بهده القاعدة مأدحل الغناء إلى كل أحراء 
المسرحية واشرك 5 اي أنطاها وليس ف الأصل 
المرسي أنغام والحان. ولكن سليا النقاش نطر في 
دلك إلى مسرحيات عمه مارون فلحي مثله وعى 
فكان قيصر يعني حبه لمي عناء وييثها غرامه أنعاماً 
وكان سائر الأيطال يشادمون ويمرحون ويطربود. وكل 
هذا حروج على وحذة الأسلوب وحلط للأسواع 
المسرحية واتعاد عن جو الناسيناة الصحيح الدى 
يتدرج فيه التأرم والحزن حتى يلع العاية في حاتمة 
الجر 1 

إلى حائب الوحدات التلاث المكان والرماد 
والحدث. يشدد الاشاعيون على قاعدة اللياقة. ولا 
بحوز حسب هذه القاعدة عرص مشاهد القتال 
والمارزة والانتحار كما لا تجور إراقة الدم على 
المسرح'*". فقد جعل كورني مشهد قتل هوراس لأخته 
كاميل وراء ستار المسرح وعرف الجمهور بموتها من فم 
سابيى. أما النقاش فلم يراع قاعدة اللياقة المسرحية 
بل عرض مشاهد الولائم والماررة وحعل مقتل (مي) 
ملقاة على أرض المسرح طوال أربعة مشاهد من 
المسرحية . وم يكتف بزذلك وسيلة لاستتارة عواطف 
الجمهور سل جعل أنا هوراس. والد مى. يوكىء 
ابنته على صدره ويتدها بكلام مهرم موقع حزين 


إمعاداً في تببيج العواطف واستدرار الدموع . 


الترحمة وروح النص 

ببى كورني مسرحية هوراس. ككل مسرحياته. 
على فكرة الصراع بين الواحب والحب. وحعل هذا 
الصراع يدور في تفوس أنطاله سين قلف البطل 
وعقله. بين عاطقته وإرادته. بس حبه وكرامته. ولأن 
هذا الصراع يجري في النفس كان لا بد من تصويره 
من الداخل. ومن رسم تصرفات الأبطال ومواققهم 
وطائعهم رسا دقيقا يعكس مافي وحدائيهم من تود 
وتأزم. وكان لا بد أيضا من اسشتعاد ما لا علاقة له 
هذا التصوير مر أدوار وحوادت وصور. ومواقف 
من ها التشديد على وحدة الحدث 


قدم كورنن ي مسرحية هوراس تمودحين هذا 
كورياس وهوراس ولا يختلف هذان 
السطلدة اق ا إنار” لواحت صن الشتع ابيا ف متذار 
كورني قعل القدر فليس لأحد أن يريت فول قدره 
ومستسلم ه«كورياس لا يتردد في احتيار الواح 
لكر هذاا الاحتيار لا حسم النراع في مه ولا يقصي 


2000 


عل التمرق المستعر في وحدانه ا 0 ١‏ 


يسير إلى واجنه صاعرا أما هو راس فأسد صلابة وأقل 
تأثرا سداء وجدانه مع ذلك لا يحلو قليه من تمرق 
يتعسد ستره أو إيقافه يمع نفسه مل الاتنات ان 


الوراء. والتطلع إلى السهاية مار 


ا 1 يأنه 7 انعرف 00 7 أسدع 
كوريي في رسمها. فأنطاله متشابهول في الضع. 
متساوود في البأس نهم كالدمى المتحركة لا قلب 
هم ولا وحجدان. فعندما دعاهم داعي الرال قاموا 
إليه فرحيى.» لا يعرقول للتوتر معنى ولا للتمسرق 


طعراً. فينادي هوراس كورياس قريبه وخصمه كأنه 
يدعوه إلى عرسه : 

هوراس:... فسر بنا يا كورياس إلى حيت 
نسعى لبعضا بالويل والدمار 

كورياس: 


اأء 


أي نعم فها هنا محبة ووداد. وهناك 


عداوة وعصادا”ة : 
وينطلق الخصمان معا متهللين متحابين راسمين لنا 
صورة لا معقولة * 


أبو هوراس: كفاكم أيا سباع 
هوراس وكورياس : حيث انتهى أمر الوداع 
هيا لنمضي للقراع 


0 الخال 0 

هوراس وكورياس: ان المعالي في الصراع 

هيا نسير 

ملكة ومي : لا أستطيع الاستماع 

من لي من مجير امان 

هوراس وكورياس: لقد دنا ما لذنا 
فر بنا 

ملكة ومي : لربما وداعنا هذا الأحير 


مان 501) 
وهكذا اتعد القاش في ترجمته عى روح النص 
تأفرع شحصياته من حياتها الداحلية وحعل الصراع 
يدور خارح اللعس هحور العقدة المسرحية وأضعمها 
وحول العقد الأصلية إلى عقدة ثانوية شبيهة بالعقدة 
النيي احتلقها بتركيره على تساهس قيصر وكورياس على 
قلى مى. فعدت المسرحية على يديه مجموعة من 
اللوياتة هزيلة العقدة. ضعيعفة التعثير عن روح 
مؤلقهاء. بعيدة الصلة بقواعد فنها. وبدت اله 
تديدة التأتير بالترات لاسيما في تصوير الشخصيات 


الرئيسة التي ظهرت شيهة بشخصيات قصص العرب 


البطولي القديم كقصة عييرة وقصهة بكر وتغلب. 
وكثيرا ما وضع المترجم علي لان أبطاله » خاصة 
هوراس وكورياس» أشتعازا بطولية شبيهة بأشعار 
القصص المذكور. ا 
5 أسلوب المترجم 
الفرنسية كلها منظومة) فأق بالشعر أحيانا دون 
صرورة سوى صرورة الغناء. وشعره رقيق عندما 
يدور على الغزل وصاحب عند المفاحرة. لكيه داف]ا 
سلس وعصري . أما بثره فغلب عليه السجع كسائر 
كتاب عصره لكنه بقن يسنعلا سهلا بدا عن 
الألفاظ الغربية والجمل المعقدة . مع ذلك م يخل هذا 
الأسلوب من العبث كأن يصمن أبيات الترحمه تأريخا 
شعريا بالسئة الى نقل فيها هذه المسرحية قُِ تبروت 
(سة 1284 هجرية) . 
مي 
هيهات لا يصل السرور حشاشتي 
والعيش بعدك أرخو لم يرغدا2* 
أو يؤرخ مقتل (مي) الدي يصادف. حسب 
زعمه. سنة 3335 للحلقة الآدمية: 
عدلا قتلت عداتنا لكنما 
أرخت جقت قتلت اخحتك ظالما 52 
هذه هي سمات التيار الثاني في ترجمة المسرحية 
وهي سهات غلب عليها التصرف سواء في اله لتيشنة 
تقسيم الرواية وفصواء أو في التسسيق الداحلي حيث 
أصيفت حوادث كثيرة وحذفت ماهد برمتها 
وشوهت العقدة المسرحية. بإضعافها وتثنيتها. ولم 
يحترم أصحاب هذا التيار قواعد المسرح فأدخلوا إلى 
المأساة الكلاسيكية أدوار الغناء وعرضوا مشاهد 
الولائم والمارزات والدم والحثث وابتعدوا عن روح 
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النص بإمالهم الجواتب الوجدانية لدى أبطالهم الذين 


- الثبار الثالث 


ورث بجيب الحداد صناعة الأدب عى أسرة أمه 
من اليازجيين وأحذ حب المسرح عن والده سليمان 
الخداد صاحب «الحوق الوطي المصري» . وقد أهله 
قلمه وثقافته الأحنبية للعمل باكرا في الترمة. فنقل 
عدوا :الس صنات العامة الخيون + ال 
والاتكليرية. منها: «السيد أو غرام وانتقام» ©1.6) 
(40© ,روسكم اللرف سينا أومدل الميضة 
(0108)) وكلاهها لكورنيء و«الرجاء بعد اليأس» 
(عنهقعننام1) لراسين. و«اليخيلء» (عرهكثة:1) 
و«الطبيب المغصوب» (انا! 6تعاهطد مععلعم 1.6) 
لموليير. و«أوديب أو السر اطشائل» (»م0201) لمولتين 
ووقانات العرب» (13205ع1نا8 165). ووحمدان» 
(تلمقدع11) فيغر ورشهداء الغرام» عى مم ورهن ) 
(1161نال لشكسبير. و«صلاح ا الأيوبي» التي يقال 
إنه اقتنسها عن قصة الطلّسم لولتر سكوت. وتزعم 
بعض المصادر أنه ترجم «فيدر) و(ابيرسيس») و«تسائيد 
أو عداوة الأحوين» وحميعها لراسيي. و«رايير» 
لمولتير”' 
أ مسرحية السيد 
1 ترحم الحداد مسرحية السيد قحافط على 
التنسيق الخارجي للفصول والمشاهد. إلا أنه اجتزا 
بعصا من كلام (أوراك) بي نهاية المشهد الثاني من 
الفصل الأول وحعل منه مشهدا مستقلا هو التالت 2 
النص المترجم كما حافظ على التنسيق الداخلي 
للحوادث. لكه أضاف موقفين شعريين في مطلع 
الفصل الثالث وخاتهته. وهذه الزيادة الأحيرة أحلت 
بتوازن المسرحية القائم على الصراع الباطني ببيى الجحب 


والواجب.» إد حسمت الصراع في نفس رودريك 
وأوجدت حلا لأزمته الشعورية. فرودريك في 
السرحية الاقليته بطل كسير القلت دفسه :داعي 
الشرف إلى مبارزة الكونت والد حبيبته شيمان وقتله . 
وهو إذ ثأر لشرف أبيه. خسر حبيبته الي يدعوها 
الواجب إلى الثأر منهء واستحق عقاب الملك. وها 
هو والده؛ دون دياغ, يدعوه إلى اقتحام الحرب ضد 
المغاربة طمعا 5 الحصول على رك الملكث وعفوه 
واستعادة قلب شيان. ويختم دعوته بحثه مجددا على 
الانطلاق0*" : 


ذخ رع أاممط غء ,عر أأوطترم ونا .زمل - كلاذ .كمعلكا 


10 م10 
د علللاماع2 ع1 1ز ماده لله 0كعم الأناو عه عنا0 


]01 


ع يتقيد الحداد مبذه الخاقة بل أضاف إليها موقفاً 
5056 صور فيه رودريك وقد استعاد أمله وبالأحرى 
قد وجد الحل. فهو سيذهف إلى الحرب وسيعود منها 
إما ظاقراً فيال ما أمله أبوه وإما قتيلا فيكون قد وق 
ديه للحب: 

«رودريك . . 
اليوم طاب رجاب نفس فابتهجي 
لا خير في الحب إن أبقى عل المهج 
أقضي بموتين موت في الغرام حلا 
عندي وموت بحب المجد ممز 
أهوى ويا حسن موت فيه مزدوج 
فإنْ قتلت فقد وفيت حقي في 
شرع الغرام وموتي موت مبتهج 

ومن شأن هذه الخاتقة الشعرية المشوهة أن تشكل 
-هاية كافية للمسرحية. أو على الأقل أن تحسم عنصر 
التأزم وتلغيه في نفس البطل. وهذا خروج على 
الأصول الكلاسيكية الي رق أن يسير الصراع 


256) 
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ا إلى نهاية المسرحية . 
كذلك تصرف الحداد في الخوار زيادة ودف 

0806 وغالباً ما كانت الزيادة التهامساً للسجع أو 
رغبة في الشرح والتفسير. 

فمن تعمد السجع هذه العبارة””: 

الدون الونس: «مولاي قد مات الكونت (ولك 
اللقاء). وقد انتقم ابن دياك لأبيه (انتقام 
الشرفاء)»!8؟ , 

ومن الشرح والتفسير قول شيمان في الصفحة 
الأولى من المسرحية : 

شيمان: أعيدي علي بحقك يا الفير هذا الخير 
السار. وأخضريق كيف أدركت ذلك من أبى. (فإنك 
علمين هده جنا وارقاط فنا وإن ناو الس قينا 
كامئة فكلا كاد تكد لما شيا عق تحور 
وتظهر. . .)990 . 

وهذا الإمعان في إظهار شدة العشق وتأجج 
العواطف مبالغة ميلودرامية كثيراً ما ل إليها المرجمود 
نظراً إلى ما كان يبديه الجمهور من اهتمام با موصوعات 
الجنسية والعاطفية. أما الحذف فكان على نوعين: 
حذف استهتار وحذف اختصار. نقول حذف استهتار 
لأن المترجم تناول به مقاطع مهمة وحساسة في محوى 
تطور العقدة المسرحية لعل أهمها ذلك المقطع الذي 
مهد له كورني بدخول رودريك على شييان بعد قتله 
أباهاء وطلبه إليها الانتقام منه. وترفض شيان هذا 
الطلب وتأمر رودريك بالانصراف ولكنه يصر على 
معرفة نواياها فتجيبه يأنها ستسعى إلى الانتقام منه 
تأدية لواجبها وشأرا لشرف أبيها لكتها تتمنى الإخفاق 
في مسعاها. ثم تقطع له عهداً بأنها إن نالت منه 
عأزيياء: فلن تبقى. بعده لمظة عل قي الحياء”: 

- دعهداً لك إن نلت مأربيء ألا أعيش لحظة 
بعدك . وداعا: أخرج » وحادر جيداً أن يراك أحد . 


88ت '] عر رأعقعء'! ومعناطه سرع *ل 51 تعمغصستطت» 
0 185م32 120116121 111 85م ك1عتاروع1 عط عل 101 212 
ناعللمض 


عع 05'نان سعلط ع2310ع 01ا210ناد أء ,5015 


1/01 . 


فالطل العلاسيكي لايخار أنام الواتيب يبلن 
يسارع إليه. لكنه في أماننه للواجب يون الحبء 
فيبدأ التمزق في قلبه. التمزق هو إذا نتيجة اخخلال 
التوازن في نفس البطل. بين 0 واكسيه لقد 
أدى رودريك واجبه بقتل الكونت فخان حبه لشيمان 
ل 
وشيهان تسعى للانتقام من رودريك وبهذا تحون حبها 
ويختل التوازن في نفسها ويبدأ التمزق في قلبها 
ولأجل استعادة التوازن تتمنى شيان أن يخفق سعيها 
ويبقى حبيبها حياً. وعملا بمبدأ التدرج التصاعدي 
للتأزم إلى غباية المأساة عمد المؤلف إلى زيادة حدة 
التمزق بجعل واجب شيمان يقضي بقشل رودريك 
وبالتالي بارتكاب أقصى الخيانة تجاه الحب. هنا يبلغ 
التأزم في نفس شييان أقصاه ولا بد لاستعادة التوازن 
.. فكان العهد. 


هده النقلة الجديدة في نفس شيان ل يعرها الحداد 
اهتّامه بل حذف هدا الموقف دونما سبب. تما جعل 
التمزق في نفس شيان يراوح مكائه ولا يبلغ ما أراد 
له المؤلف في الأصل . لقد ترك الحداد شيهان عازمة 
على الانتقام راجية الفشل في ما عزمت عليه وم يدعنا 
نعرف موقفها إذا ما حاب رجاؤها ونفد عزمها. 
فضاعت الفائدة المسرحية من هذا المشهد وفقد كل 
تأثير له على بجرى الحوادث اللاحقة . 


وشبيه بذلك ما فعله الحداد في نهاية المشهد الرابع 
من الفصل الخامس . ففي هذا المشهد صور كوري 
شيان وقد جلست تننظر نتيجة المبارزة بين رودريك 
ودود سائش بعدما وعدت هذا الأحير بأن تكون له 
زوجة إذا ما ثأر لشرهها. ويدور بين شيمان ومربيتها 


من تضحيه ه توازي هذه احخيانة . 
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الفير حوار طويل يكشف لنا عمق القلق الذي يساور 
البطلة فهى تختى نتيجة هذه المبارزة لأا إما أن 
تفقدها حبيبها رودريك وإما أن تفوت عليها فرصة 
الانتقام لأبيها. وتعبر شيمان عن تمنيها أن تنتهي هذه 
امسارزة دون نتيجة. دون غالب أو مغلوب. وتبهها 
الفير إلى أن هذا التمنى لا يمحل لا مشكلا لأنه 
سيرغمها على طلب الثأر من جديد وأن الأفصل أن 
يعود رودريك منتصرا فترضخ لنتيجة المبارزة ولأمر 
الملك وتتزوجه . 

وهنا يحذف الحداد ثلاثة مواقف أي مايعادل 
سبعة وعشرين بيتاً شعرياً من الأصل'"". في هذه 
المواقف تواصل شيان حديتها مع مربيتها الفير فتقول 
إنها لن تتوانى عبن اتباع واحبها وإن لا هدا النزال ولا 
مشيئة الملك بقادرسش على أن يفرصا عليها الأحكام . 
وتحذرها المدر مى هذا الكبرياء وتبول عليها بحساب 
السماء التى قد تأذد بانتصار دود سانئش مما يجعلها له 
روجاً. وترتعد شيهان إزاء هده الصورة فهي لا تريد 
هذا المفارس وإذا كان لا ممر من انلتصار أحد 
الفارسين هليكن رودريك لا لأن قلبها بجح إليه بل 
محافة أن تؤول إلى مر لا تحبا بي هده اللحطة 
يدخل دون سانش فلا تشك سيان في أن رودريك قد 
مات متصرح مرتاعة: «مادا أرى. يا شقية"؟ المير. 
فد قضى الأمر» 

هذه المواقف كال لا بد منها للتحصير للمفاحأة 
المسرحية. ومن دونها خسرت الترحمة قدراً كرا من 
قوة المفاجأة. هلولا هذه المواقف ما عرضا شلة بعور 
شييان من دود سانش . هدا النمور الدي بلغ لديها 
حد تمضيل ما لا تريد على أن تراه وقد عاد منتصرا 
وها هي تفاجا بعودتةه. ولكن الحداد لم يلتفت إلى 
هذا التحضير فحدف هله المواقف مبديا بذلك عن 
تسرع في الترحمة وقلة صير على فهم النص وتسين 
خلعياته. إلى حانب هذا الحدف لجأ الجداد إلى 
الاحتصا في الحوار. فترجم الأبيات الثلاثة أو الأربعة 


بسطر واحد أحياناً. ونجد مثل هذا الاختصار في 
2 5 3 5-3 
المعنى البعيد دون اللفظ. كما في هذا المقطع 2" : 
عووعتناء[ ع0 مم12 8 11 تعاضو 1م11 آ» 
نال غممد ع] لالاعدتاء721 دعسصمط كع :عمقستطك 
«منامه معللمعمم 
«أوراك: نعم ولكنه عاش وهان 

شيمان : إن الغيرة يا مولاتي على الشرف. تغلب 
١|‏ ع ه وال م لقا 

ونقل أحياناً بتصرف كلى مبتعداً عن المعنى واللفظ 
ملفة) : 1 
أء ,عمغصسنط© ععلفووه8 كناو :عناعمل10 دمدلل» 
تعممه0106 2 00 - اناعم عنا0 ,عم اعد عنام كنامم 
أدءعء5ط3'تان أونا0) (عودلأمصمععء2'م كوعط ممم عناو 
أوع'ماعء بعررك ,ععتنالمع علاتد؟ عم 1ض جتعم ذعد عل 

دوع ع6موء 1اولانامم عل كتاعط'ل م10 

«رودريك : 
حين تغدو شيهان فيه نصيبي 
فأبشر الآن أبها الملك بالنص 
سر سريعا وأفرح بفتح قريب" . 

فإذا كان البيت الأول صحيح الدلالة على المعى 
انفراج الحو المسرحى ويجعل خاتّة المسرحية أقل 
تأرجحا وأكثر تعبيرا عن الوصول إلى حل . 

3- أما أسلوب الحداد في الترحمة فبسيط. بعيد عن 
الزخحرف الله ظى والمعنوي . حاول المترجم تلوينه 
بالسجع تارة وبالأمثال والآيات طورا. وهو على 
العموم يقصر عن أسلوب كورني الافل بالصور 
البيانية والتأنق اللفظى والمعنوي. وقد زاوج الحداد في 
ترحته بين الشعر والنثر. وشعره بالأجمال طلي» 
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عصري التعبير وإن كنا تلمح فيه أحياناً بعض 
الرواسب القديمة والصيغ الموروثة . 
ب مسرحية «الطبيب المغخصوب»: 


تعتير هذه المسرحية من أشهر آثار موليير وأكثرها 
نجاحا ورواجأ على المسرح . فقد أحلها النقاد بين 
مهازله (5ه:13) مقام «ترتوف» (ع#ناتة1) بين 
ملاهيه (00060165©). ترجم الحداد هذه المسرحية 
فبدل بأساء شخصياتها أسماء عربية وجعل الحوادث 
تجري في بيئة عربية عصرية. وحافظ على ترتيب 
فصوها لكنه تصرف في المشاهد فقسم المشهد الثاني 
من الفصل الأول إلى مشهدين وكذلك فعل في 
المشهدين الأول والثاني من الفصل الثاني. أما المشهد 
الرابع من هذا الفصل فقسمه إلى ثلاثة مشاهد. 

وتصرف المترجم في نقل الحوار فنسب الكلام 
أحيانا إلى غير صاحبه كما حدث في المشهد الرابع من 
الفصل الأول حين سال لوكاس (ابراهيم) قالير 
(سليما) عما ينتظره سيدهما من تكليفه) مجددا بالبحث 
عن طبيب بعدما جرب الأطباء كل علمهم. فأجابه 
فالير بأن المرء يجد أحيانا بعد طول البحث ما لا يجده 
قبله وأن صالته تكون غالباً حيث لا ينتظر. وقد نقل 
المترجم هذا المقطم فنسب كلام كل منهم إلى 
الحا 

واختصر الحوار أحياناً إلى حد أضر بعض الشىء 
بالأسلوب المرحي . دفي نهاية الفصل الأول يقتنع 
سكاناريل (عبد الله)» اتقاء الضرب ورغبة في 
الكسسء بأن عليه أن يوافق على اعتبار نفسه طبيساً . 
وبهذه الصفة يكلف سليماً بحمل زجاجة الخمر التي 
كانت في يده ويأمر ابراهيم بالسير أمامه. ويتبي 
سليم الفصل يبدا التعبير ”6 : 
نان موع560 من قلنه/؟ (إعممعسعصدكات2 :كمعسل» 
أوع 11 كقء ,13لوذناة1 [لأنال0 عكزعم ع[ :أتقام عدر 

. سمط 


ويختصر الحداد هذه النباية بكلمة واحدة يعبر مها 
سليم عن خضوعه لأمر الطبيب وهي كلمة 
وحاضر». ولا يشكل هذا الجواب نهاية فنية 
للفصل. كا لا نلمح أي سبب لإقدام المترجم على 
هذا التشويه. 

وتعمّد الحداد الاختصار أحياناً لاشاعة روح الخفة 
في الحوار . كما فعل في مطلع المشهد الأول من الفصل 
الثاني» فنقل هذا المطلع شعرا على وزن المجتث 
محافظاً فيه على روح النص وعلى خصائص الأسلوب 
المولييري دون التقيد بحرفية النص © , 

وكثيراً ما استهوته العبارات والمواقف اطزلية فأمعن 
فيها ترداداً وتفصيللاً حتى كاد يشير الملل. ففي المشهد 
الثاني من الفصل الثاني يحاول سكاتاريل (عبد الله) 
مجاملة جيرونت (نسيم) فيعرب له عن سروره 
لاحتياج ابنته إليه بسبب مرضها ويتمنى أن تعم هذه 
الحاجة العائلة بأسرها كي يتسبنى له إظهار شدة رغبته 
في خدمتها. وإذ يشكر له جيرونت فضله يجيبه 
سكاناريل مؤكدا له آنه حادق ها يقول: هذا المعنى 
ينقله الحداد فلا يكتفي به بل يعود إلى الفكرة يكررها 
تكراراً تملا كما سترى : 

«عبد الله: وأحب أيضاً أن تقع حضرتك وتكسر 
رجلك لتنظر كيف أداويك وأشفيك في الحال. 

نسيم: أشكر معروفك, لا يلزم كل هذا التعب. 

عبد الله: وأحب أيضاً أن تموت أنت أو ابنتك أو 
أحد عيلتك لترى كم أبكي وأحزن عليك. 

نسيم: هذا مؤكد عندي لا شك فيه (على حدة) 
ما هذا الحب الغريب؟»”. 


ما ذكرناه هو الزيادة التى أضافها الحداد إلى 
الأصل وأنت ترى أن هذه الزيادة لا تخرج عم أورده 
المؤلف في الأصل ونقله الحداد قبل ذلك. ولكنها 
الرغبة في الإضحاك تستفزه فلا يفوت الفرصة. ومثل 
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هذا تجده. ولكن أقل توسيع : في مشاهد عدة من 
المسرحية790 , وليست زيادات الحداد كلها من هذا 
النوع بل هو يعمد بعض الأحيان إلى توسيع بعض 
العبارات المضحكة التى لا تؤثر في سير المشهسد. ففي 
المشهد الرابع من الفصل الثاني يتم إدخال المريضة 
إلى حيث يجلس الطبيب ووالدها وسائر أفراد المنزل 
وماك بكاتاريل جيرونت عل السادمة عي المريضة 
فيجيبه بأنها ابنته الوحيدة وأنه سيكون شديد الأسف 
إن ماتت فيعلق سكاناريل قائل : يجب أن تنتبه جيداً 
وان لا تموت دون إشارة الطبيب. 

وينقل الحداد هذا المشهد فيزيد فيه أشياء دون أن 
يكرر المعنى ويجعل المقطع أكثر استدعاء للضحك 
وأقرب إلى المهازل الشعبية : 

«عبد الله : هل حضرتها المريضة؟ 

تني +" تنم ولي ندق نت غيرها واحاف كيرا 
أن تموت. 

عبد الله: أنا أموت؟ موت نت وكل أهلك . 

نسيم : استغفر الله. قلت إني أخاف أن تمهوت 
عي . 

عيدالله: ها... هي. . . يجب أن تقول هي 
لكي أ فهم أنها هي . إباك أن تتركها تفوت فون .: 
ا ا 

تسليم : وإذا ماتت يا سيدي؟ 

عبد الله: إذا ماتت بغير إذن الطبيب يكون موتها 
فاسداً ولا يعول عليه!”” , 

هذه الزيادة لم تأت كسابقتها ثقيلة تملة. كما 
وافقت بصورة عامة الروح المولييرية لكنبا خففت 

بعض الشيء من التركيز الذي أراده المؤلف على 

الأطباء. فقد كان الغمز من قناة محترفي الطب 
موضوعاً محبباً إلى موليير وقد ألف فيه بضع مسرحيات 
عدا هذه التي ندرسها. وهو فضلا عن حملشه عليهم 


من خلال موضوع المسرحية بصورته العامة يسخر 
يعض المواقف. المركئينة بتري متي .زلا نيه 
الحداد لهذا الأمرء بل يعتبر هذه المواقف الساخرة 
جه عن الأضحاك وأصلويا :من أساليبيه اهرك 'فيزييد 
فيها ما يراه موافقاً لتسلية الجمهور. وقد تكون الزيادة 
في بعض الأحيان أداةً لتشويه الفكرة. فعندما طلب 
ليندر (حبيب) من سكاناريل (عبد الله) أن يعلمه 
حمس كلات أو ست من الألفاظ الطبية ل يصدر طلبه 
عن رغبة في الظهور بمظهر الرجل الماهر كما قال. ولا 
عن جشع وتطلع إلى الحظو بالثروة والجاه مثل معلمه 
كا قال أحد الدارسين!72, بل وضع موليبر على لسان 
ليندر هذا الطلب ليتسنى له أن يقول على لسان 
سكاناريل72: 

5 أذعء"2 3اعء آلاما ,2عللة 2عالى :علاعرة مهمعد 
كم كلة5 دع'م عل اع التطقط'! عل عالكند لد تععتلدذدععء 6م 


.«0115؟ عنان كتاام 


لقد كانت هذه الغمزة هى ما يبتغيه موليير من 
هذاالمقطع فأضاعها المترجم بتصرفه وزيادته إد جعل 
سكاناريل يجيب ليندر على طلبه قائلا: 

«عبد الله: لا بأس أنا أعلمك. خذ عندك: 
الدماغ. الأمعاء. الشرايين». الحسل الشوكي إلخ . 
الكدء الطحالء. البطين الأيمنء البطين الأيسرء 
الزنطارياء الملورياء الشرابوطياء الأخلاطء المراج» 
التعفن. الغراماطيق, السيمباتيك. الأفلاطون. . 
ولكن كل هذه الأمور يمكن لا تلزمك ويكفي أنسك 
منك؟7070, 

فض عن ذلك أقحم المترحم بعض العبارات 
ذات الدلالة التعليمية. ولا بد لقارىء المسرحية أو 
مشاهدها من أنيلاحظ أن هذه العيارات جاءت 
نافرة» خارجة عن السياق العام. غير متلائمة مع 
الأشخاص الذين تفوهواها. فسليم وانراهيم 
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خادمان وليس من شأن الخدم أن يكونوا من علماء 
اللغة ومع ذلك لا يرى الحداد بأسا من أن يجري على 
ألسنتهم هذا الحوار: 

«عليا: تجدانه هنا في هذا المكان القريب يتشاغل 
بتقطيع الحطب. 

سليم : أطبيب يشتغل بالحطب؟ 

ابراهيم: لعلها تريد أن تقول بالخقطب"' 
فأضاعت النقطة عن العين. . . عن الخاء»'”'. 

وما دام الخادم عالماً باللغة فلا بأس إن كان 
الخطاب عالما بالعروض» ينظم الشعر وينقده ني آن: 

«عبد الله: (يعانق الزجاجة) آه يا حبيبتي يا 
2 ىٍِ 
عجبت لعاصريها كيف ماتوا وقد أبقوا لنا ماء الحياة 

لماذا ماء الحياة؟ يجب أن تكون الحياة على قافية 
ماتوا. . .)30 


هذه العبارات المقحمة دون أصل . البعيدة عن 
روح الفكاهة والأسلوب المولييري ما هي إلا من 
رواسب التراث. فقد حفل هذا التراث. لاسيما في 
النصف الأول من القرن الماضى., بالمحاولات ذات 
الطابع التعليمى كالمقامات. ودخلت هذه المحاولاات 
في المؤلفات المسرحية الأولىء ك «البخيل» و«الحسود 
السليط» لمارون النقاش ثم بدأت هذه المحاولات تقل 
وتغيبء» مع تمكن البضة الحديدة واتساع دور 
الترحمة. تاركة بعض الأثر كما أشرنا. إلى حاب 
تصرفه في الحوار اختصاراً وزيادة لجا المترجم إلى 
الحذف. كا لحأ إلى تعديل بعض المواقف لتأتي أكثر 
انسجاماً مع الذوق والحو العربيين. ول يبالغ الحداد 
في لحوئه إلى الحذف بل قصره على بعض المواقف التي 
وحد في نقلها بعض الصعوبة. فقي المشهد الخامس 
من الفصل الأول يظهر سكاناريل على حشبة المسرح 
ممسكا بيده زجاجة حمر ومرددا أغنية فرنسية منطومة 


وموقعة. فحذف المرجم هذه الأغنية لكنه أشار في 
النص إلى وجودها مائحاً المخرج حرية وضع الأغنية 
المناسبة في مكانها” . 

كذلك كان عمله ف تعديل الحوار. فإذا ما وجد 
في الأصل صورة غريبة عن الجو العربي 8 0 
صورة أخرى أقرب إلى واقع الجمهور. ففي 
الرابع من الفصل الثاني 9 0 0 
مستمعيه بفائدة الخبز الممزوج بالخمر في تحريك 
اللسان بالكلام فلا يجد لديه مثلا يضربه سوى مشل 
الببغاء(80 ِ 
عا أء صدح ع1 كمهل 2 لز أثننو عععدط :ع1لاع22 موع5 
51121 لاخكعلا عهنا ,عأ طسعكمع 6165م ,متهم 
نل دعل كقم كتاملا - #علاه؟ عل .رماعهقم أنة؟ انان 
010115 اع ,كأعنا65100م اللله عذمآء عناج عمدمل عم 

«137ء06 ع0 غ30ع202128 مع 162ئهم 3 العمصعرممة 

ولكن صورة الببغاء غريبة عن ا حو العربي ونقلها 
كما هي ينبه القارىء أو المشاهد إلى الطبيعة الأجنبية 
للضورة. آنا جبورة السك فم وتنا ومكاهداتنا 
فحق للحذاد أن يبدل الصورة بالصورة وأن ينقل 
النص بهدا التعديل: 

«عبد الله: إن الخبز والنبيد أحسن دواء للخرس 
ولاسيما النبيذ فإنه يجعل الأخرس يتكلم. ألا تترى 
الإنسان عندما يشرب خمراً كيف يصير كثير 
الكلام ؟8!12 , 


لكن ما أدخله المترجم من تعديل لا يرمي كله إلى 
هذا الغرض. فقد 8 إليه أحياناً عندما أمكنه أن 
يستبدل بالموقف موقفاً آخر أكثر استثارة للضحك كا 
فعل ف المشهد الرابع من الفصل الثاني حين خاطب 
سكاناريل جيرونت متكلما عن المريضة7”© : 
5 أ2'65 انان ع120قته عضن قلتملا نع الع تممموة 
هع 201310 لالأناكن خمعغط عر أء ,عأممنمععل غم 


.«25562 ال12ع306011100 212 531115 


0ظ1 


ولم يجد المترجم في هذا الكلام ما يستدعي 
الضحك فأبدل به مقطعاً هزلياً يبدأ بأخذ عبد الله يد 


نسيم قائلا 

«عبد الله: .. إن حركة نبضك تدل على أن 
ابنتك فيها مرض . 

نسيم : لماذا تجس يدي . إنها هي المريضة لا أنا 


عبد الله : لا فرق فإن الدم واحد!ة ‏ 


أماعن الأسلوب فقد أقحم المترجم في النص 
بعض الأمنال الشعبية. . النثرية*' والشعرية7ة 
واقترب أحياناً من أسلوب العامة 86 وأدخل الألفاظ 
السوقية”*! واختصر وحذف,. وزاد وبدل لكنه لم يخر 
في هذا كله عن حدود الاعتدال. ومع أنه حاول نقل 
المسرحية إلى الحو العربي فإن الروح الفرنسي بقي 
مهيمنا عليها. وأسلوبه في ترجمة هذه المسرحية لا 
يخلتف كثيراً عنه في المسرحية السابقة إلا أنه في هذه 
كان أقرب إلى العامية نظراً لطيعة الموضوع الي 
تفرض استعيال العبارات المألوفة . 

وصفوة القول في هذا التيار إنه عقب التيارين 
السابقين فأفاد مهما كنا أفاد من تطور حركة المسرح 
وترقي ذوق الجمهور. وتميز بايتعاده عن أدوار الغناء 
التي كانت تقحم في النصوص المترجمة فتشوه الموضوع 
والجو المسرحي. وبتخلصه من طغيان العناصر 
الدعيلة الأخرى ذاث للها لحل أن الللوروتف. 
وباقترابه الشديد من الأصل وفهمه لأصول المسرح 
الغربي وقواعده. ولا ندعي أنه بلغ الغاية في الترجمة 
المسرحية لكنه كان إرهاصا يبشر بمرحلة الثرحمة 
الدقيقة التي بدأت فجّة في مطلم هذا القرن قبل أن 
تنضجها شمس الثقافة والتعليم بعد الحرب العالمية 
الأولى. 
حكم عام على ترجمة المسرحية 

ونحتم درسنا ترحمة المسرحية بأها مرت شلاثة 
أطوار كان أوها أبعدها عن الأصل حتى لا يصح 


اعتبار آثاره من قبيل الترجمة. إلا أن اعتماده على 
المسرح الغربي في إلباس موضوعاته لباساً مسرحياً وفي 
إخراجها فنياً وتأثره به في معالجة موضوعاته واقتباسه 
منه الكثير من المشاهد والمواقف. كل هذا سمح لنا 
باعتبار هذا الطور مرحلة أولية في حركة ترجمة 
المسرحية . أما الطور الثاني فتميز باعتماده الصريح 
والمباشر على نص أصلي واحد لا يخرج عنه إلا ليعود 
إليه. وبهذا دخل الاعتماد على المسرح الغربي مرحلة 
الترجمة الفعلية. لكن هذه الترجمة لم تكن في هذا 
الطور ترجمة فنية) إذ كان المترجم يتصرف في نقله 
عرفا كدجدا مواق انميق ادي للفصول 
والمشاهد وفي السنداء الشخصيات أو في الحوار 
والتصوير الداخلي . وكثيراً ما أقحم في النصوص 
المرحمة أدوار الغناء والمواعظ والنكات الشعبية . وكثيرأ 
أيقا ها شدوة النض بالحندق والاختصار والتزينادة 
والتنكر للأصول المسرحية والابتعاد بالموضوع عن 
غايات المؤلف. أما الطور الثالث فكان خطوة متقدمة 
في حركة ترجمة المسرحية تخلص فيها النص من كثير 
مس العناصر الدخيلة واقترب اقترابا شديدا من 
الأصل نصا وقواعد, دون أن يتطهر كليا من 


التأثيرات المحلية ورواسب التراث. 


هذه الأطوار المتعاقبة كانت نتيجة حتمية لترقي 
حركة المسرح وارتفاع مستوقن" الجمهور. ولقد أكسن 
دوق الجمهور كثيرا في عمل المترجمين الذين سعوا إلى 
إرضائه على حساب الفن. لكن الذوق ‏ الذي مال 
معظم الدارسين إلى تحميله وحده تبعه ما أصاب 
سوى عامل من جملة عوامل مؤثرة منها ذوق المترجم 
لقفسهء ونظرته إلى الأثر الذي يقذمه. والمفهوم الشائع 
لفن الترجمة من جهة والفن المسرحي من جهة 
أخضرى» وغيابف النقد المسرحي للنص والإخصراج 
والتمثيل وغير ذلك . 

ولا بد لنا من الاعتراف بأن هذه الأطوار الثلاثة لم 
تكن واضحة المعالم ظاهرة الحدود. بل تداخل 
بعضها في البعض الآخر بحيث نجد الكثير من 
النصوص المترجمة في الطور الثالث أكثر تمثيلا لأحكام 
الطور الثاني أو الأول. وهذا آثرنا تسميتها. في متن 
هذا البحث. بالتيارات لتكون التسمية أكثر صدقا 
وانطباقاً على واقع الحال. 


الحواشي 


01) 


عرفت مصر المسرح سذ مطلع القرن الماضي ' فقد أنشا فيها بابليون بوتايسرت.. خلال حملته عليهاء متراخا دعاه ع 2 


الحمهورية والمنون» ابتغى مه تسلية صباط حيشه قُدَمت على هذا المسرح روايتاك باللغة المرنسية. ثم انطوى مع رحيل 
المرنسبين ع.ى مصرء فلم يؤثر في الحياة المكرية المصرية. وقد أشار الجيرتي إليه بقوله- هو المسمى بلغتهم بالكمدي. وهو 
عارة عن محل يجتمعون ئه كل عشر ليال ليلة واحدة يتمرحون به على ملاعيب يلعنها جماعة منهم بقصد التسلى والملاهي مقدار 
أربع ساعات من الليل؛ وذلك بلعتهم. ولا يدخل أحد إليه إلا بورقة معلومة وهيئة مخصوصة:؛ (عجائب الآشار في التراحم 
والأخبار 149/3) . وقال عنه حرجي ريدان إن تمثيله ليس هو في كل حال تمثيلاً عربيا» بعد هذا المسرح أنشئت في عصرء أيام 
محمد علي متتارح أوروبية خاصة ورد دكرها في رسائل القنصلية الفرنسية وي كتانات الرحالة الدين زاروا مصر في القرن 
الماضي » ولا تختلف هذه المسارح بشيء عن «مسرح الجمهورية والمنون». راجع هذا الشأن: 
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تجم: المسرحية في الأدب العربي الحديث (35 - 38) 
دغمان. سعد الدين: الأصو ل التاريخية لنشأة الدراما في الأدب العربي (267) 
نجمء محمد : المسرحية في الأدب العربي الحديث (95) 
مثلت على مسرح المدرسة الوطنية (للمعلم بطرس البستاي) في أواخر شهر تموز/ يوليو 1869. انظر المرجع نمسه (52). 
مثلت على مسرح مدرسة دير الشرفة سنة 1884 راجع. داعرء يوسف أسعد. دس التمثيل في خلال قرنه. المشرق م 42 
(494) . 
مثلت على مسرح مدرسة زهر الاحسان في شهر كانون الأول/ ديسمبر 1898 راجع مقدمة المسرحية 
مثلت عام 5. انظر نجم. محمد : المسرحية في الأدب العربي الحديث (58). 
مثلت سنة 1900. راجع ! فياضء نقولا: رفيف الافحوان (189). وكذلك: فياض. نقولا: «دكريات أدبية» محاضرات الندوة 
اللبنانية. 19 أيار/ مايو 1952. (63). 
والحسود السليطع. 
النقاش. مارون: الحسود السليط. (275). 
انظر: سركيس . يوحنا: «ترجمة نجيب الحدادى الضياء م 1 (378). 
كا في مسرحيات سليم النقاش. وراجع أيضاً أنشودة الهوى التي اقتبسها حليم هارس عن إحدى القصص الفرنسية؛ وأندروماك 
ترحمة أديب اسحق . 
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جورح طنوس في مقدمة مسرحية الشعب والقيصر التي ترجمها عن فولتير. 

راحع مقدمة مسرحية صلاح الدين الأيوبي لنجيب الحداد. 

نجمء محمد: المسرحية في الأدب ' العربي الحديث 07. 

في مسرحية صفصف ليعقوب صنوعء تقوم السطلة بدور فتاة لعوب تغازل أكثر من خاطب واحد في وقت واحد. وقد حملها 
المؤلف مغية تصرفها فتركها في آخر المسرحية وحيدة لا روج ها ولا خاطب. لكنّ الجمهور رفض هده الخاتمة الممطقية الي يوحها 
السياق وثار على صلوع وطاليه بأن يضيف مشهداً أ ختامياً إلى المسرحية يروج فيه البطلة وال يقاطع مسرحه . فاضطر صبوع إلى 
النزول عند طلمه. (راجع الحوار كاملا في كتاب علي الراعي : الكوميديا المرتحلة في المسرح المصري. ص (22 - 23) 

عازارء شاكر ورلزل. بجيب: رواية تنارّع الشرف والغرام. (المقدمة) 

حهشان. نحي" عثلياء (المقدّمة). 

اسحق . أندر وماك. (53). 

المصدر نفسه؛ (55) 

المصدر نفس (88). 

مسرحية الشعب والقيصر. ترجمة حورح طوس. (المقدمة) 

أندروماك, (37- 39). 

تيمورء محمود. طلائع المسرح العربي (10 - 11 

القاشء نقولا”' أرزة لبنان. (18) 

راحع إشارة يعقوب صنوع في مسرحيته موليير مصر وما يقاسيه. (12) 

مقدمة ديوان الياس فياضص. 

مهم الياس أنو تسكة. في روايط الفكر والروح بين العرب والمرنجه (89 - 90). وأبيس المقدسي . في الاتجاهات الأدبية في 
العالم العربي الحديث (377) 

(329 2) ,111 معافاصرصسق عع كلام عرن1/011 

دكر الدكتور محمد بحم في كتانه المسرحية في الأدب العري الحديث (417) أن هذا المشهد هو الوحيد الدي يكن اعشارء مقس 
عن موليير من بس مشاهد المسرحية كافة. 

(18 ط) عذكنامعما دعلاواكك هن ,ععهكف.آ .عئغنامك8 

النقاش ٠.‏ مارود. البخيل. (7). 

(35 ©) ,11]آ رععاغامسيو وععجيعه .عمغدام كلا 

0 م بعناوأككقكء عمضعاعمل 13 عل ممنأقتطمه] هآ 1 .لأشاكل8 

القاش. سليم ٠‏ مي. (112 - 113) 

المصدر الساس. (114). 

انظر تمادح من هده الأشعار في المصدر نمسه. (92 - 96) 

المصدر السابق (123) 

المصدر نفسه. (137) 

ابطر مقدمة محمد يوسف بحم لمحموعة تجيب الحداد الصادرة عر دار الثقاقة ديروت 1966 

(93 م 1ت لظ ,ل عل ,عللعميه6 

الجداد. بحيب السيد. (49). 

ما بين القوسين من ريادة المترحم 

المصدر بفسهء (31) 
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المصدرالسابق. (5) . 

.(93 .م) آ.11.0 ي00) عل رعالأعصهصمه 

الحداد. نجيب السيد. (67). 

.(63) و00 عرآ ,عللتعصسمه 

الحداد. نجيب السيد, (24). 

-(132 .م) ,010 علا بعللتعصدصمة 

الحداد. نجيب السيد, (71). 

المصدر السابقء  )214(‏ وقارن بالأصل : .(100 .2) ,111 معاةاصصم وعمجع :عرغنا140 
المصدر تفسه. (107). 

الحداد. نجيب: الطبيب المغصوب , (226). 

المصدر نفسه. (227) وقارن بالأصل (107). 

المصدر السابق. (235). 

كا في (221). 

الحداد. نجيب: الطبيب المغفصوب. (239 - 240). 

هو سعد الدين حسن دغمان. راحع كتابه «الأصول التاريخية لنشأة الدراما في الأدب العربي (236) 
.(118 2) ,111 ععاغامسدق وعدم :عئغناه131 

الحداد. نجيب: الطبيب المغصوب. (252). 

الخطب (بضم الخناء) , 

المصدر بفسهء (215) 

المصدر نفسه. (218). 

المصدر السابق. (218) وقارن بالأصل (102) 

.-(118 ) ,لكآ سعاغلرسق ععكحداع :عرغناهك1 

الحدادء تجيب: الطبيب المغصوب. (246). 

.(112 8) لكآ وعأغاوسمف مععجنهه :عرغامكق18 

المصدر السابق. (240). 

المصدر نقفسهء (230). 

المصدر نفسهء (230), 

المصدر نفسه. (214). 

استمخدم ا مترجم لفظي وحمار» و«ملعوث» أكثر من عشر مرات خلال المسرحية . 


1934 


المراجع والمصادر 
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فارس ٠»‏ حليم : أنشودة الهوى. المطيعة الأدنية. بعبداء لنان 1907, 
فياض. الياس . ديوان الياس هياضص. دار الثقافة. بيروت 1954. 
فياض. نقولا: ذكريات أدبية. محاضرات الندوة اللتابية. الشرة 3- 4. بيروت 1954 
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المقدسي . أنيس : الاتحاهات الأدبية في العالم العربي الحديث, دار العلم للملاين» بيروت 1973 
نجم. محمد يوسف: المسرحية في الأدب العربي الحديث, فار الثقافة. بيروت 1967 
النقاش. سليم فوائد الروايات أو التيائرات أو نسبة الروايات إلى هيئة الاحتماع. محلة الحسان. م 6/ (1875). ص 516. 
النقاش. سليم. مي . تأليف بيير كوري». ترحمة -. ص محموعة وسليم اللقاش». احتيار وتقديم محمد يوسف نحم. دار الثقامة. 
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ملفا 3 ابحات ومقلات 


العقل ومساألة الاخلاق عند المعتزلة 


5 


تمهيد 


بزغت الأفكار الأولى للفكر المعتزلي في أوائل 
القرن الثاتى للهجرة (الثامن للميلاد). وكانت بواكير 
نشأتها في كنف الحركة القدرية"), التى كانت بدورها 
تخدى الفرق المتاحرى. عند القرك الأول للوجرة 
حول يعض المعياينا ايت الكبرى المعسروقة 
«بالأصول» أي أمهات العقائد الدينية المتصلة بمعرفة 
الباري ووحدانيته وماهية الفعل والعدل الإلحي والخجبر 
والقدر وغيرها من القضايا. 

وبالنسبة لمسألة «القدر». انقسم الفقهاء والعلماء 
إل تمدن : فليم تنيب «العوة إل تاعسالن :وهم 
«الجيرية»" أو والمجبرة» وقسم نسبه إلى العيدء وهم 
«القدرية»)أسلاف المعتزلة . 

ورغم أن الخلاف في جانب منه يبدو دينيّا. إلا أنه 
كانت اله أبعاه سياسية تمكين الطروف الق كادث 
سائدة في ذلك الوقت. والمتمثلة في الظلم والاستبداد 


(*) باحث في معهد الاثماء العربي . 
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صراح ابراهيم” 


اللذين أشاعهما الأمويون بين رعاياهم., خاصة ضد 
خصومهم الذين ينكرون عليهم تولّيهم أمر الخلافة . 

استهل حركة الاعتزال دواصل بن عطاء)© 
(ت 131 ه/748 م) وكان تلميذا للحسن البصري ثم 
انشق عنه بسبب الخلاف حول مسألة شغلت أوائل 
الفقهاء والعلماء منذ صدر الإسلام. وهي حال 
مرتكب الكبيرة وصحة إسلامه. وكان رأي «واصل» 
أنه لا يُعتبر كافرأً بكل معنى الكلمة. ولا مسلا بكل 
معنى الكلمة. بل فاسق في منزلة بين المنزلتين هما 
الكفر والإيمان© ‏ 

أما المصدر الثاني الذي استمد منه «واصل» أفكاره 
فهو دجهم بن صفوان»9؟ (ت 128 ه/745 م) وكان 
زعيم الحركة الجيرية المناوئة'. ومن أهم آرائه التي 
تأثر بها «واصل» ‏ وإن كان قد استخدمها بطريقة 
مختلفة تماما - قوله بأن العقل يمكنه أن يكتشف مافي 
الأشياء والسلوك من صلاح أو فساد. فيوجب العمل 


بما هو صالح وينبى عما هو فاسد. فالعقل بحد ذاته 
يدرك ذلك ويفعله بمفرده قبل «السمع» أي قبل أن 
يسمع الناس ما يأتي به الأنبياء والرسل منقولا عن 
الوحي الإللمي. ويوجز الشهرستاني رأي «جهم» في 
هذه المسألة بعيارة قصيرة فيقول. وهويعدد أراء 
«جهم»: «وإيجاب المعارف بالعقل قبل ورود 
السمع» :81). وجاء المعتزلة بعد جهم فصاغوا هذه 
المقولة صياغة فلسفية محكمة. يُطلق عليها في كتابتهم 
«مسألة الحسن والقبيح العقليين». ويقصدون بذلك 
الحسن والقبيح اللذين يقررهما العقل بمفرده قبل ورود 
الشرع (الدين). 


وقد عارض هذه المقولة فيا بعد الأشاعرة. الذين 
يقولون ب «الحسن والقبيح الشرعبين» ويعنون بذلك 
أنه لا يوجد في الأشياء بذاتها ماهو حسن وماهو 
قبيح . وإنا يصبح الشيء ء حسناً حين يأمر به الشرعء 
ويصبح 0 حين ينبى عنه الشرع نقفسه . 

ينسبٌ مذهب المعتزلة على مسألتين كلاميتين 
كبيرتين هما: التوحيد والعدل. وببذين الاسمين 
تُعرف المعتزلة. فيقال عنهم وأهل التوحيد والعدل», 
ويرتبط بكل مسألة عددٌ من القضاياء ويهمنا منها هنا 
المسألة الثانية والعدل» وما يرتبط مها من قضايا خلقية 
مثل : ماهية الخير والشرء أو الحسن والقبيح . والحرية 
والاختيارء والالتزام الخلقي . 

«والمعرفة العقلية»”) هي محور المسألة الخلقية عند 
المعتزلة. فالشريعة تدرك بواسطة العقل الناضج وهذا 
معنى قول المعتزلة بالأمر بالمعروف والنبي عن المنكر. 
والإنسان مسؤول تجاههاء. وهو معنى الوعد والوعيد. 
ولا كانت المسؤولية لا نُقاس بالأفعال فقط بل بالقصد 
والنية, لذلك قالت المعتزلة بالمنزلة بين المنزلتين. 

ولما كان الإنسان هو الكائن الوحيد بين الكائنات 
الذي يملك عقلاء فهو أيضاً ‏ الكائن الوحيد بيتها 
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الذي يتمع بحرّية الاختيار, بينها تسير باقي 
الكائنات وفق نظام حتمي؛ أما الإنسان. فبجانب 
أفعاله الفسيولوجية التي مضع للحتمية الطبيعية ‏ 
شأن كل الكائنات ‏ فإنه يُصدر أفعالاً بإرادة حرّة 
مختارة» وهذه الأفعال يرشدها العقل. 


ومبدأ الحرية هذا متصل بمسألة التوحيد عند 
المستزلة. فهم يعتبرون الله تعالى ‏ كلي الكمال؛ 
والعدل الإلحي يقوم على قاعدتين: الأولىء أن الله لا 
يصدر عنه إلآ الحسن أو الخير. والثانية 1 الثواب 
والعقاب ‏ من الله ليكونا في إطار الحسن أو الخيرء 
فإنهها لا يقعان على فعل لا اختيار فيه . فمقهوم العدل 
الإهي لا يستقيم إلا على أساس حرية الإنسان أو 
اختياره في أفعاله. ليكون بهذا الاختيار مسؤولاً عها 
بفعل. وليكون الشواب والعقاب من الله بعد ذلك 
مترتباً على هذه المسؤولية ذاتها. فإذا كان الإنسان 
ليس حرا في اختيار أفعاله» خيراً كانت أم كرا كائة 
غير مسؤول أعنهاء وإذا م يكن مسؤولاً. كان الحراء 
تواباً أو عقناباً ضربا من العبث؛ والعبث شرء والشر 
لا يصدر عن الله. ويعير وواصل» عن ذلك بقوله: 
«الباري حكيم عادل؛ ولا يجوز أن يضاف إليه شر 
وظلم. ولا يجوز أن يريد من العباد خلاف ما يأمرء 
ويم عليهم شيئا ثم يجازيهم عليه. فالعبد هر 
الفاعل للخير والشر والإيمان والكفر. والطاعة 
والمعصية. وهو المجازى على فعله. والرب تعالى 
أقدره على ذلك كله [أي جعله قادرا]. ويستحيل أن 
يخاطب العبد ب وإفعل» وهو لا يمكنه أن يفعل» وهو 
يحس من نفسه الاقتدار والفعل؛ ومن أنكره فقد أنكر 
الضرورة»!؟. وعن الفكرة نفهايقول 
الريوندي”": وإِنْ الله تعالى مختار لفعله للعدل. 
ولحكمه بالحق. وللخير الذي يفعله يعباده. يقدر عليه 
وعلى أمثاله لا إلى غاية ويقدر على تركه, وإنما أحال 
قول من زعم أن الله يقدر على الظلم والكذب وهما 


لا يقعان إلا من ذي آفة يحتلب للمنفعة أو دافع لحضرة. 
والله عن هذه الصفة الدالة على حدث من وصف بها 
متعال 212 وف موضع آخر يقول: ووجدت الظلم 
لمن يقنع إلا من ذي آفة وحاجة حملته على فعله أو 
من جاهل به. والجهل والحاجة دالان على حدث من 
وُصف بهماء ويتعالى الله عن ذلك علوَأ كبيرا. فالذي 
أمنني من فعل الله للظلم انتفاء هذه الأشياء عنه 
الدالة على حدث من وصف لبا020 , 


عموماً. يمثل هذا الموضوع جانباً واحداً من فكر 
المعتزلة, وصيع ذلك يندرج تحته مجموعة كبيرة من 
المسائل التي عالجوها باستفاضة. وتتشعب كل مسألة 
منها إلى فروع وتفصيللات شديدة التعقيد. وفي هذا 
البحث سيتم الاقتصار على تناول دور العقل في 
مسألة الأخلاق عند المعتزلة. أي دور العقل في 
الاختيار بين الخير والشر أو بين الحسن والقبيح. 
ويشتمل هذا الموضوع على مجموعة من المبادىء التي 
تتكامل وتشكل في مجموعها رأي المعتزلة في هذه 
المسألة. وهذه المبادىء أو المنطلقات هى : تعريف 
للعقل ودوره في عملية المعرفة. حرية الاختيار عند 
الإنسان ومعنى الفعل الإرادي» معنى الخير المطلق 
والشر المطلق. وظيفة الوحى. الشواب والعقاب» 
الالتزام الخلقي عند الإنسان. وسوف يتم عرضها 
بالتتالي ثم سأتبع كل ذلك بخلاصة لفكر المعتزلة 
حول دور العقل في تحديد قيمة الفعل. أي العقل 
كمقياس للمسألة الأخلاقية عتد الإنسان. 


العقل والمعرفة 

في رأي المعتزلة. يمئل العقل ‏ الذي يتمتع به 
الونسان دون بقية الكائنات ‏ الركيزة الأساسية 
الهذيل“'" العقل بأنه «القوة على اكتساب العلم» وبأنه 
«القوة التي يفرق الإنسان بها بين نفسه وبين باقي 
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الأشياء»7" ولا يختلف تعريف الجبائي 9 للعقل عن 
ذلك فيقول: «العقل هو العلمع2”7 ثم يضيف إليه 
وظيفة أنحلاقية غير وظيفة العلم فيقول: «إنما العقل 
سمي عقلا لآن الإنسان يمنع نفسه به عما لا يمنع 
المجنون نفسه عنه». وفي موضع آخر يقول09: 

«العقل هو العلم الصارف عن القبيح الداعي إلى 
الحسن». فقيمة العقل تكون في إرشاد الإنسان في 
عمله وفي ردعه عما لا يتفق وطبيعته البشرية. وهو 
قوة ندرك بواسطتها العلمء ؛ أي المعاني والعلاقات. 
وهو أيضاً قوة مرشدة للإنسان ف أعماله . 


ويفرق المعترلة بين العقل ‏ ووظيفئُه التفكير ‏ 
والنطق وهو أداة حمل المدلولات اللفظية للفكر دإذ 
ريماأحذ (الإنسان) القلم وكتب مجلداً من حديث 
فكره وشحن ديواناً من حديث نفسه. ولسانه ساكت 
لا ينطق23, وحجتهم في ذلك أن «دلالات 
العبارات على النطق تختلف بالأمم والأمصارء بينما 
دلالة الأحكام على العلم [هي] دلالة العقل فلا 
يختلف ذلك بالأمم والأمصار»9. قالألفاظ 
والعيارات أو ما يسمّى بالشكل الكلامى تختلف 
باختلاف الأمم لا باختلاف لغاتهاء بينما المدلول 
الفكري واحد والمضمون هو ذاته. ويفسر الشهرستاني 
ذلك بقوله: «ألا ترى أن من لا يعرف كلمة في 
العربية لا يخطر بباله كلام العرب. ومن لا يعرف 
العجمية لا يطرأ عليه كلام العجم. ومن عرف 
اللسانين. تارة تحدئه نفسه بلسان العرب وتارة بلسان 
العجم؟ فعلم على الحقيقة أنها تقديرات تتسابعة 
للعبارات التي تعلمها الإنسان في نشوئه. و(...) 

هى أصل لهاء منها تصدرء وعليها ترد)9©. ويحدد 
الشهرستاني معنى الكلام بقوله: «إن الكلام ليس 
نوعاً من الأعراض ذا حقيقة عقلية كسائر الأعراض» 
بل نطلقه على النطق الذي في اللسان بحكم المواضعة 
والمواطأة. والإنسان قد يخلو عنه وعن ضدهء وتبقى 


حقيقة إنسانيته + انه إقا يتمين عن الحيوان بصورية 
وشكله. لا بنطقه»20 ا لالؤنيدان قن كوف عل ال لا 
ينطق فيهاء مع أن حقيقة حقيقة إنسانيته باقية» لما يتصف به 

من قدرة على التفكير. القداها حم فل رمك 
سائر الكائنات . 


وقدرة العقل على إدراك الحقائق ‏ عند المعتزلة ‏ 
ليست قدرة مطلقة. فهناك حقائق قد يجهلها العقل 
أو يدركها إدراكاً جزئياً؛ فيقول أبو الهذيل وبشر بن 
المعتمر © : «كل ما عَلِمَهُ الإنسان قد يجوز أن يجهله 
في حال علمه من غير الوجه الذي عَلِمَهُ منه كالبجل 
الذي يعرف الشركة ولا بعلم احا لااتبقى وأنها من 
فعل المختار وأنها تحدث في المكان الثاني وكالانسان 
الذي يعرف الأجسام ويجهل أخها محدثة201, 

ومعرفة | ة الحقائق الأولى والمبادىء الأخلاقية ليست 
شيئاً غريزياً فيناء بل هي أمر مكتسب. فهي تتكون 
بالنظر. أي بالحواس». أي «المعمرفة الحسية». أو 
بالخبر. وني ذلك يقول النجار «قد يجوز أن يعرف 
(الإنسان) الشيءَ بالخبر العام من لاا يعرفه من جهة 
الحس؛ والخير العام هوقول النبي اعلموا و قد 
حدث في يومنا هذاء والخير الخاص هو قوله: اعلموا 
أن ذلك اللون بياض»)0©. وقد تتفق معرفة الخس مع 
معرفة الخبر أو قد تختلف. يفول الشهرستاني: وان 
من علم شيئاً بالخير ثم رآه بالبصر وقد تفرقه بين 
الحالتين. إلا أن تلك التفرقة ليست تفرقة جدس 
وجنس ونوع ونوع بل تفرقة جملة وتفصيل وعموم 
وخختصوص وإطلاق وتعيين وإلا فشعور النفس بها في 
الحالتين واحدعة©©. وكلا النوعين من المعرفة يؤديان 
إلى المعرفة العقلية, التي تتزايد أو تتراكم بالنضج. 
ويكمال النضج يصل الإنسان إلى الإدراك» فيكفي 
للعقل الناضج أن يفكر حتى يدرك الحقائق ويعلمها 
بالاضطرار.» ولا يجوز أن يبلغ عقل الإنسان حد 
النضج دون أن يعرف أن الله خالقه. وفي ذلك يقول 
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الجاحظ9: «إنه لا يجوز أن يبلغ أحد قلا يعرف 
اللهو”© . ويقول النظام © : «إن المفكر إذا كان عاقلا 
متمكنا من النظر يجب عليه تحصيل معرفة الباري 
بالنظر والاستدلال قبل ورود السمعع0© . ولا تقتصر 
قدرة العقل الناضج على معرفة الله بل تمتد إلى 
معرفة المبادىء الأخلاقية. فيقول أبو الهذيل: «يجب 
على الإنسان أن يعلم حُسْن الحسن وقح القبيح» 
والإقدام على الحسّن كالصدق والعدل, والإعراض 

عن القبيح كالكذب والجورع0 وكذلك يقول 
الجبائي وابنه أيو هاشم 9 ومغرقة الس والقبح 
واجبات عقليةع»62 , 

العقل - إذن ‏ في رأي المعتزلة؛ في إمكانه أن 
يصل إلى معرفة الحقائق الأساسية لا سينا المبادىء 
الخلقية. بطريق الحس أو الخبرء وتلك هى «المعرفة 
العقلية» ولكن هناك نوع آخر من المعرفة قد تأتيه عن 
طريق «ملك أو رسول أو ما أشبه ذلك,:97" وتلك 

هي «المعرفة الشرعية) . 

ومجمل القول. أن المعتزلة يجمعون على القول بأن 
العقل يمكنه وحده أن يدرك أن للعالم ضائعا: أن 
يميز بين الخير والشر”', ويقول أبوهلال 
العسكري ”© في ذلك: دان قدماء المعتزلة أظهروا منذ 
البداية ميلا إلى الاعتهاد على العقل. ويعترفون له 
بسلطان بجانب الآيات المنزلة». وقد استخدموا كل 
معرفتهم الفلسفية. وحذقهم الفكري» في في إثبات 
وجود شريعة عقلية طبيعية: يدركها كل عقل ناضج . 
وقد لخص «أحمد أمين» براهينهم على ذلك. وني ما 
يلي أبرز ثلاثة من تلك البراهين/”. 

- الأول يقوم على الملاحظة التاريخية والمنبج 

الاستقرائي . فالناس قبل ورود الشرائع كانوا 
حتكمون إلى | العقل ‏ ويتجادلون بالعقل». 0 
بعضهم بعضاً بما يُقضي به العقل . ومرجعهم في ذلك 
ما يراه العقل في الأشياء من حُسَن أو قبح قائمين 


بذاتهياء مشل استحساتهم إنقاذ الغرقى وتخليص 
الهلكى . واستقباح الظلم والعدوان. 

- وثاني البراهين يقوم على الإلزام المنطقي» 
فالرسلء يطلبون إلى الناس أن ينظروا في أشياء 
الكون بعقوهم. ذلك أن الأشياء حسئة أو قبيحة في 
ذاتها يدركها العقل من نفسه., وما يأتي به الشرع 
يكون متفقاً مع ما تواضع عليه الناس بعقوطم . 

اوثالث براغياهمء أنه لو لم يكن في الأفعال ذاتها 
خسن وقح . لما أمكن للفقهاء أن يصدروا أحكامهم 
على تلك الأفعال التي لم يرد في شأنها نص شرعي » 
ففى مثل هذه الحالات فإنهم يلجأون إلى التعليل» 
والتعليل يستند إلى ما في الأشياء والأفعال من صفات 
قائمة في حد ذاتها . 

ويستخلص «أحمد أمين» رأي المعتزلة في هذا 
الموضوع بقوله: «لقد قال المعتزلة بسلطان العقل في 
معرقة الخير والشرء فليس الخير يُفرض من الله فرضاً 
على الأشياء. ولا الشر كذلك. وبعبارة أخرى: ليس 
أمر الله بالثيء هو الذي يجعله خيراً. ولا نهيه عنه 
هو الذي يجعله شرأًء بل الله يأمر بالشيء لأنه خير في 
ذاته, وينبى عنه لآنه شر في ذاته. وفي طبيعة الأشياء 
صفات تجعلها خيراً وصفات تجعلها شراًء وفي وسع 
العقل أن يتعرف هذه الطبائع. .96. 


الفعل الارادي وحرية الاختيار 

لما كان العقل بما أوتي من نورء يقدر على إرشادنا 
إلى الادراك والمعرفة و إلى تبين المبادىء الخلقية. فإنه 
يستطيع - كما يُقول المعتزلة - أن يدُلنا على أي الطرق 
لنسلكهاء. طريق الخير. أو طريق الشر. وبضوء 
العقل. يملك الإنسان حرية الاختيار وتفضيل شىء 
على آخر. ويشرح المعتزلة فكرة الاختيار العمل 
فيقولون: «إن المفكر يجد من نفسه. قبل ورود السمع 
[أي قبل ورود الوحي] خاطرين: أحدهما يدعوه إلى 
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معرفة الصائع وشكر المنعم وسلوك سبيل المحاسن 
والخيرات» والثاني بيدعوه إلى حلاف ذلك . ثم يختار 
ما فيه النجاة. ويجتنب ما فيهالملاك. وذانك 
الخاطران الداعيان المحدثان محبران عن كلام النفس 
وحدينهام!ة3 , ويستخدم الإسواري ”0 لتفسير الفكرة 
نفسها تعبير أن للإنسان قدرة صاحة للضدينت"؛ أي 
أن حرية الاختيار تعني أن يكون للإنسان حرية 
الاختيار بين ضدّين قبل أن يُقدم على أي منهاء وهذا 
يعني التردد بين خاطرين وبالتالي بين ضدّين. فهدا 
الخاطر يدعوه !ل أحد الصدين» وذاك الخاطر يدعوه 
إلى الضد الآخر. ويوضح النظام فكرة «الخاطريّن» 
فيقول: «لا بد من خاطرين» أحدهما يأمر بالإقدام, 
والآخر بالكف. ليصح الاختيان)!ة , 

وليست كل الأفعال الي تصدر عن الإنسان أفعال 
إرادة» أي يتوفر مها شرط حرية الاختيار فهناك نوع 
من الأفعال الطبيعية تصدر عن الإنسان وسائر 
الموحودات» تصدر عن قوانين ثابثة و تخصع لدوع من 
الآلية. ولا يوصف مثل هذا النوع من الأفعال بالقبح 
ولا بالحسن شأن الأفعال الإرادية. ويفرّق القاضي 
عبد الجا (2) بين النوعين من الأفعال فيقول: «اعلم 
أن الفعل ينة ينقسم إلى وجهس: اجدضالا صن له 
زائدة على وجوده؟ فهذا لد يوصف بقح ولا حسن 
)3 06 وذلك كفعل الساهي والنائم . والثاني له 
صقة ة زائدة عل وحوده. قلا يخلو من وجهين: إما أن 
يكون فبيجا أ نان لأنه إما أن يُعلم من حاله أنه 
ثما يستحق به الذم إذا انفرد. فيكون قبيحا؛ أو يُعلم 
من حاله أنه مما لا يستحق به الذم على وجه. فيكون 
ال 


والفعل الناتج عن حرية الاختيار وهوما يسميه 
المعتزلة الفعل الإرادي. هو خاص بالإنسان فقط لأنه 
يملك عقلا. ولا يصح أن يقال عن فعل أنه إرادي 
إذا غابت عنه الإرادة. فالارادة؛*! ملازمة دائ] 


لإراداتها. وأداة 0 الإرادة هي القدرة 
والاستطاعة. يقول أبو الهذيل «انه لا يصح وجود 
أقعال القلوب (الإرادات) من الإنسان مع عدم 
القدرة والاستطاعة ولا مع موتهع!*" , ويشرح يشر بن 
المعتمر معنى القدرة أو الاستطاعة بقوله: «الاستطاعة 
هي سلامة البنية وصحة الجوارح وتخليتها من 
الآفات*), وقريب من ذلك قول ثهامة': 
«الاستطاعة هي السلامة وصحة الجوارح وتخليتها من 
الآفات وهى قبل الفعل»**'. وهذا ما يوضحه 
الجبائي وابنه أبو هشام بقول): «إن الاستطاعة قبل 
الفعل وهى قدرة زائدة على سلامة البنية وصحة 
الجوار "فا ووصف القاضي عبد الحبار القادر بقوله . 
«حقيقة القادر أنه بصفة معها يصح الفعل منه. وقد 
يعلم ذلك على جهة الجملة بالتأمل البسن لقا 


وقد أثارت مسألة توقيت الاستطاعة كثيراً من 
الحدل بين المعتزلة وحصومهم من «المجصرة». فالمجمرة 
لا يتكرون وجود الاستطاعة قبل الفعل عند الإنسان 
ولكنبا في هذه الحالة لا تحرج عن أن تكون وححة 
الجوارح وارتفاع الموانع» وهي في هذه الحالة ليست 
أكثر من الاستعداد لإحداث الفعل والقيام به» وهذا 
الاستعداد ‏ في حد ذاته ‏ لا يحدث الفعل. أمّا ما 
يحدث الفعل فهى الاستطاعة المصاحية له. وهى من 
الل آى اعم رون أن «الاسكطامية شيتان: 
أحدهها قبل الفعل. وهي سلامة الجوارح وارتفاع 
الموانع. والثاني لا يكون إلا مع الفعل. وهو القدرة 
الواردة من الله تعالى بالعون أو الخذلان. وهو خلق 
الله تعالى للفعل فيمن ظهر منه. وسّمي من أحل 
دلك فاعلا لما ظهر منه”'”". أما المعتزلة فيرون أن 
القدرة متقدمة لمقدورها؛ واستطاعة الإنسان وقدرته 
متقدمة على الفعل. ويستشهد الحاحظ 2 ببعض 
آيات القرآن الكريم لإثبات ذلك؛ من ذلك قوله 
تعالى: قال عفريت من الجن أنا آتيك به قبل أن 
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تقوم من مقامك. وإني عليه لقوي أمين» (سورة 
النحل: 38). وتوفر القدرة والاستطاعة عند الإنسان 
لا يوجب بالضرورة حدوث الفعل. فيرى أغلب 
المعتزلة: أن القادر قد يعجز لأسباب عارضة أو 
لأسباب خاصة بالفعل ذاته. عن إحداث الفعل. 
وأن هذا العجز لا يغير من وصفه بالقدرة 
والاستطاعة. فقدرة الله منذ الأزل على إيجاد 
مقدوره. لا يغير مس اتصافه بها عدم خلقه لهذا 
المقدور في الأزل. وخلقه في وقتها'. ويستشهد أبو 
الهذيل على ذلك بقوله تعالى: إسيحلفون بالله لو 
استطعنا لخرجنا معكم. بهلكون أنفسهم والله يعلم 
أهم لكاذبون» (التوية: 9) فالاستطاعة موجودة 
ولكن الفعل 1 يتم + 

وأهم صفات الفعل الإرادي أنه يصدر فقط عن 
الإنسان دون غيره من الموجودات. وهو خاضع لعقله 
وإرادته. وي ذلك يقول كل من معمر وتهامة 
والحاحظ : «إن الإنسان لا فعل له غير الإرادة.» وإن 
سائر الأعراض أفعال لأجسام بالطباع:*'. وهم في 
ذلك يفرقون بين فعل الإرادة وفعن الطباع. ففعل 
الطباع يخضع لقوانين ثابتة. وقد أشار النظام إلى هدا 
النوع من الأفعال بقوله ان الجنس الواحد لا يكون 
مه عملان محتلمان ىا لا يكون من الثار تسخحين 
وتريد. ولا من الثلج تسحين وتبريد2”أ” أي أن النار 
لا يصدر عنها إلا التسحين. والثلج لا يصدر عنه إلا 
التبريد. وفي قول آخر للنظام يوضح فيه كيفية 
حصو كل جسم طبيعي إلى قوانين ثابتةء يقول: 
فع الحجر اندفع وإذا بلغت قوة الدفع مبلغها 
عاد ل إلى مكانه طبعاً (56) أي بمقتضى الطبيعة. 
ويطرق معمر بن عباد السلمي القضية نفسها فيقول: 
«ما يحل في الأجسام من حركة وسكون ولون وطعم 
ورائحة وحرارة”””'وبرودة ورطوبة ويبوسة. إنماهو فعل 
للحسم الدي حل فيه بطلعهه». وفي موضع آخر 
يعبر عن الفكرةذاتها بجرأة أكثر فيقول: 
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«إن حركات الفلك وكل ما اشتمل عليه الفلك من 
ذي حركة أو سكون, وتأليف وافتراق. ومماسة 
ومباينة. فعل غير الله»8. بمعنى أن كل ما يعرض 
للأفلاك إنمها هو من فعل طبيعة قائمة في ذات هذه 
الأجرام , ويقول الحاحظ مثل هذا الكلام. 0 
دإن للأجسام طبائع وأفعالاً مخصوصة بهاو" . وفي 
موضع آخر يصف الحاحظ الطباع بقوله: «اعلم أن 
الله جل ثناؤهء خلق خلقه؛ ثم طبعهم على حب 
اجترار المنافع ودفع المضارء وبعض ما كان بخلاف 
ذلك. وهذا فيهم طبع مركب. وجبلة مفطورة. . 
فهذه الخلال التى تجمعها خلتان: غرائز في الفطرء 
وكوامن في الطبع » جبلة ثابتة» وشيمة ملوقة,©. 
وقد أثارت فكرة أفعال الطباع بما تحمله من معاتي 
الحتمية الجيرية كثيرا من الجدل بين المعتزلة 
وخصومهم, بل بين المعتزلة أنفسهم بعضهم وبعض . 
فاستخدم خصومهم من الجيريين فكرة الحتمية 
بطريقتهم الخاصة لإثبات نظريتهم. بينما وجد فيها 
بعض المعتزلة حذاً من حزية الاختيار. ولكن يبدو أن 
موضوع «الطبع» كما يعنيه المعتزلة» غير ما تواضع 
عليه القائلون ب «الطبع» بمعنى «الحتمية الجبرية». فها 
هو الحاحظ في موضع آخر يؤكد عل وجود الاستطاعة 
والاختيار فيقول: «وليس قولتا: طبع الإنسان على 
حب الأخبار والاستخبار حجة له على الله لأنه طبع 
على حب النساء. ومنع الزن. وحبب إليه الطعامء 
ومُنع من الحرام. وكذلك حَبب إليه أن يخبر بالحق 
النافع ويستخير عنه. وجبلت فيه استطاعة هذا أو 
ذاك. فاختار الهوى على الرأي»'". وواضح هنا أن 
الطباع عند الإنسان ليست من جنس واحد فهي 
تشكل أضدادا ولذلك فحرية الاختيار بين هذه 
الأضداد ما زالت قائمة عند الإنسان. على عكس 
الطباع ٍ بافي الموجودات فهي من جنس واحد. 
ويشرح القاضي عبد الجبار هذه الفكرة في معرض 
إجلائه لمسألة المعرفة عند الحاحظ: وكان يقول في 


202 


المعارف: اتها تفع ضرورة بالطبع عند النظر في 
الأدلة. .ويقول في النظر:ٍ انه ربماوقع م 
واضطراراًء وربما وقع اختياراًء فمتى قويت الدواعي 
في النظرء وقع اضطراراً بالطبع . وإذا تساوت» وقع 
اختياراً فأمًا إرادة النظر فإنه مما يقع باختيارء كإرادة 
سائر الأفعال)»62, وواضح من هذه الكليات أن 
الجاحظ كان يعطي وزناً للدواعي الخارجية والظروف 
المحيطة إلى جاتب حرية الاختيار لدى الإنسان. أما 
«الطبع؛ بمعنى الحتمية الجبرية فقد شرحه الخياط”* في 
كتابه الانتصار بقوله: «إن المطبوع على أفعالهء عد 
أصحاب فعل الطباع. هو الذي لا يكون منه إلا 
جنس واحد من الأفعال, كالنار التى لا يكون منبها إلا 
التسخين., والثلج الذي لا يكون منه إل التبريد. 
وأما ما تكون منه الأشياء المختلفة فهو المختار لأفعاله 
لا المطبوع عليها. . .ان المطبوع غير قادر على ما فعله 
ولا على تركه. ولا مختار ولا مؤثر له على غيره. ولا 
يكون منه في الأفعال إلا جنس واحد»'. وهذا 
النص محدد بدقة المرق بين «الطبع» كم)| يفهمه 
القائلون بالحتمية الجبرية» و«الطبع» كما يفهمه 00 
المعتزلة. وكان قونهم به. نوعا من إبراز أ همية العوامل 
الخارجية وتأثيرها بالإيجاب أو بالسلب على حرية 
الإنسان في الاختيار. ولا شك أن هذا القول أكتر 
منطقية من الأخذ بحرية الاختيار بشكل مطلق . 
ويفرق المعتزلة بين نوعين من الأقعال: الفعل 
المباشر. والفعل المنولد. فالفعل المباشر وهو فعل 
إرادي يصدر عن الفاعل وهو مختارٌ له ومسؤول عنهء 
أما الفعل المتولد فهو الفعل الذي ينشأ (أو يتولد) عن 
الفعل الذي صدر من الفاعل. وقد تباينت الصيغ 
التي حاول بها مفكرو المعتزلة تحديد الفرق بين النوعين 
من الأفعال. فيقول الإسكافي”" ان: دكل فعل يتهيأ 
وقوعه على الخطأ دون القصد إليه والإرادة له فهو 
متولد. وكل فعل لا يتهيأ إلا بقصد ويحتاج كل جزء 
منه إلى تجديد وعزم وقصد إليه وإرادة له فهو خارج 


من حد التولد»؟, وتحديد الإسكاني للفعل المتولد 
على أنه يقع على الخطأ دون القصد إليه والإرادة لى 
ينفي عن الفاعل مسؤوليته تجاه الفعل. وكان هذا 
موضع خلاف بينه وبين غيره من المعتزلة ممن رأوا أن 
المسؤولية تقع على فاعل الفعل المباشر الُسبّبِ للفعل 
المتولّد ولا فرق بين الفعلين من هذه الناحية» فيقول 
القاضي عبد الجبار: «انه لا يمتنع عندنا أن يستحق 

على الفعل المتولد الذم أو المدح. والعقاب أو 
الثواب. لأنه كالمباشر عندنا في هذا الوجه إذا فعله 
وهو عالم بحاله أو متمكن من العلم بذلك. وماله 
يقال باستحقاق ذلك على المباشر قائم في المتولدء 
فالتفرقة بينهما فيه لا تصح "ا ثم يؤكد توفر القصد 
في الفعل المتولد بقوله أن الفعل «المتولد في أنه بقع 
بحسب قصده ودواعيه كالمباشر. فيجب إثباته) قعلا 
ين" ومن الأمثلة التي أوردها الخياط عن ابن 
الريونديء حول تشابك السببية الإنسانية والكونية 
تجاه الأثار التاجمة عن الفسل المتولك .ما ذكره فى كناية 
الافصيان فاق ممؤوليية لقال تقول رمال 
القّل قاتل في حال فعله. والمقتول مقتول في حال 
وقوع القتل به عند من عرف أن القاتل استعمل 
السيف بضرب ما يقع بعده خروج الروح . وليس 
يكون الإنسان قاتلا على الحقيقة إلا 9 خرج روحه 
مع ضربتهى لأنه يعلم حينئذٍ أنه هو الذي استفعل 
الخروج تضربته. وأن الروح لم يكن ليخرج وى 
نفسه دون أن يضطره الضارب بالسيف ويكرهه. ولا 
نعرف ثيئاً حدث في وقت خروجه إلآ الضرمة» 
والقضاء على الظاهر. وكل ما جرت العادة في أحكام 
الأفعال والفاعلين. أمًا من تأخر خروح روحه فليس 
الضارب قاتلاً له إل بأن عرض روحه للخروج وسلط 
عليه ضدا يخرجه ويغمره. فإن قال لنا قائل: فمن 
القاتل له على الحقيقة؟ قلنا لهم [يقصد له]: ليس 
بمقتول في الحقيقة فيكون له قاتل في الحقيقة وليس 
يضاف قتله إلآ إلى الضارب [السياق يقضي حذف 
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بإلأوق ولكن الضد الذي دخل عليه هو الذي منعه 
من الحس وغمره وأخرج روحه عن جسده. ولو قال 
قائل: الضد قتله كبا بقتله السمّء لجاز ذلك له. وما 
جاتن بف أيضاء أن يقال: الغضارب قاتل 
بالتعريض. والضد قاتل على الحقيقة. فالقعلء 
ينفصل من آلة الضارب إلى جسد المضروب ضد 
الروح ولولا موضع ذلك الضدء لم يقصد تلك الآلة 
فإذا حلت عليه جاهضته فأجهضهاء فإن غلب الروح 
الضد فلا قتل. وإن غلب الضد غمرء وجاءت تلك 
الحال التي يعرف عندها أن الإنسان مقتول,'ا 
وواضح من قول الريوندي رغم تفصيله للفعل وما 
ترتب عليه من أفعال أخرى أو نتائج. أنه يعود 
بالمسؤولية على الفاعل الأصلي. الذي هو «قاتل 
بالتعريض» في رأيه. ومع أن المعتزلة قد تباينوا في 
مسؤولية الإنسان تجاه الفعل المتولد. فقد انتهى 
بعضهم. بالتحليلء إلى ذلك, بينما أكد البعض 
الآخر تلك المسؤولية دون أي مواربة. فيقول معمر 
أنه : «ليس للإنسان فعل سوى الإرادة: مباشرة كانت 
أو توليداء""7, 
وىا لا يوجد فعل إرادي بدون إرادة. لا توجد 
إرادة بدون علم. » فالإرادة كما يقول الحاحظ” : 
«هي ميل النقفس إلى فعل؛ والنفس لا تميل إلا بعد 
أن تعرف وتختار. وهذا ما يوضحه الكعبي ” عندما 
يقول: (إن الإرادة لو تحققت فإما أن تكون سابقة 
على الفعل أو حادثة م الفعل. فإن كانت ساق 
فهي عزيمة. والعزم لا يتصور إلا في حق من يتردد في 
شىء ثم أزمع عليه أو تنهى عن شيء ثم أقبل 
عليه»0. والإرادة ني رأي المعتزلة ‏ لا تتعلق 
بالفعل الذي حدث وانقفى, لأنه لا محل هنا يحتمل 
وجودهاء ولا مكان للرغبة 020 والأمل في 
حق المريد 00 أن يعتقد جواز 
حدوثه. فإذا اعتقد في الشىء أنه منقض استحال 
عنده حدوثه فلذلك لم يصح أن يريده»*7. 


الحدوث. ف ومن حق 


وطبقاً لمفهوم الفعل الإرادي عند المعتزلة فإن 
الإنسان ‏ في رأعهم «فاعل» لأفعاله. على جهة 
الحقيقة وليس على جهة المجازء وقالوا صراحة: 
إذا سألنا سائل. فقال: «أفتصفون غير الله بأنه قاعل 
على الحقيقة؟ قيل له: نعم..06. ولم يتحرجوا في 
وصف الإنسان بأنه «خالق أفعاله» وأن «من قال: أن 
الله سبحانه. خالقها ومحدثهاء فقد عظم خطؤه!” 
واستدلوا بآيات من القرآن الكريم على أن الإنسان 
هو خالق أفعاله. فيقول تعالى: «وتخلقون إفكا» 
(العدكبوت: 17) ويقول أيضآً: «فتبارك الله أحسن 
الخالقين» (المؤمنون: 14). وني آية أخرى: #وأن 
تخلق من الطين كهيئة الطير» (المائدة: 110). فهناك 
خلق إنساني» والخلق الإنساني هو فعل متعلق 
بالإنسان ولا يصح أن يتعلق بالذات الإهية. لأنه 
يستحيل أن يصدر فعل واحد عن قاعلين. وحاجوا 
المتعلقين بقوله تعالى: #هل من خالق غير الله 
(فاطر: 3) وقوله: #أفمن يخلق كمن لا يخلق 4 
(التحل : 17) بوهم ان: «هذا كلام من جهة 
العبارة, 'فأما من جهة المعنى. فإنما يجب أن انبين أن 
العيد نحدث الثيء. وأنه بصح أن نحدثه 
مقدورًم7, ولا تقتصر قدرة الإنسان على «الخلق» 
بل تمتد إلى «الإفناع» فهو يستطيع أن يفني ) :فعل الله 

سحانه ‏ وذلك أن الواحد منا جوز أن يفني فعل 
الله تعالى الذي هو القدرة. بفناء الحياة. بأن يقتل 
5 1 ل د 
بتحريك المحل. ..02'*'. فعملية التحريك ‏ وهي 
هما حركة 0 هى فعل تخلق «يجب أن يكون 
لد خالق » وخالقهلا'قد يكو الانسان. ي] أن خالق 
الحركة الضرورية هو الله تعالى'”". 


أنه 


ولما احتج المجبرة - حصوم المعتزلة ‏ على قول 
الأخيرين باستقلال إرادة الإنسان عن إرادة الخالى 
التي اعشيرها المجبرة الإرادة الوحيدة أو مرجع كل 
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الإرادات. أوضح المعتزلة أن إرادة الله على وجهين 
وأحدهما: إرادة حتمء والأخرى: إرادة أمر معها 
تمكين وتفريضء فأمًا إرادة الحتم فهي ما أراد من 
خلق السموات والأرض والجبال و. . . وأما المعنى 
الآخر فهو الإرادة التي معها تمحكين. وهو قوله 
سبحانه: «وقضى ربك ألا تعبدوا إلا إياه وبالوالدين 
إحسانا» (الإسراء: 23). فكان قضاؤه في ذلك 
سبحائه. ما أمر به من أن لا نعيد معه غيرهء وما أمر 
به من البر والإحسان إلى الوالدين؛ فأراد اللىى 
سبحانه. من العباد أن يطيعوه. ويعملوا له» بما ركب 
فيهم وأحس به إليهم من الاستطاعات وما أعطاهم 
من الآلات. بالاختيار منهم لطاعته. والإيشار منهم 
لمرضاته. .»”'. ومعنى ذلك أن الأمر الذي يتعلق يما 
بخص الخالق من أفعال ومحدثات لا يستطيعها 
الإنسان» فإن الإرادة حينئذ هن الله ولا تقع لها 
تغالفة, أما إذا كان الأمر متعلقاً يما بخص الإنسان 
ويقع في نطاق قدرته وحدود استطاعته. فإنه في هذه 
الحالة قد تكون لإرادة الإنسان مرادات غير إرادة 
الله. لأن إرادة الله في هذه الحالة ليست إرادة حتم. 
وإنما إرادة أمر وتوجيه. وللانسان هنا أن يمتثل لأمر 
اللى. أو أن لا يمتثلء أي له أن يسلك الطريق التي 
يريد ويختارااة. 

وحلاصة القولء. ان المعتزلة. استخدموا كل 
قدرتهم على التحليل والجدل لإثيات حرية الإنسان» 
وتفرّده بالعقل, الذي يرشده إلى الاختيار بين الخير 
والشر. واستعانوا في ذلك بالآيات القرآنية. ومن 
هذه الآيات: «إنا هدياه السبيل إما شاكراً وإما 
كفورا» (3:76)» و#وقل الحق من ربكم فمن شاء 
فليؤمن ومن شاء قليكفر» (9:18). وظ«إن هذا 
صراطي مستقي| فاتبعوه ولا تتبعوا السبل تتفرق بكم 
عن سبيله» (152:6). وفضلا عن ذلك قدّموا 
مجموعة من البراهين العقلية على حرية الاختيار عند 
الإنسان: 


©ه فأول برهان على ذلك هو الشعور بالحرية. 
ف «الإنسان يمس من نفسه وقوع الفعل على حسب 
الدواعى والصوارف. فإذا أراد الحركة تحرّك. وإذا 
آراة السكهوت متك وهر انك ذانلك عضي 
الضرورة. فلولا صلاحية القدرة الحادثة لإيجاد ما أراد 
لما أحس من نفسه ذلك»0. فوجود حرية الاختيار 
عند الإنسان والشعور هذه الحرية برهان كاف على 
وجودها. 

© وثاني البراهين هو التكليف, فتفول المعتزلة ان 
التكليف موجه للإنسان بهذين اللفظين: «افعل. ولا 
تفعل**© ولهذا التكليف مصدران: العقل. والله 
بواسطة الوحي - ويترتب على هذا التكليف حرية 
الاختيار عند الإنسان, والأوامر سواء كانت صادرة 
عن العقل أو من الله تصبح باطلة إذا انعدمت هذه 
الحرية.» وبدون هذه الحرية لا يمكن تعليل الثواب 
والعقاب . 

© والبرهان الثالث هو الأمر الواقع. تقول المعتزلة: 
«أليس المتعارف منا [الناس] والمعهود بيساء محاطبة 
بعضنا يعضا بالامر والين وإجالة لالش عل 
المختارء: ولب القعل'الحسن» والتحذير عن الفل 
القييح ثم ترتيب المجازات على ذلك؟* ومعبى 
ذلك. أنه ما دمنا نأتي بأحكام على أعهال الغير, 
وتقول انها تستضق ثواباً أوغقاباء فلرم ذلك أن 
تكود هله الأعمال نتيجة اختيار» اختيار يستحق 
الثواب. وآخر يستحق العقاب. 


الخير المطلق والشر المطلق 

قال المعتزلة بسلطان العقل في معرفة الخير والشرء 
وأنه في طبيعة الأشياء صفات تجعلها خيراً وصفات 
تجعلها شراً. وليس الله هو الذي يفرض على الأشياء 
أن تكون خيرا أو تكون شراء وبكلمات أخرى. ليس 
أمر الله بشىء هو الذي يجعله خيراًء ولا نبيه عنه هو 
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الذي يجعله شراً. بل إن الله يأمر بالثىء؛ لأن هذا 
الكوره ضير وف عن توي ة ارالآن وللن الاير 
شر. فالأشياء ها قِيّمها الخلقية وهي قيم مطلقة. أي 
أها في حد ذاتها خير أو شر حسنة أو قبيحة» وهذه 
القيمة الخلقية للفعل هى صفة ذاتية له. فالصدق 
خير في حد ذاته, والكذب شر في حد ذاته. والوحي 
(المرسل من الله) لا يبت للأفعال قيمهاء بل يخبر 
عنبا فقط”8). والله لا يحدد جزافا القيمة الخلقية 
للفعل. بل هذه القيمة صفة ذاتية مطلقة للفعل . 
وغاية ما في الأمر أن الله يخبرنا فقط عن هذه القيمة 
بواسطة الوحي . 


وقول المعتزلة بأن الخر خير في ذاته» والشر شر في 
داته هو امتداد لفهمهم لمعنى التوحيد. فإهم يعتبرود 
الله كلي الكمال. فهو تعالى - يريد الخير بالضرورة 
وإذا أوحى لنا بشرع فهو يثبت فقط الخحقائق التي 
يدركها العقل. والأحكام الخلقية التي يطبقها العقل 
على الأفعال. وما كان في استطاعة العقل إدراك الخير 
والشر. فلا يجوز أن يأتي الوحي لمحالفاً للعقلء بل 
متم) له. ومن ل يأتهم وحي (رسول) يستطيعون تميبز 
الخير والشر بواسطة عقوم الناضجة. فالخير والشر 
صفات ملازمة للأفعال خارجة عن إرادة العقل. 
ولكنى احتيار هذا الفعل أو ذاك. أمر متروك لحرية 
اخختيار العقل. ولذلك برى العقلاء يستحسنون إنقاذ 
العرقى وتخليص افلكى ويستقبحون الظلم 


والعدوان!**) . 


وعلى ذلك. فإنهم لا يبحثون عن المقياس الخلقي 
للأفعال في الشرع بل في الفعل ذاته. والعقل يمكنه 
أن يدرك القيمة الخلقية للأفعال لأن الحسن والقبيح 
صفتان ملازمتان للأفعال. ويقول الإسكاني في ذلك: 
«إن الحسن من الطاعات حسن لنفسه, والقبيح أيضاً 
قبيح لنقسهء لا لعلّة. والطاعة طاعة لنفسهاء 
والمعصية معصية لتفسها””. أمَا أمر الله أو نهيه. 


فتنبيه للإنسان. وهو تتبيه لا يخرج عن حدود طبائع 
الأشياء ولا عن حدود إدراك العقل., وغير ذلك غير 
جائز على الله. وفي ذلك يقول النظام : «إن الله مختار 
لفعله للعدل, ولحكمه بالحق. وللخير الذي يفعله 
بعباده. يقدر عليه وعلى أمثاله لا إلى غاية. وأحال 
إبراهيم فول من رق أن الله يقدر على الظلم 
والكذب وهما لا يقعان إل من ذي آفة مجتلب لمتفعة 
أو دافع لمضرة, والله عن هذه الصفة الدالة على 
حدث من وصف بها متعال لي 


ميز المعتزلة بين ما هو سن أو قبيح بشكل 
٠ 538‏ لوضوح أوجه الحسن أو الفح فيه. ومثال 
ذلك العدل والغندم .والوفاء والخيانة. وبين ما يحتمل 
الحسن أو القبح تبعاً لظرفٍ أو موقف أو لاختلافٍ في 
المكان أو الزمان. ومثال ذلك الصدق والكذب 
والقتل. فلتحسين الحسن وتقبيح القبيح دلالات 
يستدل بها العقل الإنساني على حُسْن أو قبح الفعل, 
من ذلك: النفع والضرر؛. ويفيض القاضي عبد الحبار 
في الحديث عن ذلك. فيقول ان: «الخير عندنا هو 
النفع الحسن. والشر هو الضرر القبيح»”. وانه: 
ا ا 2 
فيه 0 وجوها عنه. وجب القضاء 
بحسنهع 7 ٠‏ فالسبيل إلى تين الحسّن من القبيح هو 
الامتدلال بمعيار المنفعة والضرر. وباستخدام هذا 
المعيار د والصدق النافع» حسناء وو«الصدق 
الضار» قبيحاء و«الكذب النافع» حسةاً و«الكذب 
الضار» قبيحاأ و«القسل تصاصاً حسناًء و«القتل 
ورا فنيح] : 


ومعيار النفع والضرر عند المعتزلة لا يُستخدم على 
إطلاقه . وفيها مخص الإنسان الفرد وحده. بل هو مقيد 
اك 1 والجماعة عندهم 
لان الإنسان الفرد . فيرى القاضي عبد 
الجبار أن «الفعل إنما يوصف بأنه عدل وحكمة إذا 
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تعلق بالآخرين, وأماما يفعله الفاعل منا بنقسه. 
لنفعة أو دفع مضرّة؛ فإنه لا يوصف معو 
وليس الأمر والنبي هما معيار الحكم بالتحسين أو 


بالتقبيح . إذ «إن الله تعالى لو أذن لنا في الكذب لم 


يحسن » » لأن الإذن لا يخرجه من كونه كذباً)92©, 
وكذلك ليس - جنس الفعل على إطلاقه هو لمعيار» إِذ 
أذ العا ل لد ليت" لوَجَب أن يب كل ضرر 
وألى اساي اا ل 
القول'””" أي أن مرجع الحكم بالحشن أو القبّح إنما 
يعود إلى تبين العقل الإنساتي لمدى النفع أو الضرر 
خاصة إذا لحق بالآخرين . 

وخلاصة القول. ان الأفعال ‏ في رأي المعتزلة ‏ 
ها قيمة خلقية في نفسهاء ولاايكتفي يمه القلقية 
من إرادة اللهء أو من أمره بها أو نيه عنهاء والعقل 
في إمكانه كشف هذه القيمة» والشريعة العقلية عامة 
شاملة جميع الناس. يدركونها عندما تنضج عقوطهم, 
وهي موجودة عند من لم يصلهم الوحي. كما أنها 
00 عند من وصلهم الوحي . وغاية ما في الأمر. 
أن الوحي يأتي متمياً ومِرضح هذه الشريعة العقلية 
الطبيعية. وإذا بدا الوحي مناقضاً تماماً لجوهر ما يقره 
العقل. لزم تأويل الوحي على ضوء العقل. وهكذا 
يضح العقل - فى نكر اتلك التيامن الوحييد 
الكامل الذي تقاس به القيمة الخلقية للأقعال, 
والمقياس الوحيد في تأويل الوحي وتفسيره0” . 
وظيفة الوحي 

في هذا السياق نفسه. تت وظيفة الوحي عند 
المعتزلة, فلما كان الله عادلاً حكيباً فهو لا يقلب 
القيمة الخلقية لفعل ماء. فهذه القيمة ذاتية للفعل 
ملازمة له. والوحى يثبت لنا القيمة الخلقية الحقيقية 
لبعض الأفعال المشكوك في قيمتهاء ولكته لا يُعطى 
أية قيمة خلقية للأفعال. وهو الوحي ‏ يوضح 
الشريعة الي يمكن أن يدركها العقل. ويكملهاء دون 


أن يهدمها أو يناقضها في أي حال من الأحوال. «إن 
نميه يدل على أن المنبى عته فساد. وأمره يدل على أن 
ما أمر به صلاح. فهما دلالتان على حال الفعلين لا 
أنبها يوجبان قبح أحدهماء وحسن الآخر)”. وني 
إيضاح أكثر لذلك يقول القاضي عبد الجبار: دوالمبي 
الصادر منه تعالى يجري مجسرى قوله ان هذا الفعل 
قبيح. والأمر ينبىء عن مشل ما ينبىء عنه قوله ان 
هذا الفعل ندب أو واجب. فكىا أن الخير يدل على 
أن المخبر عنه على ما تعلق به. وهو كالعلم في هذا 
الباب. فكذلك الأمر والنهي . ألا تترى أنه لا فضل 
في الشاهد بين تقول القائل ان الفعل قبيح . وبين قوله 
لفاعله : لا تفعل»9©. ويستشهد القاضى عبد الخبار 
في براهينه على ثبات القيمة الخلقية لفعل ماء بما 
يُستّدل عليه من بعض آيات القرآن. فيقول: «على 
أن الكتاب يشهد بصحة ما ذكرناف لأنه قال 
سيحانه: « ان الله يأمر بالعدل 0 
(90:16) فأثبتهما كذلك قبل الأمر. (أي أثيت أن 
العدل عدل. والإحسان إحسان قبل أذ يمر ياه 
وقال تعالى: طوينبى عن الفحشاء والمنكر والبغي 4 
(90:16) فأثبتها كذلك قبل النبي. ولا خلاف بين 
الأمة انه تعالى نبى عن القبائح. وأمسر 
بالمحسنات»17. أي 0 الأممر والنبي ليس فيها عِلْةَ 
التحسين أو التقبيح للفعل د 
طريقاً من طرق الدلالة على الحُْن أو القببح؛ 
والحسن والقبح موجودان في الفعل بصرف النظر عن 
الأمر والنبي . بل إن الأمر والعبي اللذين يأتي هما 
الوحي يدلآن على حريّة الاختيار لدى الإنسان. 
فالأمر والنبي عبارة عن طلب؛ والطلب يستلزم 
إمكانية تحقيقه بواسطة من طلب منهء فإذا انتفت 
إمكانية تحقيقه انتفت حريته في الاختيارء وإذا انتفت 
تلك الحرية كان الطلب إذن باطلاً. وهذا لا يجوز 
على الله. وفضلاً عن ذلك فإن الأمر والنبي. أيْ 
التكليف. يكون مصحوبا بالوعد والوعيد. الوعد 


بالثواب والوعيد بالعقاب. فإذا لم يكن الإنسان مالكاً 
القدرة وحرية الاختيار سين الطاعة أو المعصية. كان 
الوعد والوعيد باطلين وكان الثواب والعقاب باطلين» 
وهذا غير جائز من الله" , 

وفي هذا الشأن يقول الحبائي وابنه: ولا يجب على 
الله شيء لعباده في الذنيا إذا لم يكلقهم عقلا وشرعاً. 
فأما إذا كلمهم فعل الواجب في عقوهم واجتناتث 
القبائح. وخلق فيهم الشهوة للقبيح والنفور من 
الحسن وركب فيهم الأخلاق الذميمة. فإنه يجب عليه 
عند هذا التكليف إكيال العقل ونصب الأدلة والقدرة 
والاستطاعة. وتهيئة الآلة (العقل) بحيث يكون مزيياً 
لعللهم فيم| أمرهم؛ ويجب عليه أن يفعل بهم ادعى 
الأمور إلى فعل ما كلفهم به وأزجر الأشياء هم عن 
فعل القييح الذي باهم عنه, 


الثواب والعقاب 
١‏ كان الإنسان العاقل قادراً على إدراك الشريعة. 
وتبين الحسن من القبيح . ومعرفة ما هو خير مأمور 
به. وما هو شر منهي عنه. ويملك حرية الاختيار, 
فمن العدل أن يُئاب على اختثياره للحسن والخبيرء 
وأن يعاقب إن اختار القبيح والشر. ولكن في عام 
الدنيا فإن الجزاء ‏ ثواباً كان أم عقاباً - لا يتناسب مع 
قيمة الأفعال التى احتارها الإنسان. وذلك لأسباب 
عديدة منها قصور العقل الإنساني عن اعطاء القِيم 
حقهاء. أو عجزه عن إدراك المقاصد والنوايا. ولكل 
ذلك لزم القول بوجود حياة أخرى في عالم آخر ينال 
فيه كل ذي حق حقه. هذا الشعور بوجوب وجود 
جزاء خلقي عادل. قاد المعتزلة إلى القول بوجود عالم 
اشر به جتةااوبه نارء وإل أصبحت القيم الخلقية 
عبشا وانتفت معأني الحرية في الاختيار. وهذا يعني 
اهيار المسألة الخلقية يكاملها. ١‏ 
ولا كان الحراء ثوابا أوغقاباء في الجمة أوق 


النار. هومن نصيب الإنسان العاقل الذي أدرك 
بعقله الشريعة. واختار بإرادته طريق الخير أو طريق 
الشرء فإن هؤلاء الذين لم يدركوا الشريعة بعقوهم. 
لقصور في الإدراك أو لعدم اكتمال النضج. فإن 
مصيرهم في الآخرة لن يكون في الجنة ولا ني النار, 
إذ لا يستحقون ثواباً ولا عقاباً . ومصيرهم مثل مصير 
عوام الدهرية. و«عوام الدهرية. . . يصيرون في 
الآخرة 3 ترابأُ 090 , 


ويفرق المعتزلة بين من أدرك الشريعة باجتهاده 
الشخصي. ؛ ومن أدركها بواسطة الوحي. فحسب ما 
يرون. فإن من أدرك الشريعة بمشقته واجتهاده. من 
العدل أن ينال واي أكر من ذاك الذي أدركها بلطف 

من الله. يقول الجبائي «ان الله يمنح لطفاً لعبده 
د ليؤمن»؛ ولكنه يضيف أن «من امن مع 
اللطف لكان ثوابه أقل لقلة مشقتة. ولو آمن بلا 
لطف لكان ثوابه أكثر لِعِظم مشقته»:!19. 

المسألة الخلقية إذن - كما وضعها المعتزلة ‏ تحتم 
وجود الحنة والنار. حتى ينال الإنسان ثوابه أو عقابه 
حسب ما أذى من أعمال. والإنسان لا يستحق ثوابا 
أ و عقاباً إلا إذا كان عاقلا ييز بين الحسن والقبيح . 
ع في سلوك هذا الطريق أو ذاك. وبدون هذه 
الحرية لا يمكن تعليل مسألة الثواب العقاب. فبفضل 
حرية الإنسان في الاختيار. أي بفضل إرادته. مإنه 
يستحق الحلة أو يستحق النار. وبتحديد أكثر. فإن 
إرادة الإنسان هي التي تحدد مصيره. الجنة أو النار. 
وليس لله دخل في ذلك. ومن هنا نفهم قول الجاحظ 
«بأن الله لا يدخل النار أحدا وإنما النار تجذب أهلها 
إلى نفسها بطبعها ثم تمسكهم في نفسهاعل 
الخلود", قبفضل إرادة الإنسان» يكون مصيره 
الجنة أو النار. وبالطبع هو الإنسان العاقل. الذي 
أدرك بعقله الناضجح الشريعة. وكان حرا ف جاده 
طريق الخير أو طريق الشر. ويستنتج المعتزلة من ذلك 
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أن من لم يعلم الشريعة العقلية. مثل الأطفالء لا 
يستحق جزاءء إذ انه لم يأتِ بما يستحق الجزاء. فهو 


لم يخضع لشريعة» ولم يختر ما فعل. 


الالترام الخلقي 

تقوم الحياة الخلقية عند المعتزلة على ركيزتين 
أساسيتين هما: العقل والحرية. وبالطبع لا يوجد بين 
الموجودات من يتمتع بالعقل. ولا يملك الحرية سوى 
الإنسان» قالإنسان يستطيع بواسطة العقل إدراك 
ومعرفة ما هو حسن أو ما هو قبيح . ويستطييع أن 
يختار (حر في اختياره) بين الحسن والقبيح. فيفعل أيا 
منهما باختياره الحر. وهذا الإنسان الععاقل ‏ في رأي 
المعتزلة - يجب عليه «أن ل يعلم حسّن الحسن وقح 
القببح . وأد يُقدم على الحسن كالصدق والعدل. 
ويعرض عن القبيح كالكذب والجورم'”""ل, أو كما قال 
الجبائي وابنه أبو هاشم من أن «معرفة ل والقبّح 
واجبات عقلية»!"!. 

ولا كان الحسن والقبيح. أو الخير والشرء أو 
الفضائل والرذائل ؛ هما قيمتان خلقيتان مجردتان فإنه 
يمكن أن يقاس عليههما حميع الأفعال. فالصدق يدخل 
في باب الفضائل وهو حسّنٌ في ذاته. والكذب يدحل 
في باب الردائل وهو قبيح في ذاته. والعاقل إذا 
سنحت له حاجة وأمكن قصاؤها بالصدق. كها أمكن 
لمن زعا بالكدس حي سارو تل سيول الراك 
منبما كل التساوي. كان اختياره الصدق أولى من 
احتياره الكذب. فلولا أن الكدب عنده على صفة 
يجب الاحتراز عنه وإلآ لما رجح الصدق عليه»'”""". 

قد أجمع المعتزلة على أن بإمكان العقل وحده أن 

0 الحسن من القبيح . وأن يعي أن للعالم صانعاً 
هوالله. وقرروا أن الله بحكم كونه عادلاء فإنه 
- تعالى - لا يكلّف الإنساد إلا بما يملك من استطاعة 

#آئ حرية اختيار استاداً إلى ما وهب من عقل. 


ومتى كلّف الله الإنسان, وهبه النور الذي يساعده 
على إدراك الخير والشر. ومنحه القدرة على فعل الخير 
وتجنب الشر. وحسبم) يختار الإنسان الخير أو الشرء 
يكون جزاء الله. إما أن يثيبه وإما أن يعاقبه. أمَا 
هذا الذي يكون نصيبه الثواب. فمصيره الخلود في 
الجن وغلوة القن ضروزة خلفية عند للحترلة: 
لذلك فإن الإنسان بما يملك من عقل. وبما يتمتع من 
بحرية اختيارء غليه أن تخمار الطريق التي تؤدي إلى 
الخلود. وتلك هي طريق الخير. 


الخلاصة: العقل مقياس الحياة الخلقية 
تعتير المعتزلة الخحياة الخلقية قائمة على العقل. 
وأقرت بسلطانه في الحكم على القيمة الخلقية 
للأفعال. فعندما يبلغ العقل مرحلة النضج يصح 
قادراً عل إدراك طبيعة القانون الخلقى. أ الشريعة 
العقلية. وحكم العقل ‏ في رأي أى المعتلة ‏ يعسر مطلقاً 
على الأقعال. فالفعل له قيمة خلقية في ذاته: هو 
ل ل ل ل 
سلطة خارحة عنه. والشريعة النبوية أو الوحي تنبت 
فين الشريعة الغقلية ». وتذكيريا با إذا عي 
الشريعة النبوية - تنبهنا تنبهنا إلى قيمة الأمعال ل دود 
أن أن ممع الأفعال تلك القيمة. وتوضح هذه القيمة 
دون أن تناقض في حكمها على الأفعال كم العقل . 
وعسدما يدرك الإنسان الأفعال وقيمهاء. أي يدرك 
الشريعة » 000 الخصوع لها أو في معصيتها. 
وبفضل احتيار الإنسان لأقعاله يكون مختاراً لجرائه 
واي أو عقاباً. ولما كان من المحتم وجود جراء 
للأفعال» لرْم القول بوجود مكان ينال فيه كل إبسان 
ما يستحقه من جزاء. وهذا المكان ‏ في رأي المعتزلة - 
هو الجنة والنار في الحياة الآخرة؛ وفيه يال كل إنسان 
جزاءه في الحنة أو في النارء أما هؤلاء الذين لم يدركوا 
الشريعة عقلاً ‏ مئل الأطفال ‏ فمكاتهم ليس في الجسة 


ولا في النار. لأنهم لم يختاروا الامتثال لأمر أو 
الإعراض عن نمي . 

ويلخص الشهرستاني مذهب المعتزلة في ماهية الخير 
والشر والسبيل إلى معرفتهم| وصلة العقل بالنقل 
بقوله : «واتفقوا على أن أصول المعرفة وشكر النعمة 
واجبة قبل ورود السمع. والحسن والقبيح يجب 
معرفتهما بالعقل. واعتناق الحسن واجتناب القبيح 
وجب كذلك. وورود التكاليف ألطاف للباري 
تعالى. أرسلها إلى العياد .بتوسط الأنبياء عليهم 
الستلدم8 امتحاناً واختبارا يلك من هلك عن 
بينة. ويحيا من حبّى عن بينة # (الأنفال > 1067)42, 

العقل ‏ إذن ‏ عند المعتزلة. هو أساس الاختيار 
الحر بين الأقعال. والأفعال إما حسنة أو قيبحة في 
حد ذاتها واختيار الحسن يستوجب شوابا (أو ثناء). 
واختيار القبيح يستحق عقاباً (أو ذما). فالعقل ‏ 
الذي يتفرّد به الإنسان دون باقي الموجودات ‏ هو 
أساس الحياة الخلقية . 
تعقيب لا بد منه 

تدو مقولات المعتزلة وأفكارهم أشبه بمنظومة 
منطقية محكمة البناء. شديدة التناسق والانسجام, إلا 
أن بعض التمعن فيها يكشف عن قدر ليس بالقليل 
من الاين بل قد يصل بالتحليل الدقيق إلى حد 
التناقص . 

دن عامل وري جر ل ايند تحر اركة 
الله بالاستناد إلى مجموعة من المبادىء هي : تصور 
يي للدات الإفية. ورفض أي فصل بين الذات 
الاهية والصفات الافية. واستحالة رؤية المخلوقات 
للذات الالهية حالاً أو مستقبلاء ونفي المكانية والتحيز 
والجهة عن الدات الإهية, والقول بخلق القرآن. 


وقد حملت هذه النطرة التنزيهية المؤغلة فق التجريد 
لندات الافية ؛ حملت في طياتها تنزيه الباري عن 


الظلم والجور والقول بحكمته وعدله 00 
وتبرئته من جريرة ما يقع على العبد من ظلم أو 
يقترفه من إثم. واتساقا مع هذا التسلسل 7 
كان لا بد هم من أن يحملوا الإنسان مسؤولية 
أفعاله, فقد وهبه الله عقلاً يقدر على المعرفة 
ويستطيع التمييزء .ولهذا فإن هذا العقل يملك من 
الرشد ما يجعله قادراً على التقرير أو التوجيه. أي على 
الحكم بصورة مستقلة عن الخالق دون الاسترشاد بأي 
نص أو شريعة . وعلى أساس وجود | 2 وما يتميذ 
نه من تور لوا لالإنينان جرينة الابان وهال 
الحرية رهن بإرادة الإنسان وعليه وحده تقع تبعة 
اختياره . 


بهذا الشكل اكتمل عقد منظومتهم ‏ المعتزلة - 
المنطقية «المحكمة» حول «التوحيد والعدل». إل أن 
قليلاً من التمعن ني طرفي العقد يكشف عن تناقض 
بين. فالقول بحرّية الإنسان وقدرته على تحويل 
إرادته إلى فعل. يتعارض مع القول بوحدانية الله. 
هذه الوحدانية التى تعنى في| تعنى. سلطة الله المطلقة 
غَقَ الكوث؛ وهيمفة الكاملة عل مقدرائه. 


لم يكن هذا التداقض غائياً عن علماء ومفكري 
تلك الحقية من الزمن, بل كان موضوعاً للحدل في 
مأ بينهم» فبذل بعضهم جهوداً مضنية في البحث عن 
لمحارج لهذا التناقض. وكانت تلك الجهود أشبه 
برياضات عقلية رفيعة, غاصوا خلالما في لجج 
اللحث والتجليسل»وجافت حصيلتهنا بناجا فكريا 
وفلسفياً بالغ الثراء. أمد الفكر والفلسفة عامة. 
ونظريتهم في التوحيد والعدلٍ خاصة بمجموعة من 
المقولات والمفاهيم المبتكرة #«تفكل إلى يومنا هذا 
أساساً لا غنى عنه لكل مشتغل بالفكر والفلسفة. 
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إلا أن البعض الآخر لم يصل إلى حل لذلك 
التناقض. وهؤلاء لم يجدوا مناصا سوى العودة إلى 
الجبرية والتسليم بها ولكن في صيغة مختلفة. وكان 
ذلك بداية بزوغ مذهب الأشعرية الذين ينفون عن 
الإنسان حرية الاختيار بين الحسن والقبيح ويؤكدون 
أن الحسن والقبييح أمران اعتياريان فلا توصف 
الأفعال في ذاتها بأنها حسنة ة أو قبيحة» بل مرجع ذلك 
إلى الشرع. فالحسن هوما يني الشرع على فاعله, 
والقبيح هو ما يذمه عليه ولا دخل للعقل في التمييز 
بين هذين الأمرين, فالله هو المالك في خلقه وإرادته 
مطلقة وله أن يحكم بما يُريدء والواجيبات كلها 
سمعية .والعقل لا يوجب شيئاً ولا يقتضي تحسيناً 
ولا تقبيحاً. 
وخلاصة القول؛ ان فكر المعتزلة. وإن بدا نحكم 
النظم. فإنه لم يخل من ثغرات7”". إلا أن ذلك لا 
يقلل من قيمته. فرؤيتهم الفلسفية تمئل صفحة 
مضيئة في تاريخ الفكر والفلسفة الإسلاميين. يزهو 
بها الفكر الإنساني عامة والعربي خاصة. وسوف يظل 
يُشهد لهم بأنهم كانوا من رؤاد إعلاء العقل والعقلانية 
في تاريخ الفكر الإنساني, والأخذ بممبدأً العلية, 
والتأكيد على الفعل والمسؤولية. والقول بحرية 
الإنسان واختيارهء وتلك هي الخمائر الأساسية لأي 
بضة ة فكرية واجتماعية وسياسية. وقد شهد العام 
العربي بعضا عن مظاغرها إبان عصرهم. إلا أنه يبدو 
أن ظروف المجتمع ذلك الزمان لم تكن مهيأة بالقدر 
الكاني لتقبّل مثل هذه الثورة الفكريّة؛ إذ سرعان ما 
شدد عليهم خصومهم الخناق. إلى أن انتهى الأمر 
بالتتكيل بهم وتغبيب فكرهم؛ وعلى حد قول الأستاذ 
أحمد أمين. كانت تلك من أكبر مصائب 
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الحو انتي 


من أوائل العلاء الدير ى خاصوا في مسألة القدر واتحدوا موقها قد, ريا صريحاً ممها ' معبد الحهبي وعيلان الدمشقي وواصل نس عطاء 
وعمرو ين عنيد. الدين تتلمذوا على حسن النصري الدي كان قدريا بي أول الأمر ابطر ماحد فحري. مختصر تاريخ العلسفة 
العربية. الطعة الأولى (بيروت دار الشورى. 1981). ص 22,. 23 
الجرية أو المجيرة. وهم «يسمود نذلك لقوهم بالجين ويسمود محورة لإصافتهم كل حور إلى الله تعالى. ويسمون القدرية 
مناتيع كل كي اله قضاء الله وقذره ويسمون بأهل السة. وأهل الحيعة وأهل التق ( .) لأن معاوية نا أصر تلعن علي 
على المابر زعم أنه مة) انطر. الحاكم أنو سعد المحسس س كرامة الحشمي . شرح عيود المسائل (مخطوط مصور دار الكت 
المصريه). ح 1. اللوحة (لى 


القدرية. كلمة خاول كل من المحرة والمعترلة بفى الاتصاف ا والصاق الاتصاف مها ا لى اخصوم. فهالمحرة وصموا م امعترلة 
لأهم بنسوا «القدر ره إلى اللإستادل. والمعترلة اوصعا ها المحيرة د سوا (القدر ره إق النفى والدي دعا الصريقات للمراءة ص 


التسمية مهدا الاسم ما ذكر ع حديث للرسول يقول فيه: «القدر رية محوس هله الأمةه ابطر القاصٍ ى عبد الخيار نن أحمد 
الهمداي. المغنى في أيواب التوحيد والعدل (القاهرة المؤسسة المصرية العامة للتاليف والترحة والشر. ط 1ل 1962). جح 8. 
ص 320-326 

و جديعة واصل ين عطاء (131-80 ه/749-699 م). ويلقب «العرّال, لأنه كان يلارم العراليس ليعرف امعممات من الاء 
فيحعا ل امدقم هي ولداين عطاء بالمدية ثم ذهب إلى النصرة وتردد على حلقة الحسس المصري, وديها التقى معد الخهي 
وبالجهم بن صفوان. وهو أول من طم فرقة المعترلة وأوحد ها هيكلا تنطيميا وأرسا لاه السعوت والدعاة في محتلف 0 
ابطر أنه و عتما عمرو اس بحر الحاحط. البيان والتبيين. تحقيق عند السلام هرون (القاهرة : 1963 م), حا 1. ص 51-15 
محتصر تاريح الملسمة , مصدر سابق. ص 22. 23 

هو حهم 00 اي وكنيته أب محرر. ل ويه اي وكان صرُّهاً يبكر الصمات > شارك ي تورة 
الحارت س سريح ال لتميمي صد هشام س عبد الملك (116 ه) وتولى مسؤوليات الا ة والكتانة والخطابة في هده '"' لثورة. وفتل ي 
عهد مروان س بحمد د أميّة بي 128 أو 130 أو 3ه ابطر محمد علي سن على التهانوي. كشاف اصطلاحات 
الفتون (طعة كلكته بافمد سة 1892 م). ص 291: حمال الدير القسمي . تاريح الجهمية والمعترلة (ضعة القاهرة 1331 هع 
ص 15-7 

تقول الجحهمية انه ولا فعل لأحد في الحقيقة إلا الله وحدة. وأنه هو الماعل. وأن الناس إيما تلسب إليهم أفعافم عن المجار وأل 
العند ليم ن نقادر المتة؛ انطر. أبو الحسن علي نس اساعيل الأشعري. مقالات الإسلاميين واختلاف المصلى (القاهرة مكشة 
البصة . 1969). جح 1. ص ١279‏ فخر الدين الراري . اعتقادات فرق المسلمين والمشركين. تحقيق د عني سامي السشار 
(القاهرة 1938 م). ص 68 1 

أنو الفتح محمد بن عند الكريم الشهرستاني. الملل والتحل ٠.‏ تحقيق الأستاد عمد العرير محمد الوكيل (القاهرة: مؤسسة الحسي ء 
68 م). ح [. ص للا 

يقول المعترلة ان هاك بوعاً آحر من المعرفة يسق المعرفة العقلية وهي المعرفة الحسية 

الملل والتجل. مصدر سابق. جح [. ص 37 

هو أبنو الحسين أحمد بن يجنى اس محمد س اسحق الريوبدي. عاش في النضف الأول من القرل النالت افحري (سيس سبي 205 
و245 ه تقريباً) في بعدادى واحتلف ا وكذلك في مسة وفاته. وما قيل عن سسة وفاته يراوح بين عامي 244 
و301 ه. واتمقوا على أنه عاش أزبعين عاما عاصر الريوسدي المعترلة والحجمادلة والشيعة والرسادقة ا و لفلاسقة 
والمتكلميى تأئر هم وأثر في مدارسهم وصاهحهم وأساليت تعكيرهم . وتقلب مع التيارات الفكرية. هكالن معترليا تم شيعياً ثم 
تايا معارصا لسلطة الدولة. فمسشيراً صاحب مدرسة عقلية حديدة. فاتهم لكل دلك بالرمدقة والكمر والالحد وأثار حميطة 
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كل الأوساط في المجتمع الإسلامي وتبرأت منه العرق الإسلامية كافة لحرأته البالغة بي الجدل الديني. انظر: عند الأمير الأعسم . 
تاريخ ابن الريوندي الملحد (بيروت: دار الآفاق الحديدة, الطبعة الأولىء 1975)» ص 9-7, 
وهذا القول يُنسب أيضاً إلى ابراهيم النظام. انظر: أبو الحسين الحياطء الانتصار والرد على ابن الريوندي الملحد (بيروت: 
المطبعة الكاثوليكية, 1957)» ص 42. 
هذا قول ابراهيم النظام ويتفق معه فيه الريوندي انظر: الخياط. ص 39. 1 
هو أبوالهذيل محمد بن الهذيل بن عبد الله بن مكحول العبدي. الملقب بالعلاف. اختلف المؤرخون في سنة مولده فقيل في 
سنوات 131, 134, 135 هء وفي تاريخ وفاته فقيل في سنتي 227, 235 ه, درس الاعتزال ينغداد على ونشر بن سعيد» 
ودعثان الزعفراني» وحضر مجالس المأمون مند 204 ه. انظر: علي بى الحسين الموسوي الشريف المرتضىء أمالي المرتضى. تحقيق 
أبو الفضل ابراهيم (القاهرة: 1954 م) القسم الأول. ص 180. 
مقالات الإسلاميين. ص 480. 
هو أبو علي محمد بن عبد الوهاب بن سلام بن خالد بن حمران بن ابان الحبائي البصريء ينسب إلى جُبَى من أعمال حوزستان في 
طرف عن البصرة والأهوازء تلقى الاعتزال على أبي يعقوب الشمام ولقي غيره من متكلمي زمانه. توي سنة 303 ه. انظر؛ أحمد 
بن يحى بن المرتضى. طبقات المعتزلة (بيروت: النشرات الإسلامية, 1961/1380). ص 85-80. 
مقالات الإسلامين. ص 73 
أبو محمد عبد الله ين أسعد اليافعي. مرهم العلل المعضلة في دفع الشبه والرد على المعتزلة بالبراهين والأدلة المفصلة (كُلكسَاء 
الجمعية الآسيوية 501613 ©211نقش. 1910)): ص 327. 
أبو الفتح الشهرستاني. نباية الإقدام ني علم الكلام. ص 322. 
باية الإقدام. ص 323. 
هو أبو سهل بشر بن المعتمر الهلالي من أهل بغدادء وقيل من أهل الكوفة. وهو رئيس معلزلة بغداد. انظر: طبقات المعتزلة. 
مصدر سابق. ص 54-52. 
مقاللات الإسلاميين» جلف ص 78. 
هو أبو عبد الله الحسين بن عبد الله النحارء كان حائكا وقبل ابه كان يحمل الموارين» وله مع النظام حالس ومتاظرات. انظر. 
أبو الفرج محمد بن اسحق بن اللديم. الفهرست (مصر: المكتة التجارية, 1348 ه). ص 254 
مقالات الإسلاميين. ج2. ص 78. 
عباية الإقذام. ص 343. 

هو أبو عثهاد عمرو بن بحر بن محنوت الحاحظ. أخخد الاعتزال عن ابراهيمٍ النظامء وكات معارقه وثقافته وعلوعه أشيه بالمدهب 
المتكامل الذي يرى في كل شأن من شؤون الحياة ولون من ألواد المعرفة رأياً تحددا وباضحاً وسلوراً في رسالة أو كتاب أو أكشى أل 
الماحظ ثشقاقات الأمم القديمة من السد والفرس واليوتان؛. وكتب في الدين والفلسفة والكلام والصاريح الطبيعي والاجتاع 
والسياسة والأدب وغيرها من الفنون والعلوم وكانت ولادته في عصر المهتدي انظر. أمالي المرتضى. القسم الأول. ص 194. 
99 . 
أبو متصور عبد القادر بن طاهر محمد البغدادي. الفرق بين الفرق وبيان الفرقة (بيروت: دار الآفاق الحديدة. 2)1973 
ص 160 
هو ابراهيم بن سيار بن هازء النطام. سمي بالنطام لأنه كاد يشتغل بصناعة نظم الخرز في شبايف أحد الاعتزال عن خاله أبي 
الهذيل العلاف. وكادت له دراية بملسمات الأمم القديمة والآراء الماهضة للاعتزال, وتعرّف على المرتضين في «بيت الحكمة؛ 
بيغداد وطالع مترجماتهم من كتب اليوناد. توفي سة 231 ه. انظر. أمالي المرتفى. القسم الأول. ص 187. 
الملل والمحل. ج 1 ص 58. 
الملل والنحل. ج 1. ص 52. 
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ملف 3 ابحات ومقلات 


مفهوم العيب 
في المجتمع العربي المعاصر 


د. فردريك معتوق 0 


لا تبحث عن شرح أو تحديد لكلمة «العيب» في 
معاجم وقواميس العلوم الاجتاعية العربية؛ لا تتعب 
نفسك لأنها غير موجودة فيها"" . 

لماذا؟ ألأها لا تنتمي إلى واقع حياتنا الاجتماعية؟ 
طبعا لا. 

ألأنها لا ترتدي أهمية في توجيه تصرقات الأفراد 
والجاعات عندنا؟ طعالا. 

ألأنها لا تنتمي إلى ثقافة المجتمع العربي المعاصر؟ 
طبعا لا . 

إنبا غير موجودة لأن السوسيولوجيا عندنا 
مستوردة, في مناهجها ومقاهيمها ومدارسها من 
التجربة الغربية؛ في إطار تبعية ثقافية ملازمة لتبعيتدا 
الاقتصادية . 

إن مؤلفي معاجم وقواميس العلوم الاجتاعية قد 
ترجموا حرفيا ما توصل إليه علم الاجتاع الفرنسي 
والالماني والانكليزي والاميركى بحذافيره في المجال 
المفاهيمي., وارتبكوا في غالب الأحيان أمام تحديد 


(*) الجامعة اللبانية. معهد العلوم الاحتماعية ‏ الفرع الثالث. 
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كلية والنمنيةة مقل أن تاسسوا كنا كلرات حساشة 
وخاصة ككلمة «العيب». 

فهذه الكلمة الأخيرة حاضرة في التصرّفات وفي 
الحياة اليومية على امتداد البلدان العربية المعاصرة وفي 
المجال الثقاني العربي الاسلامي . هي آتية من الماضي 
ولكن دورها في بنانا الاجتماعية حي وفاعل. 

وهذه الكلمة الغسريبة على الغرب. هي من 
مقودافكا التويزة والأكتر و لاللام عية: انيا تس بصيية 
أنساق التعامل بين الأفراد والجماعات في الحياة 
العملية . 


العيب والقانون 

في المجتمعات الوضعية الأوروبية لا وجود فعلياً 
لثىء اسمه «العيب». بل ان الشورة الفرنسية. هذه 
الثورة المعرفية البالغة التأثير على مسار الأمور في بلدان 
أورويا كافة. قطعت الجسور مع الماضي وأرست 
اث المواطنية الحديثة. فارضة معها أسس نظرة 


جديدة إلى الآخرين. فالآخر هو المواطن. والمواطن 
حر بتصرفاته ومسؤول عنها تجاه القانونء لا تجاه 
الآخرين. الجماعة غابت وذابت في القانون الوضعي 
الذي يتساوى فيه الكل في الحقوق والواجبات!©. - 

من هنا فإن السلطة الشورية التى وضعت أسسها 
الثورة الفرنسية قد استبدلت: الجراعة بالقانون والارث 
الاجتماعي بالغرف القانوني. عملية الضبط هذه 
شَدّت الطوق خول تصرقات الجناعة من حيث أنها 
ألغتهاء بمعنى أنها حولتها إلى أفراد. وتعاملت مع 
مؤلاء الأفراد على أساس أنهم هم سر وجوهر النظام 
الثوري السياسي الجديد. فباسم المواطن , لا باسم 
الجماعة او باسم الملك. تسن القوانين وتحدد مبادىء 
المسلك العام. وكلمة الشعب ليست هناسوى 
استبدال نظري وحديث لفهوم الجماعة (الطائفية» 
الدينية) السائدة من ذي قبل. 

والفرق بين الشعب كما هو مقهوم ومطروحج من 
قبل دعاة الثورة الفرنسية (خاصة دانتون وروبيسييير) 
والذي تعمّم واعتّمِدَ بشكل واسعء وبين بين الجماعة. 
هو أن الشعب يعني مجموع المواطنين . لا كتلة موحدة 
يتيرفا زايحنا وه : الشعب يعني مجموع 
المواطنيس الأحرار بمعتقداتهم (من هنا رد اعتبار الشورة 
الفرنسية لليهود وتسويتهم بباقي المواطنين. وأيضا حو 
الفروقات القائمة سابقا بين أتباع المذهب البروتستانتي 
وأتباع المذهب الكاثوليكي) ولا يعني الجماعة المتقوقعة 
على نفسهاء والمعزولة إذا كانت خارج السلطة أو 
العازلة إذا كانت 5 موقع السلطة 

فالشعب هنا يعتى. مَمِتاهيمياً: عكس الجاعة. 
يقترن مفهوم الشعب بمجموع المواطشين الأحرارء 
الذين تريط بينهم مصالحهم الوضعية لا مشاعرعم 
المعنوية. فعندما يقرل أحد قادة الشورة الفرنسية 
«وباسم الشعب!» يصفق له الجميع لأن الكل. بدون 
استشناء. يشعر بنفسه معنيا مهذا الشعان: أم] زعيم 
الطائفة الدينية أو الجماعة الروحية فلا يستطيع أن 
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يطلق الكلمة تفسهاء لأنه في تكوينه وفي نصوره 
للكون وفي خطابه لا ينظر إلى العالم إلا من خلال 
نظرة ضيقة تشمل فقط مناصريه وبالتراتبية التي 
تريدها طائفسه تقليذياء حيث عفاوت الواجيات 
والحقوق بين أفراد وآخرين . 

كسرت الثورة الفرنسية هذا التقليد. الذي كان 
عمره عدّة قرون, وفرضت بالقوة بديلآً منه يتمثل 
بالقانرن الحديد, قانون الثورة. القائم ىأ هو معلوم 
على الوحدة بين الجماعات المتبعثرة والمنعزلة سابقاء 
على أشائن الخرية والخاضية+ «الواسعة المجالات: قيانياً 
بالسابق, واللاغية لامتيازات الطبقة النبيلة وحاشية 
الملك) والمساواة (فالكل واحد في الحقوق والواجبات 
أمام القانون) والأخوة (التي هي تعميق لكلمة العدالة 
السابقة والتي تعني المساواة الكاملة بغض النظر عن 
اللوث والمعتعت» يك أن العديد من الفريسين كاتوا 
يعيشول في مقاطعات بعيدة عن فرنسا وكانوا من 
اللون الأسود ومن معتقدات مختلفة) . 

فُرصٌ إذن قانون المواطن الفرنسى الثوري الجديد. 
القائم على الحرية والمساواة والأخوة وذابت فيه 
الفروقات السابقة كلها مع مرور الزمن. ايخ تعنك 


فترة القانون الوصعى 38 الديمقراطي . يسود أوروبا 
بأجمعها . 

مسر المنظار هذل وحيث ان الوعي الشعبي الموحد 
والحديث حل مكان 5 شكال الوعي المتعددة المنتشرة 


بين الحماعات الدينية والاتية المحتلقة ىِ أورويا قبل 
الشورة الفرسية أصبحنا نلاحط اليوم. بعد مرور 
قرنين على هده الصدمة المعرفية. أن لا مكان للعيب 
مثلا 5 المجتمعات الأوروبية. حيث ان مدار وعمل 
وفكر الأفراد في هذه المجتمعات هو قانون المواطص 
المرجع ‏ ِ المجتمعات العربية. هو الجماعة . 
والجماعة ها وعيها الجماعي الخاص بها والذي يقوم 


على بنية تقليدية» موروثة» وعلى مصالح هذه البنية 
التقليدية . 

هذاما يفسع الناسٍ. في مجتمعاتنا. في موقع 
مزعج, غير مهضوم تاماء تجتمع فيه أشكال وأنواع 
العيب التقليدية وفرائض هذا العيب الاجتاعية من 
جهة, والقانون الوضعى الحديث من - جهة اخرى. 
الممقول عن القرانين الأورونية رالفقيت انا من قبل 
السلطة الحاكمة في الدول العربية المعاصرة. 

فالشكل الحديث (الدولة على الطراز الأوروبي 
والقانون الوضعي) يتآلف بالضرورة مع الشكل 
القفديم والموروث عن نراث اجتماعي سياسي قديم 
قائم على البنية البطركية. وني وعي الناس إحراج 
دائم - ولو غير ظاهر ‏ في ضرورة الاختيار بين هذا 
وذاك, في الالترام بايعازنات هذا أو بواجبات ذاك. 

المسالة عجومنة مطويا | إلى حد ماء حيث انه 
باستطاعتنا أن نعيد الوعي الجماعي التقليدي والوعى 
الشعبي الحديث إلى أفقين متلفين. ولكن المسألة غير 
محسومة في ذهن المواطن الذي يرى نفسه مطوقاً بين 
شكلين محتلفين من الوعي. بين وعيه كمواطن ينتمي 
إلى دولة ها أنظمتها وقوانينها الوضعية؛ وبين وعيه 
كإنسان ينتمي إلى جماعة عرقية أو إتنية معينة أو إلى 
عصبيّة محددة. فتارة ينصاع إلى أوامر أجهزة الدولة. 
صاحية القانون والتي تمسك بزمام الأمور السياسية 
بقوة» وطوراً ينصاع إلى أوامر الجماعة التي يعيش في 
وسطها غلى أساس قوانين البتية التقليدية: 

هذا المأزق لا يعرقه الأوروبي الذي طلق رسمياً 
وتهائياً أنواع الوعي التابعة للبنية التقليدية. لذلك فهو 
«وفح) بالنسبة إلينا ودبلا غيرة». فيها أن قانون هذا 
الأوروبي يسمح له بأن يكون هكذاء تاركاً له الحرية 
في تصرفاته الخاصة. أما عندنا فالخاص هو جماعى. 
وهذا فالحكاية تخضع لقراءة مختلفة . ١‏ 

فلنحدّد أولا ما هو المقصود بكلمة عيب. 

العيب هو منظومة مركبة ومتكاملة من المفاهيم 
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الاجتاعية المتعلقة بسلوكيّات البنية الاجتاعية العربية 
التقليدية . 

ميزة هذه المنظومة المفاهيمية انهاترتدي, اجتاعياًء 
قوة القانون. فأشكال وأنواع العيب. بالرغم من 
كونها قابلة للتعديل كلما احتك المجتمع المدروس 
بالتجارب الغربية وتثاقف على تماذجهاء تبقى مصدرا 
للتشريع الاجتاعي غير المكتوب. بل المعمول به بقوة 
توازي نصوص القانون المكتوب . 

العيب إذن». منظومة مفاهيمية يتعامل معها 
المجتمع التقليدي (وكل المجتمعات العربية هي 
مجتمعات تقليدية) على أنه قانون اجتماعي حسبي, 
يأثقر بايعازاته بشكل واع ويمتشل لنهيه بشكل طوعي 
ومدرك , 

التقليدي العيب قوته وشرعيته حيث 

انه يعتيره جزءا منه. فالعيب هو قانون اجتماعي أ 
من قانون الدولة الوضعي الذي يسود في بلد هذا 
المجتمع . 

قانون الدولة هو قانون ينبغي الاثتمار به خوفاً من 
العقاب الرسمى الذي تحتكره أجهزة السلطة القمعية 
(المحاكم د الخرطة ويرولكن العتت انون ماموكمة 
المرد فى في المجتمع العربي معزفياء أي بالعودة إلى 
استعداده المفاهيمي لتقبل صحة وصوابية معاني هذا 
العيب. فالعيب قانون اجتماعي تقليدي. يعمل على 
تمتين الينية الاجتاعية التقليدية وهو جزء منها. هكذا 
يدركه الناس وهكذا يتم التعامل معه. لذلك فان 
العيب ليس بحاجة إلى أجهزة قمعية تفرضه كالقانون 
الوصعي الرسمي. بل إنه قانون آخرء على الأرض 
لأف التشوض :6 يعيشيه الفاسن غل اله جرع من 
حياتهم الاجتاعية اليومية وجزء أصيل من وعيهم 
الجماعي والشعبي . 

من هنا قوّة العيب الاجتاعية كقاعدة معنوية 
تقليدية تَشدٌ أواصر البنية الاجتماعية التقليدية. 
فالعيب مدرّك على أساس انه نظام للأصول في 


السلوك. لا مجموعة اصطلاحات تفرضها السلطة. 
القانون هو قانون السلطة والعيب هو قانون الناس. 
وفي هذه المفارقة تقع مكامن ضعف الأول ومكامن 
قوة الثاني. 

لذلك ففي المجتمعات العربية المعاصرة. التقليدية 
حتى العظم» يتساوى في الوجود قانون السلطة 
الاجتماعي مع قانون الناس الاجتماعي . 


الاثنان موجودان على الأرض والاثنان شرعيان 
والاثنان يتمتّعان بحضور اجتماعي في الحياة العملية 
واليومية. والاثنان ينخرطان في بنية المجتمع ككلء 
على مستوى العامة والخاصة. القانون هوالوجه 
اللعحلات لق الييلة اللقلدو ينة :قا اليرت 
الأوروبي» والعيب هو الوجه التقليدي للبنية المعرفية 
التقليدية. الاثنان يتمحوران حول ما يلبغي أن يقلع 
عنه على صعيد المسالك العامة. لكن, في حين أن 
قوة القانون الرسمى مستمدة من فوقء. من النحية 
الماكمة .. فأ" العيب» كقائوق اختاعى + يتمد قونة 
من الامش عن الفاقدة الشهية و" .* 


لهذا السبب فان ترويج أصول المسلك الاجتماعي 
التقليدي ‏ المتمثلة في قانون العيب. لا بقلل هد 
إعلاميا كما هو الحال بالنسبة إلى نصوص القانود 
الوضعى الرسمى الذي لا يحيا دون أجهزة الدولة 
الاعلامية والقمعية. 


العيب» كجزء من الثقافة الشعبية في المجتمعات 
العربية هو الحس السليم العام. الموروث عن 
الأسلاف, وأصول اللياقة الاجتاعية الخخاصة بالبنية 
التقليدية. ينشره الناس فيا بيهم ويعتيرونه ملكهمء 
انلك السلظلة و يعمارة عان كتسيحة ييا 
وباستمرار من أجل إعادة انتتاج شروط المعرفة 
الأخلاقية الأصيلة في البنية الاجتاعية التقليدية. انه 
تراث البنية التقليدية الأخلاقي. 
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مصدر ومحور العيب هو الأخلاقيات. 

والحرام معني أيضا بالأخلاقيات في المجتمعات 
العربية والاسلامية. لذلك سرعان ما نكتشف ان 
عامة الناس تخلط بين الحرام والعيب في البّى 
الاجتماعية العربية الإسلامية. قلا حدود دقيقة بين 
العيب والحرام عند عموم الناسء اذ انهم يدمجون مأ 
يصدر عن الدين كتعليمات وواجبات روحية مع ما 
يصدر عن المجتمع كواجبات ولياقات معنوية . فيندو 
هنا مفهوم العيب مفهوماً واسعاً. فضفاضاًء يشمل 
كل شيءء يتمتع بقوة روحيةواجتاعية على حد 
سواء. حيث انه يغرس جذوره المفاهيمية في الحقلين 
الايماني والاجتاعي . فتسمع بين الناس عبارات 
كهذه: «العيب والخرامء هوالشيء ء المنكر» أو أيضاً 
«العيب هو الحرام والحرام هو العيب». 

ما يجعل عملية الخلط سهلة في أذهان عامة الناس 
هو كون العيب والحرام يقفان على أرضيّة واحدةء 
هي أرضية الأخلاقيات. فا هو عيب تقليديا يتوافق 
سهولة» في :ذعن الناس» مع ماعو حرام 'ترائياً. 
فيختلط أكثر التقليد الاجتماعى بالتراث الدينى 
وتتماهى الأخلاقيات لها تحت مظلة واحدة تجعل من 
البية الدهنية, عند عامة الناس» بنية معرفية واحدةء 
تقليدية تراثية» اجتاعية وروحانية . 

قليلون هم الذين يدركون حدود الفرق الدقيق بين 
النبي الاجتماعي والدي تطلق عليه كلمة العيب على 
امتداد العالم العربي (لي أوساطه الاسلامية والمسيحية 
معأ وبين النبي الروحاني» السماوي . الذي تحدده 
النصوص الديئية. ولذلك تغدو بنية الوعى في 
تممانا العترينة العامة شميهة يبتينة الوعى فى 
لهات الحرية الاجر > كنا أناانة الوضى + فى 
شقيها التحريمي والتعييبي , تغدو بنية معرفية واحدة» 
تقليدية شاملة . ْ 


في الواقع إن القرآن الكريم قد حدد مصادر 
الحرام بشكل دقيق في سورة المائدة. الآية 90 حيث 
نقرأ: 

انما الخمر والميسر والأنصاب والأزلام رجس من 
عمل الشيطان فاجتنبوه لمكم تفلحون#. 

لكن ألعاب القهار ليست مُدركة شعبيا على انها 
أعيال محرّمة إلا بنسبة 9,90, مثا وأعمال شرب 
الكحول إلا بتسبة 9080» يحسب بحث ميداني قامت 
به احدى طالباتي في مدينة طرابلس في شهال لبنان©. 

أما الإخلال في اللياقات العامة السائدة في 
المجتمع» إن في مجال اللباس الرجالي أو اللباس 
النسائي أو 5 المسلك الجمسدي أو غيره ه فيؤدي إلى 
استخدام كلمة «عيب» و«حرام» بشكل متساو عند 
عامة الناس . ذلك أن التمييز بين حدود هذا وذاك 
غير واضح ثماماً. 

يعود السبب إلى أن الدائرة التى يتحرك فيها 
المفهومان. دائرة الأخلاقيات, هى واعندة: كما يعود 
السبب إلى أن البنية المعرفية القائمة على مفاهيم 
وتصورات تقليدية, تجد نفسها منسجمة مع ذاتها أكثر 
في عملية الدمج هذه. 

فالبنية المعرفية التقليدية هى كل واحد. متهاسك» 
تسوده ديناميكية واحدة تقوم على الاستيعاب 
والاحتضان والاخضاع لناذج الماضي والترائين الثقافي 
والاجتماعي . 

في البنية المعرفية التقليدية لا مجال لابتكار نظرية 
جديدةتقوم بدحض النظرية المعتمذة من قبل البنية 
القائمة. فحتى ولو سمح بابتكار نظرية جديدة ينبغي 
على هذه الأخيرة أن تكون منسجمة مع النظرية الأم 
النظرية المقياس والمعيار والقانون. لكي تستقيم هذه 
الآخيرةولكي يُسمح لما بال روج إلى النور والتحرك 
بدون ممائعة . 

من هذا المنطلق تفرض طبيعة المعادلة المعرفية 
القائمة في البنية التقليدية أن يكون العيب أخ الحرامء 
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أي أن ينسجم الأول مع الثاني ويتماهى فيه قدر 
المستطاع. فماذا ل كانت دينامية «العيب» متجهة 
باتجاه معاكس تاماً للاتجاه الذي يسلكه «الحرام»؟ 
لكنا وجدنا ضمن كتلة واحدة فوتين تتجهان كل 
واحدة باتهاه مخالف للأخرى. وهذًا ما سيؤدي إلى 
الإختلال في توازي اللسنة وإلى اضرينا في بوم من 
الأيام . 

لذلك فالينية المعرفية القائمة على مفاهيم تقليدية 
لا تقبل إلا العناصر المنسجمة معها ومع ديناميّتها 
الداخلية. كم انها تسعى بشكل دائم إلى دمج 
وتوحيد العناصر في إطار منطق واحد وموحد. وعنلد 
هذه النقطة نجد أن خلط الناس. في المجتمعات 
العربية والاسلامية» بين العيب والحرام هو دليل على 
تمسك الناس بمنطق للأمور واحد وموحد وبأخلاقيات 
من صنف واحدء. تخضع لإرادة الجساعة. وليس 
لارادة الفرد. 


فالناس يتجهون طبيعياً نحو السلوك الذي يريحهم 
ويريح المعادلة المعرفية القائمة في المجتمع. طالما أن 
السجل المرجعي الأخلاقي الموجود في المجتمع. 
والمسموح به. هو واحد. لذلك فان منحي الدمج هو 
الذي يطغى » حتى ولو انعكس ذلك جهلا في المعرفة 
الأصيلة وحتى ولو ترجم ذلك نفسه بلبلة مفاهيمية 
ونظرية . فالمهم بالنسبة إلى عامة الناس هو الجواب 
المنسجم مع طبيعة وديتامية الأخلاق التقليدية. 

اذا نو كان عل الارضى+ ميان عطلنان 
للأخلاق. ومصدران مختلفان للتقويم؟ العمل 
التقليدي والشعبي المعمم لا يقبل بذلك. شاعراً 
بأنه. من الضروري أن يدمج العناصر مع بعضها 
ويعيدها إلى حظيرة واحدة؛ في حالة قريبة من 
البلبلة ‏ وهذا بالطبع ما هو مزعج ‏ من هنا يُسكن 
تحت سقف واحد مفهومي الحرام والعيب ويجلسهما 
إلى طاولة واحدة. 


3 أنواع وأشكال العيب 


لمفهوم العيب في مجتمعاتنا العربية المعاصرة أنواع 
محتلقة أبرزها: 

- العيب المتعلق يسلوك المرأة والشابة . 

العيب المتعلق بسلوك الرجل والشاب. 

العيب المتعلق بالطفل والطفلة . 

أما أبرز الأشكال التى يتجلى من خلاهها العيب 
فهي : 
ما له علاقة بالجسم وبأعضائه . 

ما له علاقة باللباس وملحقاته . 

ما له علاقة يعادات الأكل والشرب. 

ما له علاقة باللياقات الاجتماعية العامة. 
كالجلوس والوقوف والدخول والخروج والتحية والخ . 

مفهوم العيب هو مفهوم شامل, يطال حميع أعضاء 
البنية الاجتماعية؛ بنسب رما محتلفة. ولكن بالقوة 
نفسهاء حيث اله يعتير حامى حمى البنية الاجتماعية 
ككل وليس حامى حمى أحد عناصرها فقط وبما ان 
الاخلال بتوازن البنية الأخلاقى يمكن أن يأتي من أي 
مصدر كان. لذلك يعمد مفهوم العيب إلى تطيين 
جميع النوافذ والطيقان المطلة على الطعن بقدسية 
الأخلاق التقليدية. لذا فالمرأة مسؤولة عن المحافظة 
على مفاهيم البنية التقليدية تماماً كما هو الحال بالنسبة 
إلى الشابة. والرجل أيضا مسؤول. على مستويات 
معينة ها علاقة بالأخلاق. عن البنية التقليدية. 
وكذلك هو الحال بالنسبة للشاب. وحتى الطفل 
والطفلة. انسجاماً مع شمولية البنية المعرفية وشمولية 
مفاهيمهاء. يتحملون مسؤولية في المحافظة على تماسك 
الأخلاقيات التقليدية العامة . 

فالكل مسؤول والكل متهم في الوقت نفسه. فإما 
أن تحيا البنية التقليدية بأسرهاء وأما أن يتم تبديدها 
فتزول وتستبدل بأخرى. وهذا ما هو غير مسموح به. 

مفهوم العيب هو البوابة الأخلاقية التي يدخل منها 
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الفرد إلى أخلاقيات الجاعة . فلو بدأنا بكيفية تطبيق 
مقهوم العيب على المرأة التي تعيش في المجال 
الاسلامي» مسلمة كانت أم مسيحية, نلاحظ ان 
قسطا وافرا من الممنوعات الأخلاقية والمعيبات تتعلق 
بالمسلك الحسدي . 

حيث ان إبراز أعضاء الجسم يخضع لتنظيم محدد 
يمنع مثلا إظهار الصدر أو الساقين بنسبة غير حتشمة. 
والحشمة هنا مرتبطة في تكوينها الداخلي ومعاييرها 
ومقاييسها بمفهوم العيب كما هو سائد في الجماعة . 

وكدلك بالنسبة إلى طريقة مشي السيدة التي ينبغي 
أن نفك بالعوية > أما المكدزة كتتوحة ققط 
للشابات قبل الزواج» لتسهيل الحصول على عريس. 
ولذلك يصبح المي المتغندر غير مستحب عند المرأة 
المتزوجة . 

ما يسمح به للشابة في مجال استخدام الايجحاء 
بمفاتن الجسم أوسع مما هو عليه بالنسبة إلى المرأة 
المتزوجة . فمحاسبة المتزوجة لسلوكها هذا أشد وأقوى 
ِي المجتمعات التقليدية حيث انها مسؤولة عن شرفها 
وشرف عائلتها وزوجهاء وليست مسؤولة؛ كالشابة. 
عن بفسها فقط. مس هنا فالطوق المضروب على 
تصرهات المتزوجة أكثر تطلبا وأكثر صرامة . 

هامش تحرك الشابة أوسع سبياً. ولكن محاسبة 
الشابة قوى جدا. حيث ان حوف الأمهات المستمر 
على بناتهن هوان «تحترق» الشابة من خلال 
تصرفاتها. فلكثرة الإفراط في التسامح النسبي الذي 
يشملها يمكنها ان تفقد مصداقيتها ولا تعود جد من 
يتزوجها. وهذا ما يكون أقصى العقويات في البنية 
التقليدية . 

ممنوعات ومحظورات العيب تطال أيضاً الرجل . 
لكننا سبحو ر اكز والئسة إليه: عجو مسائل 
اللباس واللياقات الاجتاعية العامة. 

فالرجل. في المجتمع التقليدي. كان ولا يزال 
واجهة البيت. فهو الذي بمثل عائلته وهو الذي 


يتكلم باسمها. حضوره خارج البيت أهم من 
حضوره في البيت حيث الأمور موكلة إلى زوجته. 
ست البيت. لذلك فقد درجت العادة. قبل غزو 
الموضة الأوروبية لأسواقناء أن يكون أفضل وأجمل 
لباس له. ححيث انه كان الممثل الشرعى والوحيد لبيته 
وصاحب القرار فيه مبدئياً. , 

في دائرة الخارج ينبغي على الرجلء المتزوج 
خاصة. أن يعير الأهمية الكافية للباسه. فان ارتدى 
بشطلوناً بنفسجياً قامت الصرخة في الحارة : «عيب! 
ليكوا شو لابس فلان. عيب ما بيستحي من نفسه؟ 
ولو! «أما إذا ارتدت سيدة فستاناً بنفسجياً فلا تعليق 
يذكر حول الموضوع ا الرجل علي أساس انه 
بيضة القبان, وعليه أن يكون كلاسيكياًء معتدل 
تقليدياً في ملبسه (حيث لا تجوز الصرعات) وبي ألوان 
ذا الملسين: ْ 

أيضاً في دائرة الخارج ينبغي على الرجل أن يحسن 
التصرف. فاللياقات العامة هي السياج ري الذي 0 
من كل صوب . عليه أن يكون حاضراً في مناسبات 
الحزن كافة وفي مناسبات الفرح اللي باعي إليها. 
وإلا قيل عنه انه بري . كماعليه أن يحسن فن 
الكلام. حيث انه يُحَاسبٍ على كلامه . 

يُفترض أيضأا بالرجل. في السياق نفسه. أن 
يتناسب سلوكه مع ما هو متعارف عليه انه سلوك 
العمر الذي هو فيه. فكلما كبر سنا يُطلب منه سلوكا 
ور وهادئاء بعيداً عن شرودات الشباب وعن 
صرعاتهم . 

الشاب» خلافاً للشابة. فلا يسأل عن تصرفاته 
اجتاعياً وفعلياً إلا بعد أن يتزوج. أما قبل الزواج 
فعمره يبرر تصرقاته كافة ولا يطاله العيب إلا في أمور 
ها علاقة بالعرض. 

الطفل يُعتبر مرآة لتربية أهله. فمسؤولية تصرفاته. 
وهو قاصرء تقع حلى عاتق أهله. كما هو الحال في كل 
جتمعات العالم . 
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لكن هذا لا يعني انه لا يخحضع لمفهوم العيب 
التقليدي. بل ان مرحلة الطفولة هى المرحلة التى 
يخضع خلالماالمرء لعمليات تلقين أصول العيب. 
فوالدته أو والده يلقنان الطفل أصول التصرف العام . 
الطفل مقبول في مجتمع النساء حتى عمر ماء ولكته 

يسمع دائ) خلال هذه الفترة : «عيب لا تفعل ذلك 

داك ا إزإنكاد اميت وقمه ومسر» أو يسمع 
أيضا «عيب! لا مز رجليك وأنت جالس على 
الكرسي». نما يدفعه الى الاكنشاف رويداً كينا أن 
المطلوب منه تصرف رصين كتصرف والده وكتصرف 
الكبار. 

عالم الكبار هو علم اجتماعي يتم تلقين حدوده 
وأصوله للطفل من خلال تقنية «المسار والحائط». أي 
أن المسمار لا يثيت في الحائط من الضربة الأولى. بل 
على العكس ينبغي على الراشدين أن يوكلوا إلى 
حر لا ا ا 

يثبت فيه. فالتكرار يعلم الحمار على حدّ تعبير المثل 

اشير ويعلم اها الجاهل . 

الطفلة تخضع أيضاً إلى عملية تلقين آداب 
التصرف واللياقة والحشمة منذ نعومة أظافرها. 
فالتربية البيتية المخصصة لهاء والتي تتولاها أمها 
عادة. تؤكد باستمرار على تنبيهها من التصرف غير 
المناسب في الحلوس والمثي وإظهار الساقين وإلخ . 

يتم تعليم الطفل أصول التصرف,. أما الطفلة 
فيتم تنبيهها إلى مغبة سوء التصرف. حيث ان هناك 
ثمنا تدفعه فيا بعد الفتاة لاختراق منبيات العيب لا 
يدفعه بالضرورة الشاب. لذلك فالثيرة التعليمية هنا 
ةنا . يتم التأكيد علي الطقل, أما الطفلة 
فيتم تنبيهها وتخويمها بشكل مبطن إلى حد ما. ويكبر 
هذا الحد كلما كبرت. 

ختاماً تجدر الاشارة إلى أن مفهوم العيب. بالرغم 
من ارتباطه المصيري بالبنية الاجتاعية التقليدية. 
يتميز بمرونة نسبية» طبقاً للتحولات الجزئية التي تطرأ 


على البنية الاجتاعية. مفهوم العيب نسبي كسائر 
المفاهيم ذات الارتباط الاجتماعي . وقد ظهرت هذه 
النسبية بشكل واضح . فييم| يخص المجتمعات العربية, 
بعد اقتحام الغرب المتفوق عسكرياً وتكنولوجيا جميع 
اليلدان العربية. إيان انهيار السلطلة العثمانية. 
امبرطورية الرجل المريض كا كان يُقال في حينه . 

فبعد دخول البلدان العربية تحت مظلة الانتدابين 
الفرنسي والبريطانيء, إبّانَ الحرب العالينه الثانية. 
ونحت تأثير عملية التثائف التي تلت ذفع المهمزوم 
(العربي) إلى تقليد المنتصر (الغربي. الأوروبي). 
وتقليد المستعمر هذا (والذي يعتبره ابن خلدون 
طبيعيا منذ العهود الغابرة) بدأ في اللباس ثم انتفل 
رويدا رويدا إلى التربية فإلى الأطباع الثقافية فإلى محال 
الأخلاقيات. عملية الانسحاب الثقافي ‏ الأخلاقي 
هذه استغرقت وقتاً طويللً ا انها طالت الجميع ولكن 
بنسب متفاوتة , 

جوهر العلاقة بين الرجل والمرأة. العشائري 
التكوين. ما زال قائمأ. فالقرار والسلطة في يد الرجل 
بدون منازع . ولكن ذلك لم يمنع هذا الأخير. بدافع من 
ضرورات الحياة الاقتصادية الجحديدة. من إدخال 
المرونة إلى مفهوم العيب وإلى تجلياته في مجال اللباس 
والاحتلاف بين الأحناس والتزيين والتبرح. إلى ما 
هنالك من تبدلات نسبية وجزئية لكن الحطوط 
الحمر القديمة ما زالت قائمة. مع بعض التراجع 
الجخراني, والمعادلة البطركية ممسكة بزمام الأمور 
الأساسية!ة) 

ولهذا السبب نرى ان العيب يحتلط مع القانون 
وللاشين الحضور الاجتاعي والسياسي المعروف. 
العيب الآتي من أفق الجماعة. والقانون الآتي ص أفق 
الدولة الحديثة. يترافقان في حياتنا اليومية. يتكيفان 
مع بعضهماء مرغمين؛ فحرائم الشرف ها أسبايها 
التخفيفية في قانوننا الحديث 3 والماكياج والتساشير 
القصيرة والألوان الفاقعة لما قبول في إطار العيب 
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التقليدي. أليس هذا هو حال جميع بلدان العام 
الثالث التى تعيش على خطوط التاس بين أخلاقياتث 
الماضي وأخلاقيات الحاضر؟ 
0000 

أخيراً يمكننا أيضاً اعتبار ان هذا التداخل القائم 
بين نماذج الحداثة والتقليد (المتمثلان هنا في القانون 
والعيب) هو إحدى تجليات هذا التصادم الثقافي العام 
الذي يميز حياة المجتمعات العربية المعاصرة . 

فهذا التصادمء العنيف والصاحب طوراة 
والصامت طوراً آخمرء لم يؤدٍ إلى انتصار هذه البنية 
على تلك. بل أدى إلى تزاوج معوج دنجت فيه عناصر 
هذا الحقل المعرفي بعناصر ذاك. 

لا يقتصر هذا الاعوجاج على الحقل الاجتماعي 
فحسب. بل انه يطال الحقل المعرفي برمنه. لذلك 
نلاحطه متجلياً في المجال السياسي حيث نرى قيه 
سياسيينا يعملون دود كد أو ملل ولكن بدود نتائج 
بارعة وحلاقة أيضاً - على دمج ممارسات آتية من آفاق 
محتلفة ومن تجارب مختلفة (كالاشتراكية الوضعية 
واشتراكية الاسلام أو كالديمقراطية والشورى). 
ونلاحظ ذلك في الحقل القانوني بمحاولة دمج عناصر 
مختلمة مماثئلة (كالثورة الشاملة والطفرة الشعبية)» 
ويافحط ذلك أبفسا ف الجال الى يت الأفكار 
والتصورات الأخلاقية تختلف عن المارسات وتحاول 
معالحة مأزق الاحتيار بين هذه البنية وتلك ويس هذا 
المظام المعرفي وذاكء باللجوء إلى الدمج المعوج وإنى 
هذا التناقض الذي فسّره البعص على أنه انفصام في 
الشخخصية . 

وكل دلك لا يطال فقط الفرد العربيء بل يطال 
أيصا الجماعات الأكر والجاهير الواسعة التى تعكس 
8 أفعالها وردّات الفعل عندها هذا الاعوجاج الثقاني 
الذى يميزنا. 

ما يدل أن المشكلة هي مشكلة سوسيولوجية 
شاملة . 


وممايدل أيضاً أننا عاجزون عن اعتناق الماضى 
والتقليد دون سواه (فهذا مستحيل موضوعيا) وعن 
اعتناق الحداثة الغربية (فهذا مستحيل أيضا لأسباب 
تعود كما 3 إلى 1 التجارب التاريخية): ولا 
خلاق نماذج كل من 0 التقليدي والححديث (كا 
حصل في اليابان مثلاً إلى حد يعيد) . جل ما تتوصّل 
إليه تجربتنا المستسهلة والمتسرعة هو دمج معوج يشوه 
التراث والتقليد من جهة ويشوه الحداثة من جهة 
أخرى . 


لذلك فالحداثة فتّاكة عندنا ومدمّرة في أكثر الأحيان 


لعدم استنادها إلى نموذج معسرفيٍ تم اختياره عن وعي 
وتبصر بعيد الأجل. وكذلك العودة إلى الأصول 
ونماذج الماضي متوحشة عندنا لقيامها على العاطفة 
وعلى ردة الفعل النفسية السياسيةء الدفاعية والمتعثرة. 

أما نموذج التوفيق الرخيص الذي توصلنا إليه» 
نموذج الدمج القائم على الاعوجاج الفكري والثقافي 
والنفسي والسياسي والاقتصادي. فهو نموذج يزيد 
مأساتنا ويطيلها ولا يعالج. بل يفالج على حد تعبير 
المخل الشعبى . 

فالخلل. أولاً وآخراً. قائم في نظامنا المعرفي. 
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ملفا 4 مراجعات 


من الملاحظ أن موضوع المرأة من أكثر الموضوعات 
التي شغلت بال التفكير الإنساني والحضاري. منذ أن 
كان ثمة إنسان وثئمة حضارة. ومن هنا ننظر إلى 
اهتمام الباحثين في موضوع المرأة في الإسلام لا 
باعتباره خصوصية إسلامية. بل باعتبار قضايا المرأة 
وموضوعاتها خصوصية إنسانية حضارية فرضت ذاتها 
بحكم العلاقة الدائمة بين المثال المطلوب والواقع 
المعيوش . فالواقع المعيوش للمرأة» عبر العصور 
والحضارات». وقٍ محتلف المجتمعات, له يتفق كثيرا 
والمثال المطلوب للمرأة. ولقد عان الوجود البشري 
00 مند أن كان. من تارم هذه العلاقة أو 
تحلحلها؛ ولعل كثيرين جعلوا من هذا التحلحل 

وذاك التأزم مقياشاً للوعي الإنساني والحضاري عند 
البشر. فالمراق دن الرجل. إنيات حي ها 7 
خلال هذه المقومات والخصائص, كل ما 1 ل 


في الإسلام 20 


مراجعة د. وجيه فانوس © 


الأننوي عن الوجود الذكوري . فلولا الأنثى لما كان 
الذكرء. ولولا الذكر لما كانت الأنثى ؛ إنبهما وجود 
تكاملي حتمي من نتائج وجوده تحقق الحياة واستمرار 
العيش . 

بيد أن مبدأ التكامل هذا قد تعرّض. عبر مسيرة 
الإنسانية الطويلة في الحياة» إلى تساؤل, أساس حول 
وجوده: أَهْرَ تكامل تكافئي أم لا؟ هل الرجل والمرأة 
مخلوقان على تكافؤ فيا بينههاء أم أن ثمة غلبة في هذا 
التكافؤ يتفّق سب طرف على الآخر؟ وكانت البشرية» 
عي كييك الاجتماعية وعير البنى الحياتية والفلسقية 
هذه النظم 4 ارم إجابات عملية عل هذا 
التساؤل. وهمكذا شهدت الإنسانية قِ بعض 
تشكلاتها المجتمعيّة المجتمع الأمومي ء وفيه ترجح 
نسبة التكامل لصالح الأنثى ؛ ىا شهدت المجتمع 
الأبوي» وفيه ترجح نسبة التكامل لصالح الذكر. 
والملاحظ. أن المجتمع الأمومي . والذي تيل فيه 


(*) «المرأة في الإسلام» للشيخ الدكتور صحي الصالح . مسشورات معهد الدراسات النسائية في العالم العربي ‏ كلية سيروت الجامعية. 


يروث ط 1990 


(*#) الجامعة اللسابية. كلية الآداب والعلوم الإنسابية. قسم اللعة العربية - يروت . 


النظرة إلى ترجيح غلبة التكامل للأنثى؛ كان في 
حضارات بدائية؛ بيدا عرف المجتمع الأبوي » وهو 
غالبا وليد حضارات غير بدائية. رجحان غلية 
التكامل لصالح الذكر. والملاحظء كذلك. أن كلا 
من هدين النمطين من التكون المجتمعي مارس نظرته 
إلى الأنثى أو إلى الذكر وفق مصالحه ام 
ووفق المنطق الفلسفي / التطبيقي الذي يقوم عليه 

وإذا ما كانت الأنثى , أعانا هي الأقبوى في 
حقيقة التكامل» وإذا ما كان الذكر في أحَيان عر ىّ 
هو الأقوى, فأين هي حقيقة وجود الذكر والأنثى 
معا؟ هل ثمة حقيقة أساس, للذكر وللأنثى», قبل أن 
يكون ثمة وجود مي : أم أن اللمقيقة هي. حقيفة 
عملانية تس يذل وفق التكوّن المجتمعي الذي 
ارين من خلاله الذكر والأنثى وجودهما فيه؟ 

لعل بما يُغْري بمثل هذا التساؤل كون الأنثى. في 
معظم الحضارات الإنسائية غير البدائية تعتير الجانب 
الأضعف في موضوع 0 هذا. ولذاء فإن 
الوجود الونساني. منذ أن انتقل من بعض بدائيته. 
وهو يعيش جدلاً/ حواراً حول موضوع المرأة. وهذه 
المرة حول المساواة بينها وبين الرجل. وى أشر 
الفا إن هذا الموضوع قد بات خصوصيّة إنسانية 
حضارية أكثر منه خصوصية فكرية وحياتية الجماعة 
معيلة أو دين محدّد . وهكذا فاللِحكث في هذا 
الموضوع. من خلال الفكر اللإسلامي . لا يعي لي 
سوى مشاركة حقيقية وإيجابية في هذا الهاجس 
الإنساني الحضاري العام. ومن هنال ننظر إلى 
الدراسة التي قدّمها المرحوم الدكتور صبحي الصالح 
حول المرأة ف الإسلام . ولا أراني أميل | إلى أن أفهم 
دراسة الدكتور الصالح باعتبارها دفاعاً عن اللإسلام , 
بقدر 1 أميئل ال ذزعها ارلة رصبكة بحسن ٠‏ من 
خلال الإسلام. نظرياً وعملياً. في موضوع التكامل 
بين الأنثى والذكر. إنها سعي يصب في خانة الجهد 


الإنساني العام الباحث عن حقيقة هذين القطبين 
الأساس في تحقق الحياة واستمرار العيش. 

لقد رأى الدكتور صبحي الصالح أن ثمة هو 
واسعة بين النظرية الإسلامية وبين التطبيق لمذه 
النظريةٍ في أكثر المجتمعات الإسلامية, ورأى» 
استطراداً ان هذا التطبيق يميل» إجمالاء لصالح 
غْلَبّة الرجل الذي «لا يزال يستضعف وظيفة المرأة»ء 
وأن المرأة ولا تَنْفَكفٌ تشعر بأنها غير مرغوب فيها». 
(14)*. من هنا يمكن القول بأن الدكتور الصالح 
يذهب إلى أن ثمة وجود أساس ثابت لمفهوم الدور 
الذي يقوم به الذكر والدور الذي تقوم به الأنئى , 
وهذا المفهوم يتخطى التطبيق العملاني له في بعض 
المجتمعات الإسلامية . نه مفهوم مستوحى من قبل 
الشريعة» في حين إن الواقع العمل لارتباطه بالحياة 
المجتمعية وليس ا يُخَالِفُ هذا المفهوم . 
وهكذا سعى الدكتور الصالح إلى فصل مبدئي بين 
نتائج نظرة الشريعة ونتائج ممارسة العيش ؛ وإن كانت 
ممارسة هذا العيش تذدّعي أنها من وحي الشريعة. 
على هذاء فإن الدكتور الصالح رأى أن يسعى إلى 
فم موضوع المرأة أولا وأساساً لا من خلال التطبيق 
أو النظر التطبيقي الذي قد تقدمه المذاهب 
الأساضية» بل من خلال ما تقدينة الحرينة نفنينا 
ولذا فقد رأى. و في أساس منبجه للبحث؛» أن النظم 
التشريعية الاسلامية مائلة على أكمل الوجوه فى 
الكتاب والسئة لك 5 مذهب واحد معنن (14). م 
نت إبه الشريعة. في تحققها الأول من خلال الكتاب 
والسنْةء هو المقياس. عند الصالح ؛ وليس ما طَبْقَتَ 
به هذه الشريعة من خلال الاجتهادات والمّارسات. 
وكأن الدكتور الصالح قد فصل. ههناء بين النص في 
بكورته الأولى. في صفائه الأسمى . وبين الاجتهاد في 
النص أو تطبيقه عمليا. وكان ثمة إشارة إلى انفصال 
بين النص مكتوباً وبين النص معيوشاً! الحقيقة 


(#) كل الأرقام بين مزدوحين ها تشير إل أرقام الصفحات ل دراسة الدكتور الصالح 
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تكون, إذن؛ في النصء. أما العيش فهو عرضة 
للقبول أو للرفض بمفياس الحقيقة النصية. بكلمة 
أخرى» يبدو وكأن الدكتور صبحي الصالح قد مَيِلٌّ 
في موضوع المرأة 5 الإسلام؛ / بين نظرة ة الاسلام إلى 
المرات يون حفن عش التلسان هده الحظرة. 
وهكذا يتحول الموضوع برمته من بحث في موضوع 
المرأة في الإسلام. إلى طموح في طرح لقضية فكرية 
تقليدية تبحث في اختفاء جوهر الدين وراء التقاليد» 
أو في ابتعاد التطبيق عن النظرية. لقد رأى الدكتور 
الصالح. وانطلاقا من هذا التأسيسء أن «أغلب 
الأحوال الشخصيّة. حتى في صورتها المعمول بها 
حالياً في محاكمنا بلبنان والبلدان العربية. بلغت في 
تكريم المرأة بنتا وأمأ وزوجة مالم يبلغه تشريع 
اجتماعي في القديم والحديث» (14). 

لقد ذكر الدكتور صبحي الصالح أن القرآن 
الكريم يعتير الأنثى بشارة عظيمة؛ وكانت عند بعض 
العرب. حيث نزل الوحي. مصيبة على صاحبها أن 
يخجل منباء بل عليه أن يسعى لأن يوارءها التراب 
(15). والحديث النبوي الشريف دعا الناس إلى 
التيامن بالأنئى لا إلى التشاؤم من ولادتها (15). وبذا 
تكون بداية الخطأ. كما رآها الدكتور الصالح. في 
الناس والمجتمع وليس في الشريعة. وقلا ذنب 
لنصوص الشريعة إذا تشاءم الناس بالانثى» 
واستصغروا شأنباء وحملوها بجهلهم على الشعور بأنها 
غير مرغوب فيها» (15). ولقد شمل الدكتور الصالح 
لا المسلمين وحسب بتهمة الخطأ هذ بل «أكثر 
المجتمعات الإنسانية». فكل هؤلاء مارسوا وما زالوا 
يمارسون عبر العصورء وحتى في القسرن العشرين» 
هذا «الخطأ الفادح في نظرتهم إلى الأنثى» (16). وكأن 
الموضوع عند الدكتور الصالح موضوع إصرار من 
الناس. معظم الناس. مسلمين وغير مسلمين. قدماء 
ومعاصرين. على ممارسة الخطأ وممارسة الابتعاد عن 
الصواب الذي دعت إليه الشريعة الإسلامية. 
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لعل المرء يتساءل» ههنال عن هذا السر في إصرار 
النفس البشرية على تصغير شأن الأنئى. رغم كل ما 


أوضحتة الشريعة؛ خاصة وإن هذا الإصرار يبدو 


الناس والمجتمعات أي كانت الشرائع 
تعتقد عها. ولقل الحاجة في هذا 1 00 
توضيح موقف الشريعة والإشارة إلى متخالفة الناس 
لهاء بل إلى دراسة أسباب هذه المخالفة المستمرة. إن 
لم نقل المخالقة التي يُصرٌ عليها الناس! فلابد. وحال 
الناس ىا أشار الدكتور الصالح . من وجود مبدأ عام 
يتحكم بالبشر على اختلاف مجتمعاتهم وأزمانهم 
وعقائدهم. يقودهم إلى هذه الممارسة . فهل يعود 
الأمر إلى أن الئاس هؤلاء قد جعلوا ميوت مستايية 
وسيلة الحياء هم ولفلسفة هذه الحياة 
ومارستها؛ وهمء. 1 بعلي بالتاليء حقاً وفعلا 
بالشريعة. هل ثمة طلاق حقيقي سين الشريعة 
ومعظم الناس؛ ويأتي موضوع المرأة محرد واحدة من 
النتائج العديدة التي تترتب على هذا الطلاق؟ وهل أن 
المصلحة الحياتية الآنيّة وهي غير المصلحة الحياتية 
الي تصب في خانة الحياة الأخرى, والتى تدعو إليها 
الشريعة. هي التي تتغلّبُ على مبادىء الشريعسة 
ومصالحها؟ وغل هذاما يِفْسرُ أن المرأة فى في المجتمع 
الأمومي هي الأقوى. وأنها في المجتمع الأموي هي 
الأضعف. وأن الحياة. بمصالح المجتمع الذي تكون 
فيهء هي التي تقوي هذا الجاتب على ذاك أو العكس؟ 
إن الموضوع يتعدى. بالتأكيدء موضوع المرأة إلى 
موضوع علاقة الإنسان بالشريعة. ومدى القدرة 
الحقيقية للإنسان على الالتزام بالشريعة! إنه قتح 
لموضوع طالما أشارت إليه الشريعة نفسهاء والشريعة 
الاسلامية بالذات؛ ولطلما تحدّث عنه أهل الشريعة 
من خلال ذكرهم لمجاهدة النفس. ومقارعة الوسواس 
الخناس. ومغالبة الشيطان, ومحاربة المهوى. وسوى 
ذلك من أمور. الدخول إلى رحاب عيش الشريعة 


ا 


فعل إيمان وإصرار ومجاهدة» والوصول إلى مارسة 
عيش موضوع المرأق كا شسراة الشريعةٌ الإسلامية. 
فِغُل : يجاهدة 0 ينيكس على ا الوجود 
مؤثراتها المادية والحياتية المباشرة! إن التعامل مع 
موضوع المرأة وفق الشريعة الإسلامية. وكها يمكن 
استخلاصه من ميادىء دراسة الدكتور المالمء عر 
ل اب يحف ين علي بر 
يَتَمَظْهِرٌ في يان . 


على هذا الأساس. فإن دراسة الدكتور صبحي 

الصالح , وإن قدّمت جهداً طيباً مشكوراً رع لد 
ودور المرأة في الإسلامء وإن كانت قل سعت» 
كذلك. إلى استطراد حول اجتهاد لتحديد موقف من 
0 موضوعات المرأة في العصر الراهن, إلا 
أنهاء ورغم كل هذا الجهد. قد أغفلت جانباً هاما 
من نتائج فلسفة المنبج الذي اتبعته: لماذا لم تتمكن 
الممارسة الحياتية لمفهوم المرأة من مجاراةالنظرة الشرعية 
إليها. فالمرأة في نظر الإسلام وديا رفسا كنا 
أورد الدكتور الصالح. » كائن بشري. وبتفسير 
الصالح. هي إنسان كامل قبل أن تكون أنثى (16). 
ولقد ذهب الصالح. من هذا النظر, إلى تحميل المرأة 
مسؤولية عدم اقتناعها اقتناعاً تام بالمساواة بينها وبين 
الرجل دون التغاضي عن بعض الفوارق الوظيفيّة التي 
أحدثها تنوع طبيعتها (16). ولعل الأحق. ههناء لو 

سعى البحث إلى دراسة أسباب وعوامل عدم اقتناع 
4 هذه المساواة ؛ فالقناعة ما هى فعل ايمان. هى 
كذلك فعل ممارسة؛ وثمة فاصلء في أحايين كثيرة» 
بين الايمان وبين المارسة. فالبحث الأعمق يجب أن 
يكون في هذا الفاصل الذي يقف دون تحَفقَ ممارسة 
الإيهان. ولعل في التاريخ الإسلامي. القديم 
والمعاصر. ما يُسَاعَدٌ على دراسة هذا الموضوع في 
أبعادم المتعددة كالنواحى الاجتماعية والاقتصادية 
والنفسية وسوى ذلك . 
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هكذا تعمُق الدكتور صبحي الصالح في جانب 
واحد أساس من موضوع المرأة في الإسلام وترك 
الخانب الآخر. لذاء أتت دراسته شرحا وافياء 
واجتهاداً رصيناً في قيمة ودور المرأة وفق مما تراه 
الشريعة الاسلامية؛ لكن دونما بحث في عملانية 
تطبيق هذه المفاهيم ف الحياة ؛ ودوما دراسة لإمكانية 
تذليل العقيات التي تقف دون تَحَمَق هذه العملانية 
لصالح الشريعة! ففي شرحه لفهم الشريعة لموضوع 
المرأة. ذكر الدكتور الصالحء أن الإسلام ينظر إلى 
موضوع الذكورة والأنوثة نظرة تناسق تكاملي. وأن 
التناسق , ههناء لا يعني التتاثل. الذكر والأنئى. كما 
ذكر الصالح . نفس واحدة. ومن اللغو العبث تضييع 
الوقت في المفاخمرة بين شقي النفس الواحدة (17). 
وأشار الدكتور الصالح إلى أن الله عز وجل قد أعطى 
للذكرء كا أعطى للأنثى . أمورا وخصائص تصب 
جميعها في خانة الفعل التكاملي لهذين الشقين في 
النفس الواحدة» فالله قد فضّل الذكور على الاناث 
في أشياء وأوضاع. وفضل الاناث على الذكور في 
وظائف وأعيال» ولكل فنيا ما يناسب طبيعته ويلاثم 
تكوينه وتركيب شخصيته (18). والعلاقة بينهماء كما 
يذكر الدكتور الصالح. ليست علاقة صراع وصدام. 
فالأسلحة متكافئة وإن لم تكن متائلة . العلاقة هي 
تحقق عاية واحدة تقضي . ا رأى الصالح . تطوير 
الحياة وتجميلها وتنميتها. إنها علاقة تكليف لا علاقة 
تشريف (19). الشريعة تدعو, هناء إلى فهم عملاني 
لدور الذكر ولدور الأنثئى. ليس إلى دور تراتبي . ومن 
هذا الأساس انطلق الصالح في عرض لقضايا 
وإداء الشهادة. والمبرات. وهوني كل هذه الأمور 
يوضح أن الشريعة تساوي بين المرأة والرجل» لكن 
التطبيق الاجتماعي هو الذي يسعى إلى مخالفة الرؤية 


0 
المغال 0 0 5 الإسلام . يعدر ا عقدا و 


وليس 1 مقدّساً تنتفي معه إرادة كلا الزوجين 
(24). وذهب الصالح إلى أن هذا العقد يضمن 
للمرأة» كيا للرجل» حرية وضع الشروط ا العقد 
ضمن مفاهيم وأصول ومبادىء الشرع؛ وأن هذا 
لآمر بعلي الرةء كيا بطي الرجبلء حرية اختار 
شريك العقد. وبرأي الصالح أن الإسلام يحض على 
الزواج؛ وفي حَضِه هذا فإنه يخاطب المرأة كما الرجل . 
ولقد سعى الدكتور الصالح. في هذا المجال. إلى 
قراءة لبعض الأحاديث النبوية تخالف قراءة بعض 
الفقهاء التقليديين لها. منها أنه فهم مدلول كلمة 
«الشباب» في الحديث النبوي : «يا معشر الشباب من 
استطاع منكم الباءة فليتزوج»» انها تعني الذكور 
والإناث وليس الذكور فقط. واستند الصالح في 
قراءته هذه إلى قاعدة لغوية عند العرب تقوم على 
التغليب؛ فالشباب. كما أورد» اسم جنس يدخل فيه 
الاناث مع الذكور (27). وهذا المنهج ليس بغريب 
على الدكتور صبحي الصالح الذي كان. إضافة إلى 
معارفه الديئية والشرعية أسعاذاً في اللغة العربية 
وفقهها . 

ومن خلال عرضه لبعض الموضوعات المعاصرة 
المتعلقة بالحياة الزوجية. فالدكتور الصالح؛ أشار إلى 
أنه بالإمكان القبول ومن منطق الشريعة الإسلامية, 
بموضوعات تحديد النسل أو استعمال الوسائل العلمية 
المعاصرة الصناعية المؤدية إلى الانجاب» شرط أن يتم 
هذا الأمر في حدود حرية اختيار الزوجين. وضمن ما 
تقره حدود الدين ويرتضيه الطب وتقره الأعراف 
المشتركة بين البشر في القديم والحديث (32). فإذا ما 
كان للزوجين من بد ليتم التلقيح الإخصاي بينب) 
بواسطة صناعيّة. وكانت لما رغبة مشتركة لتحقيق 
هذا الإخصابء فلا بأمى, ولكن إذا ما كان التلقيح 
بين غير الرجل وزوجته أو بين غير الزوجة وزوجهاء 


فهذا محرّم لأنه يخالف فلسفة الزواج التي شرّعها" 


الدين. 
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ولقيد اتبع الدكتور صبحي الصالح .حوضو 
الطلاق المنيج عينه . ورأى أن الطلاق فعنا حر الأبل 
من أن يشترك فيه الزوج والزوجة, لكنه أشار إلى 0 
المفهوم الاجتاعي الغالب, ما زال يعطي للزوج حقا 
أقوى ني هذا المجال. ولذاء فإن الدكتور الصالح 
تساءل : وماذنب الشرع إذا كان الزوج أنانياً وظل 
يعتقد أنه وحده ينفرد بحل عقدة الرزواج. ومضى على 
هواه يسيء استعمال حقه في الطلاق»؟ (14) . ولعل 
الأحتدع» ههات» السو تمدق ليتف و" الأسيات 
والعوامل التي تعطي الزوج قرصة أقوى لمهارسة 
الأنانية والفردية في هذا المجال. 

لعل الموضوع الأهم الذي تطرحه دراسة الدكتور 
صبحي الصالح هو أن الشريعة هي دليل وأداة في 
نفس الوقت. دليل للعمسل الصالح ؛ وللحياة 
الفضلى. وللتحقق الأسمى للوجود. وأداة لتنفيذ كل 
هذه الأمورٍ وكل ما ينتج عنها. ولكن., يبقى السؤال 
الأهم بارزا بعنف وقوة: ما هي العقبات الي وقفت. 
وما زالت تقف. في وجه الشريعة لتحقيق الأداة التي 
فيها. الدكتور الصالح أوضح الدليل في عمل 
الشريعة, لكنه لم يتناول موضوع أو إشكالية الآداة. 
ولعل هذا الزشوء بالذات يستلزم دراسات مستفيضة 
ومُعمقة هي موضوع تحدٍ لكل المهتمين بهذا الشأن؛ 
ولعل الدعوة موجهة بصددق إلى كل المتحمسين 
للموضوع الإسلامي خاصة, وللموضوع الإنسانٍ 
عامة. للبحث الحاد والرصين قيها. هنا يتداخل علم 
الاجتماع مع الفقهء وهنا وعد بفهم أفضل الحركية 
الإيمان بين 0 والممارسة. وهنا عودِ إلى الآية 
الكريمة التى أوضحت بكل صفاء هذه الأزمة/ المأساة 
في حياة البشر: 

اوقا الأعرَابٌُ آمناء قل لم تُؤمسُوا ولكنٍ ترليوا 
سلما وا يدل الإيانٌ 3 قلويكمء » وإن تطيعوا 
الل وَرَسُولَهُ لآ يلَتكُم مِنْ أَعْمَالِكُم شيئاء إن الله 
عَهُورٌ رَ رَحِيم» (الحجرات: 14). 


ملف 4 مراجعات 
ندوة الخبراء حول: 


المرأة العربية والتغيرات 
الاجتماعية والثقافية* 


نظراً لوجود الصراع الفكري والاجتماعي حول 
الرؤيا والنظر في مسألة المرأة. وجدت الأمانة التنفيذية 
للجنة الاقتصادية لغربي آسيا (الاسكوا) أنه لابد من 
إعادة النظر في التوجهات لتحديد أولويات العمل. 
من أجل ذلك عقدت ندوة في القاهرة بين 15-13 
كانون الثاني/ يناير 1987. بدعوة من اللجنة 
الاقتصادية والاجتاعية لغربي آسيا (بغداد). التابعة 
للأمم المتحدة. ومن المركز الاقليمي العربي للبحوث 
والتوثيق في العلوم الاجتماعية (القاهرة) التابع 
للأونسكو. وسميت «ندوة الخراء حول المرأة العربية 
والتغيرات الاجتاعية والثقافية» وخرجت في كتاب في 
آذار/ مارس 1988. 

تعتبر هذه الندوة ‏ الكتاب. من أهم ما قرأت 
حول الرؤى المتباينة والمتصارعة في طرح ليس فقط 
فسالة المراةء. وإغا ايض مسائل العلاقة مع الغرب 
كحضارة» مسائل التنمية وصياغة المستقبل. ويعتير 


عرض ومراجعة: د. أنيسة الأمين © 


المشاركون من أكفاا خيراء العرب في هذه المسائل 
جميعاً. 

ونستطيع أن نجزم أن أهمية هذه الندوة تكمس 
حسب أوراق الخبراء العرب المقدمة في صياغة وتقديم 
الرؤى الفكرية المتناقضة, والشديدة الاحتلاف» 
والفاعلة حالياً على الساحة العربية» ونستطيع تقسيم 
هذه المحاور على الشكل التالي : 
١‏ - التيار الماركسيى حيث يطرح الاستاذ محمد سيد 
أحمد علاقة «الثورة الاجتماعية» ‏ الصراع الطبقي . 
«بالثورة الحسسية» حسب ما تطرحها الحركة النسوية. 
11 - التيار الأصولي: - التصور الاسلامي لقضية 
المرأة: د. أحمد كيال أبو المجد. 

- حقوق المرأة الاجتماعية والاقتصادية من رؤيةه 
إسلامية (الأستاذة حبيبه البورقادي) . 

- المرأة العربية والمستقبل (الأستاذ عادل حسير) . 
11 الدراسة البحثية السوسيولوجية: 1 الحقوق 


ر#)ندوة ه الخراء حول «المرأة العرمية والتعيرات الاحد د اعية والتشافية» ٠‏ نحوت وماقشات اللدوة (القاهر 5-45( كانود امنا / ياير 
7 . اللحة الاقتصادية والاحتاعية لعرنق اهديا بعداد أدار/ مارس 988[ . 300 صمحات) 


(##) اجامعة 


اللسانية. كلية الآأدذات والعلوم الانانية. قسم على اللنمن. يروت - لسان 


الاجتاعية للمرأة د. باقر سلمان النجار. 

2 - قراءة نقدية في أدبيات المشاركة السياسية 
للمرأة العربية د. سهير لطفي . 

3 حق المرأة في العمل: الإنجاز والقصور 
والمعوقات د. حيدر ابراهيم . 

هذا مع الاشارة إلى أن المادة البحثية الموئقة 
والمقدمة تقدم نتائج ترتبط بشكل عضوي بتناقض 
الرؤيا القائمة المحكومة بالتيارات الفكرية والتي 
تشكل مرجعية الخبراء والتي سوف نحاول عرضها 
باختصار شديد لا يغني عن قراءة الكتاب . 
1 افتتحت الندوة بعرض ورقة الاستاذ محمد سيد 
أحمد وا معنونة : 

والاتجاهات المستحدثة في معالجة إشكالية المرأة 
العربية» تحدث في البدء عر' عن المرأة المعاصرة في الغرب 
حيث ان المرأة فى في الغرب تعيش مجتمع مابعد 
التصنيع. ٠‏ أي أنها استفادت من الانجازات العلمية 
والثقافية. فالعلم الوضعي اخخترق ستائر المقدس 
وانتهك كل الحرمات, ولم يعد هناك من شيء مطلق 
إغما كل الأمور أصبحت نسبية وجزئية وقابلة للتغيير 
ناهيك ما قدمته الانتروبولوجيا من أنماط وطرائق في 
العيش طالت حوالى 890 بلدا درست فيها ثلائة 
متخيرات : 

1 العلاقات الجنسية . 

2 - تربية الأطفال. 

3- تدبير شؤون المنزل. 

هذه الفتوحات العلمية والمنجزات الحضارية» 
تشير إلى تخلص المرأة من تبعيتها للرجل. على الأقل 
في الصورة التقليدية؛ بمعنى أنها شكلت الشرط 
الضروري إغا غير الكاني لهدم معتقدات كانت تقوم 
على مقدسات ومطلقات . وهذا التطور هو نسبي 
لظهوره في تماذج متبايئة : فالمرأة اليابانية مثلً تساهم 
في 9050 من الإنتاج الوطني, في الوقت الذي ما زال 
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فيه العمل المنزلي يعتبر أمرأ شخصياً ولا يدخل مجال 
الاقتصاد السياسى 

المرأة الأميركية أظهرت جرأة أكير من المرأة 
الأوروبية قٍِ ارتياد افاق «الشورة الجنسية» وابتداع 
أغاط حياة بديلة؛ وأياً كان تفسير هذه الظاهرةء فإن 
المرأة الأميركية قطعت شوطاً بعِداً في التحرر 
وأحرزت نتائيج باهرة خلال العقدين المنصرمين في 
مجالات عدة: تشريعات الزواج والعائلة. الحق في 
حرية الإنجاب؛ المساواة في المهنة والفرص ووصلت 
إلى أعلى المناصب السياسية . 

والمفارقة الجديرة بالانتباه أن تجربة المرأة الأميركية 
قد حققت في «الثورة الجنسية) ما لم تحققه الماركسية, 
وها يطرح السؤال حول 0 قضية تحرير المرأة من 
قضية التحرر عموماً. أي موقع ما أصبح يوصف 
«بالشورة الجنسية» من قضية «الثورة الاجتماعية» 
بمختلف جواتبها. ويعرض بعد ذلك العلاقة النظرية 
الاشكالية بين الطرح النسوي والطرح المادي الذي 
قدمه انجلز في كتابه الشهير حيث أبرز العلاقة 
العضوية بين تطور العلاقات الاقتصادية والاجتماعية 
والعلاقات الجنسية. وكان ذلك منطلقاً لبناء علاقة 
عضوية بين الشورة الجنسية والثورة الاجتماعية, 
والكلاسيكيات الماركسية التى دارت حول «الطبقة» 
ودالاستغلال الطبقي» وصراع الطبقات رأت ان مجال 
الصراع هو المجتمع الذي بخضع لقوانن الاقتصاد 
السياسي والمجتمع الرأسهالي . أضافت داعيات الحركة 
النسوية فكرة الاستقلال الجنسي إلى فكرة الاستقلال 
الطبقي. وأن وقوع منظري القرن العشرين في 
الاقتصادوية على أساس أن «الاقتصاد هو محرك 
التاريخ» هو انحراف لأنه ما من بنية تحتية بدون بنية 
فوقية. وقد تلطوي أوجه النزاع بين الرجل والمرأة على 
عناصر اقتصادية. غير أنه ليس هناك مايقطع 45 
وحدها أو بالذات أوجه النزاع الأكثر بروزا. 

هذا الفراغ الحاصل بين التنظير الماركسي ومحرفيه 


من الاقتصاديين وبين الحركة النسوية امتلاأ بفعل 
فرويد والنظرية التحليلية والحق بالرغبة والمتعة. وان 
الإنسان كائن رغبة قبل كل شىء, إضافة إلى مساهمة 
الفلسفة الوجودية بأسمائها الملفتة سيمون دي بوفوار 
وجان بول سارترء وبعض من حاول التوفيق بين كل 
هذه الطروحات أمثال ماركوز وفروم ورايش وجولييت 


إذاً تل علافة قضية تحرير الممرأة ة ملتبسة بقضية 
امير عموياء لذا يطرح السؤال دائ] إلى أي حد 
تجاورت الحمركة السرجة هذه المعفلة وكيت ترق 
تحديد العدو وترتيب التناقضات . 

بعد عرضه لمقولات الشورة الاجتاعية. بمضمونها 
الماركسبي» والطرح النسوي بمضمونه الجنسي وقبل أن 
يدخل محمد سيد أحمد في طرح إشكالية المرأة العربية 
يطرح فكرة الصراع وفكرة ترتيب التناقضات. حسب 
منج «مسطقي» برأيه . 

كما رأى أن داخخمل الصراع هناك تناقضات 
«رئيسية». كتناقض القوى الوطنية في العالم الثالث مع 
قوىي الاميريالية . أما التناقضات «الثانوية» فتقوم. 
مثلاء داخل إطار القوى الوطنيةء بين العبال 
والفلاحين والبورجوازية الصغيرة» فهذه كلها قوى 
تنتمي إلى معسكر القوى الوطنية ولكنها تمثل مصالح 
اجتاعية - طبقية وفئوية - متميزة . 

هذا الترتيب للتناقفضات 0 برأيه. لأن 
هناك تناقضات لا تحل إلا بتصفية أحد قطبيها. 
رعناك«عالفسات بين قطن شير واره فته تصدلية 
أحدجحما الآخر. وفي أغلب الأحوال التناقضات 
الشانوية هي غير «عدائية», لأن هناك مصلحة في 
تغليب ما هو مشترك بيتهها على ما هو متميز لوقوفهما 
معافي خندق واحد ضد الاستغلال الاستعماري» 
وبالتالي يتعين علاج هذا التناقض بطريقة «غير 
عدائية». وما يميز «الشورة الجحنسية» عن «الشورة 
الاجتماعية», أن التناقض بين الرجل والمرأة لا يمكن 
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أن يكون «عدائياى وفكرة الجنس تختلف نويا عن 
فكرة الطبقة. والتناقض بين المرأة والرجل يجري حله 
بتصحيح العلاقة بينها. بالتالي المفترض بالحركة 
النسوية تصحيح العلاقة بين الجنسين لا تعقيدها. 

والملفت ١‏ الباحث - أن كثيراً مما تطرحه 
الحركة النسوية» إن لم يكن حركة تحرير المرأة في 
إطارها الأوسع. إنها هموم مثقفات قبل أن تكون هموم 
نساء كادحات» هموم من يعانين من اللاغتراب 
والاحباط أكثر نما هي هموم استغلال» ويندرج الكثير 
نما تطرحه «الحركة النسوية» في باب ما أصبح يوصف 
ب «الآفاق الجديدة لقضايا الحرية في مجتمعات ما بعد 
الصناعية». وهى آفاق يرتادها المثقفون بالذات. 
وهي في التهاية #موم «الطلائع» و«النخب» ووالخاصة» 
لا العامة في أكثر قطاعات المجتمع الدولي المعاصرء 
تقدماء من هنا فهذه ال هموم غير قابلة للتصدير إلى 
مجتمعات لم تتوافر لها الظروف الموضوعية لالتقاطها 
وهضمها. من هناء ومع التسليم بأن «للشورة 
الجنسية؛» مبرراتها الموضوعية والعامةء. وأن هذه 
المبررات لا تقتصر على المجتمعات المتقدمة وحدهاء 
إل أن مايهري طرحه كإشكالية وكحلول يختلف من 
مجتمع إلى آخر. وأن إشكالية المرأة في المجنمعات 
الغربية ليست هى بذاتها اشكالية المرأة في المجتمعات 
الأخرى. وقضية تحرير المرأة ما 
«بجموعة خصوصيات» قبل اتسامها «بعمومية» 
تنسحب على كل المجتمعات دون استثناء. وتكون 
أساس «نظرية عامة» عن تحرير المرأة. وفي هذا 
تختلف الثورة الخنسية عن الثورة |الاجتماعية . وفي هذا 
تظل «موازية لاه وشت جروا عضوياً متها بعد. 

وعلى أي حال لا يستقيم أن تكون هناك «أمميتان» 
أمية تحرير المرأة وأتمية تحرير الطبقة العاملة. ولابد في 
النهاية من أن تخضع أممية منهم| للأخرى. وأن تكون 
إحداهما هي التي تقرر الأخرى. وليس واردا منطقيا 
أن تكون حركة تحرير الطبقة العاملة بمقتضى رؤى 


ومداخل وأولويات مسألة تقررها حركة تحرير المرأة. 
بل العكس وحذه حارم «الترتيب المنطقي» 
للتناقضات, ولا يبدو أن هناك مفرأ من أن يكون هذا 
المنهبج هو الذي يتعين الالتزام به كمدخل لتناول 
إشكالية المرأة العربية وبحث قضايا تحريرها. 

إن النظرية الماركسية كعلم. وكمنيج جدلي. 
كانت وستبقى سبيل الجميع إلى التغيير الذي يرفع 
الانسان من اغترابه عن إنسانيته. أما عندما نقرأما 
قدمه الباحث من طرح أرثوذكسي - - نري أنه يطبق 
تيجا دوق تمريره على الخبرات العالمية والعربية التي 
مرت ببا حركات التحرير والحركة النسوية. 

في الغرب. حركة المرأة والحركة النسوية. 
أمسكت بمفتاح معرني كرّسه التحليل النضي وفجر 
أسراره هو النظام الأبوي ‏ القضيبي حيث يتداخحل 
الجنس والسلطة بشكل معقد. تقع كل مسألة المرأة 
داخل هذا النظام؛ ولم يعد ينجو مس هذه النظرة أية 
دراسة عن المرأة أو الأسرة. 

ساعد التحليل التنفي الأوروبي المصدر. 
والواقع الأميركي السريع الحركة غير المثقل بالماضي 
على فتح ميدان معرفي يشكل أحد أهم يحالات دراسة 
المرأة هو علم النفس الاجتاعي - العيادي. حيث لا 
يغيب العمق الاجتماعي عن المسألة. وحيث التعبير 
عنها يمكن أن يقر بلغ خوذية: ذاتية. عيادية. 

الحركة النسوية في بداية تكونها شكلت موقفاً 

عدائيا مه اليجل» واكتشفت طبعاً أن المسألة 
محبطةء واليوم نتحدث عن باحثات سويات يعملن 
بجد للإجابة على سؤالين: 

1- كيف يمكن صياغة لغة وسلوك وموقف غير 
ذكرري. 

2- كيف يتم التصالح مع الآخر ‏ الرجل دون 
العودة إلى الانصهار في الواقع السابق . 

أي أن الحركة النسوية تجاوزت» منذ زمن طويل» 
آله ترتيب: أؤلوبة التنافضات.. طبعا ساعد عل 
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ذلك استقرار المجتمعات الغربية واستقلاليتها. إنما 
المرأة العربية ساهمت وتساهم بزخم في: 
الحركات الثورية العربية . 

الأحزاب السياسية . 

في العمل . 

في التعليم. وكذلك في ميادين مختلفة . 

لذا على الكر ادم العربي أن يفتح الباب 
واسعاً للنقاش وساع رأ ي المرأة والنظر إليها. من 
خارج التشميطات النظرية أو السبقات الأبديوليجية» 
أو المصلحة الرجالية. هذا الطرح قد يرفض لأن 
الآمة العربية سوف تكون مشغولة دائم) بقضايا تتجاوز 
المرأة والرجل وعلاقتهما. إنما وعلى ضوء الشورات 
الكبرى في التاريخ : الدين». الماركسية. نرى أن أية 
فلسفة اجتاعية يجب أن تطرح مرة واحدة كل مسائل 
الحياة حتى تطال الجميع وينبض الجميع . وهذا ليس 
هم المثقف وحده. لأن المرأة العربية اليوم. من أية 
فئة كانت: تأخذ حبوب منع الحمل. تشاهد المسلسل 
الغيربي. وتسمع الشيخ م السياسي؛ وترى 
المجندة الأميركية والإسرائيلية. . 


11 التبار الأصوي : 


يرفض هذا التيار النظرتين اللتين سادتا التعامل 
مع المرأة نظرياً. وعلى الأرض, ويعتيرهما غربيتين 
يتوزعاتهماء الماركسية والليبرالية» والنسوية بما فيها 
الطروحات القومية التي استنبضت المرأة لتحديث 
المجتمع وتنميته؛ ويعتبر أن هذه التصورات هي 
بحاجة إلى مراجعة وتصويب واستدراك لحياية المرأة 
والرجل معاً من الآثار السلبية لهذه التصورات 
ولترشيد التوجه الاسلامي الذي يزداد انتشاراً 
عخصنوصاً بين الكلباث والفتنات:, 

هذا التصور الأضل يعتمد في مرجعيده عل 
مايل: 


النصوص الثابتة : 
وهي نصوص القرآن الكريم جميعهاء وتصور 
اللأحاديث والسنة النيوية الثابتة يمعايير أهل 
الاختصاص من علاء الحديث والسيرة والفقهاء 
المسلمين. 

2- سيرة النبي (ص) وسيرة أصحابه؛ مع التمييز 
الضروري في سيرة الصحابة بين ما هو أمر عارض 
مرتبط بالزمان والمكان وما هومن أمور الإسلام 
وأحكامه وتوجهاته . 

التصور الإسلامي العام للإنسآن وللمجتمع. 
وهو المعول عليه في هذا البحث. لأنه يستحيل فصل 
قضية المرا أة عن قضية الإنسان. 

إذا الأساس التاريخي أو الجغراني ليس كافيا 
لاعتبار الأمور إسلامية (أحمد كمال أبو المجد) . 

في التصور الإسلامي للإنسان انه مخلوق متميزء 
مفضل عند الله عن سائر المخلوقات ومسؤول أمام 
خالقه. وأساس التفضيل والمسؤولية: اختصاصه 
بالعقل «والعقل شرط التكليف». يرفض الإسلام 
التمييز بين بني آدم على أساس من اللون أو الجنس أو 
غيرهما. والطبيعة الإنسانية حسب التصور الاسلامي 
هي طبيعة خيرة وفطرة ملسا ويترتت عل هينة أن 
يكون الإنسان ستعفا] للتكريمء لا ينال من 
استحقاقه هذا ذلب سبق ولا خطيئة أصلية أحاطت 
4 منذ خلقه . 

تائج ذلك: أ- أهلية الإنسان الفرد لتحمل 
المسؤولية . 


-35 المساواة بين الناس. 


التصور الإسلامي للمرأة: 

المرأة في قصة خلق الإنسان كما يراها الإسلامء 
هي شريكة الرجل منذ البداية خلقت معه من نفس 
واحدة. وشاركته المعصية وتعرضت مثله للغواية, ثم 
تابت معه حين تاب. وهبطت معه إلى الأرض وحملت 


معه الأمانة يوم حملهاء أي يبرىء القرآن الكريم المرأة 
الأولى من تهمة استدراج الرجل الأول إلى ا 
والمعصية , 

افيكوض الغرات اريم صرح 0 2 فٍ 
أن المساواة ف القيمة لا تعني أن تتوائل وظائفهما 5 
الحياة» فم) على هذا قام أمر الدنياء فكل جنس يتوجه 
إلى الوظيقة التى تناسبه. ومن «المحقق» أن النساء 
أيقذ عاطفة وأسرع إلى فيضان المشاعر من الرجال» 
وفي الأسرة وخارجها تبعات ووظائف تحتاج إلى هذا 
التكوين العاطفي, ومتهبا وظائف وتبعات أخرى لا 
يناسبها هذا التكوين» والإسلام لم يكن بحاجة إلى 
التوسع في تقرير هذا التمايز بين الجنسين لأنه حقيقة 
خلقية ثابتة بالمشاهدة «وليس الذكر كالأنئى» سورة آل 
عمرانء الآية 36. 

ويدخل في هذا أمران : 

أوفما: أمر الإسلام للنساء القرار في البيوت» 
وبتأثر التقاليد العربية بغيرها تحول القرار إلى ما يشبه 
الحكم بالحبس والعزلة وذاك أمر لا يسأل الإسلام عنه 

ثانيهما: حين قرر القرآن «أن الرجال قوامون على 
النساء بما فضل الله بعضهم على بعض وبا أنفقوا من 
أموالهم» سورة النساء الآية 34 فإن القوامة هنا همي 
القيام بالتبعة وحمل المسؤولية وهي قوامة تستوجب 
على طرفيها حقوقا دون أن يخل ذلك بأصل المساواة 
في القيمة الإنسانية. 

ويبقى أن دعوة النساء إلى القرار في البيوت هي 
إقرار لاختصاص المرأة بالمسؤولية الكبرى في حضانة 
الأسرة ورعايتها والقيام بشؤونهاء وهذا هو الأصل 
العام ولكنه أيضاً لا ينطوي - في ذاته ‏ على حرمان 
المرأة من أداء دور خارج الييت. أو إعفاء الرجل من 
أداء دور داخللٍ مشاركاً مع المرأة في الحضانة 
والرعاية . 


فالقرار في البيوت - إذن - ليس عزله مفروضة.ء إنما 
هو تفرغ لعمل ووظيفة؛ ولا يتصور أن يكون القعود 
في ذاته بمنزلة الجهاد. وإثما هو القعود الذي تتفرغ به 
المرأة لجهاد وعمل وإصلاح داخل المحضن الأول 
للنوع الإنساني وللسلوك الإنساني وهو الأسرة. (أحمد 
كيال أبو المجد) . 

إذاً المبادىء الأساسية الثلاثة للتصور الإسلامي 
الأصولي هي : (عادل حسين) : 

1 الاعتراف بالتايز البيولوجي النفسى بين المرأة 
والرجل فيترتب على هذا: 

ناموس اجتماعي يتعلق بتقسيم الأدوار. 

ضبط الدفع الغريزي وتنظيمه من خلال الآسرة 
والزواج فيكون هذا بالضبط أداة لما تستهدفه التربية 
الإسلامية . 

2- الاعتراف الكامل بانسانية المرأة وبحقها في 
التصرف المستقل وني استباق الخيرات مع الرجل في 
الدنيا والآخرة. 

3- «الرجال قوامون على النساء يما فضل الله 
بعضهم على بعض وبما أنفقوا من أموالهم». الاجتهاد 
والتفسير هو الذي يمحدد درجة القوامة التي تتباين 
حي التظروف ويشروظ واضحة: رانين التشاء 
نخب يجرى التعاطي معها بشكل آخخر في مشاركتها 
للرجل في الأمور الكبرى, عدا الإمامه العظمى. إنما 
ودائماً هذه المشاركة مربوطة بقيادة الرجل . 

ومشكلة التنمية (عادل حسين) هي تطوير الفرد 
والبيئة المجتمعية» (بعقيدتها وثقافتها وتقاليدها 
واقتصادها وعلاقات أفرادها وفتاتها وطيقاتها)» ويما أن 
التنمية تتطلب تعظيم الطاقة البشرية وإتاحة الفرصة 
لهذه الطاقات لكي تبدع وتنطلق. فمن الأهداف 
الاستراتيجية زيادة السكان. وهذا معناه قرار بقاء 
المرأة في البيت من أجل الاستقرار الأسري وتعطى 
بالتاللي الأهمية المحورية لعمل المرأة داخل المنزل. 
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إذا تأثير دائم وشامل لهذه الثقافة الأصولية على 
مسار التاريخ . 

أما الورقة الى قدمتها الأستاذة حبيبه البورقادي 
تحت عنوان «حقوق المرأة الاجتماعية والاقتصادية من 
رؤية إسلامية» فهي من أسلس الأوراق وأوضحها 
وأكثرها يقينية , وهي الباحثة والمسؤولة عن إدارة 
شؤون المرأة والآسرة في الإدارة العامة للشؤون 
الاجتماعية الأمانة العامة,» جامعة الدول العربية- 
(تونس). وهي على إطلاع واسع بمستوى التعليم عند 
الإناث في العالم العربي: صحة المرأة, عمل المرأة» 
مشاركة المرأة في السياسة. واقع التنظييهات النسائية في 
الوطن العربي. المرأة في الريف والبادية» ثم بعد ذلك 
عرضت للحقوق الاجتاعية والاقتصادية للمرأة 
المسلمة. ومرجعيتها الأساسية القّرآن وسيرة النبي » 
وجهاد النساء أيام التبي ' وعلمهن وعملهن». 
وحفوقهن السياسية والاجتماعية. لدرجة إمامة المرأة 
في الصلاة . 
والمتياسك أن سيرة النساء أيام النبي (ص) كانت من 
المسلمون في العصور اللاحقة من تبخيس للمرأة. 
خيل لي أننا لو نعيش في ذلك العصر لكنا في خير 
وأمان وازدهار تحسدنا عليه البشرية جمعاء. 

يقفز إلى الذهن في نفس اللحظة, كل البطولات 
التي قامت بها النساء في الماضي والحاضر إبان 
اللحظات العظيمة والتغيرات الكبيرة والخحروب الي 
عاشتها المجتمعات والشعوب؛ كأن لحظة التغير 
المجتمعي ترافق دائم| بذلك التجييش الكلي, وتجد 
النساء فرصتهن ليعبرن عن إبداعاتهن ومساهشماتين 
العامة . 
العدالة والحب والمساواة والتسامح ‏ إنما الإشكال يقع 


في أننا ننقل الحظة تاريخية حصلت منذ ما يزيد على 
الألف سنةء ونقفز فوق الخضات التاريخية التى 
حصلت إبان هذه الفترة. ونظن أننا نستطيع تطبيقها 
اليوم في شروط مغايرة وظروف مختلفة» هل يصح 
(حسب رأي أحد المناقشين) أن نقارن الحضارة 
العربية الإسلامية نفسها بنفسها في الماضي. وتسقط 
المقارنة مع الآخر (الغرب). ألا يعتبر هذا الطرح 
فعلاً وكأنه نكوص إلى الحظة ذهبية جتينية استرخينا 
فيها كعرب في رحم الدعوة وفلتت مناء وهانحن 
نبحث فيها عن الأمان هربا من مواجهات نشعر 
بالعجز إزاء مواجهتها!! هل من ثقافة بقيت عحلقه 
فوق الأرض. ولم ترتطم بالواقع وتتحول ويخرج إبداع 
جديد وثقافة جديدة؟ 

هل صحيح أننا نستطيع أن ننتقي من الغرب ما 
يتناسب معنا ونسقط الباقي؟ 

هل نستطيع أن ننشىء اقتصاداً إسلامياً. في زمن 
سيطرة الشركات المتعددة الجنسية على الكون بأسره؟ 

يبدو أن فك الارتباط الثقافي والاقتصادي بحاجة 
لقراءة مرنة لماضينا وحاضرناء لماضي الآخر وحاضره 
(الغرب). مع نهضة تنموية مساوائية حقيقية 
وديمقراطية صادقة. هي التي سوف تسمح بإيداع 
واقع جديد ومستقبل آخرء مع الاعتذار للطرح 
المستقبلى الذي يقدمه الاستاذ عادل حسين. كل هذا 
يجب أن يرافق بسؤال, حقيقي للمرأة عن حاماء 
وطلباتها دون أن نقدم لها حلولا جاهزة عانت منها. 
نوذج السيدة عائشة الذي يذكر دائياء لماذا نسقطه 
ولا نعتبره الحظة تاريخية عظمى كان النبي (ص) 
رسول الله على الأرض» قد أدركه وتماه ودعمه! 
تعليق من الدكتورة ثريا عبيد على التيار الأصولي : 

إحدى إشكاليات التعامل مع المرأة الخليجية في 
الإطار الديني هي قضية ترجيح التفسير الجسي للدين 
في كل التعامل وفي كل الأطر. مثلا في إحدى 
الجامعات الخليجية, هناك نشرة للطلاب اسمها 
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«رسالة الجامعة» ظهر فيها مقال منذ شهرين. طالب 
متدين يوجه كلامه حول كيفية التخاطب بالهاتف 
فيقول: إذا دق وجل الهاتف على امرأة (التي هي 
وكيلة قسم في الجامعة). يجب ألا ترد ولكن تنتظر»ء 
فإذا كانت صوت محرم تتحدث. إذا لم يكن قعليها أن 
تقول السلام عليكم ورحمة الله. وإذا حدث وشعر 
المتحدث بأي تحركات غريزية خلال المكالة فيجب أن 
يغلق الهاتف ويقول أعوذ بالله من الشيطان الرجيم 

عذاكلسستني ا مواساف لي الفسير لطبي 
للدين. وهذا سائد في الخليج . . كيف يواجه المجتمع 
هذا التفسير! 
1 أما المحور الثالث الذي يقرأ واقع المرأة عبر 
الدراسة السوسيولوجية الموثقة 0 والأحداث 
الموقعة والمذيلة باسم التاريخ العربي فهي باللسبة لنا 
معيار آخر ورؤية أخرى قد تكون الطريق إلى فهم 
أكبر وأقرب إلى الواقع من التنظير المفاهيمي والطرح 
الكلي. 

تطرح الدكتورة سهير لطفي ورقة بعنوان «قراءة 
نقدية في أدبيات المشاركة السياسية للمرأة العربية». 

تنحدث الباحثة عن مساهمة المرأة المصرية في حركة 
9. وما نتج عن ذلك (هدى شعراوي ومشاركاتها 
المصرية والعربية والعالمية) بمعنى أن هذه المشاركة 
للفئات النسائية العريضة كانت نابعة من خصوصية 
واقع وحدث مجتمعي » حيث تفاعلت الحركة النسائية 
السياسية وارتبطت ارتباطاً عفينويا باحتياجات الحدث 
اللحظية وكانت إيجابية في نحقيق أهداف الحدث. 
وانتكست الحركة النسائية بانتكاس الشورة. فتحولت 
الحركة النسائية بعد ذلك إلى الأعمال الخيرية. 
حرصت ثورة 1952 على مشاركة المرأة في الحياة 
السياسية وسعنت إلى تغيير دور المرأة نقتا خَدرا: 
وتجسد ذلك في ميشاق 1962 الذي نص على ضرورة 
إسقاط بقايا الأغلال التي تعوق حركة المرأة الحرة حتى 
تستطيع أن تشارك بعمق وإيجابية في صنع الحياة» 


لجأت الثورة إلى القانون كوسيلة من وسائل التغيير 
الجذري» إلا أن التشريع لم يؤد إلى تغيير إيديولوجية 
وانهجاهات الفرد 8 كات أم امرأة. أو ! إلى 00 
لعمليات التنشئة الاجتباعية والثقافة كما م تؤد إلى 
توعية المرأة ‏ الأم أو الزوجة أو الابنة بإيديولوجية 
التغير ولا بدورها السياسى الجديد لأن الشورة منحت 
المرأة حقوقاً سياسية مفرغة من مضمون الحقوق المدنية 
فهي لم تتعرض لثغرات قانون الأحوال الشخصية . 

في البحرين دستور 1973 قرر حقوقاً متساوية لكل 
من الرجل والمرأة. إلآ أن القوانين الانتخابية للسنة 
نفسها / تخول المرأة حق التصويت. قٍِ السودان. 
شاركت المرأة في ثورة 1964. ومنحت حق الانتخاب 
والترشيح وحقى عضوية الأحزاب السياسية. فوظفت 
مشاركتها من أجل تحقيق مصالح الأحزاب والقوى 
السياسية في الحصول على أكبر عدد من الأصوات في 
الاستيلاء على السلطة. فمشاركة المرأة السودانية 
كانت في إطار وسياق التبعية والتخلف والقهر. . 
الخ . 

العراق. اليمنء الجسزائرء تونسء المرأة 
الفلسطينية, الحظات تاريخية مشهود لها شاركت فيها 
المرأة ببطولة وبإبداع. . 

في الضمني وغير اعلن تطرح د. سهير لطفي 

تساؤل حول ما تريده فعا الدولة القومية » والأحزاب 
الوطنية التغييرية من المرأة؟ هذه التساؤلات هي برسم 
الإجابة من قبل التيار المساركسي حيث تسرتيب 
الأولويات. في السياق «المنطقي) حسب محمد سيد 
أحمد يفترضٍ دائما تأجيل طرح مسألة المرأة لأنها 
خصوصية لا تعنى مها العامة من النساء والرجال؛ إتما 
هي «موم مثقفات متغربات. لماذا تتحول هدى 
شعراوي وابتهاج قدورة إلى رموز تحلق في المطلق ولا 
تترجم واقعاً على الأرض إلا كلما حصلت هبة قومية 
أو وطنية . سوف نحاول أن نجد بعضاً من الإجابة في 
الورقة المقدمة من قبل د. باقر سلمان النجار نحت 
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عنوان «الحقوق الاجتاعية للمرأة» في 
«الصراع القائم 
العربية» . 
تلم المرأة بتكوينات اجتاعية - منظومات ثقافية 
قائمة في الوطن العربي؛ فثقافة المغرب أكثر التصاقاً 
بالثقافة الغربية. والثقافة النفطية الخليجية غير ذلك 
تماماًء وهذا يقود إلى أنماط مختلفة من الأوضاع 
الاجتماعية للمرأة العربية ويالتاللي في حصولهما 
وتمارستها لما يسمى بالحقوق الاجتماعية للمرأة: 


المحور المعنون 
قُ المجتمع العربي حول حقوق المرأة 


1 موذج التحديث و«التنمية» : 
النموذج المصري بين 1956 وبداية 1967 


ااعشول الراة عل دز وائر سن اليم ك] 
النسوية . 

ب -بنهءً على ما سيق ازدادت معدلات 
مساهمةالمرأة وبأجر في سوق العمل المدينية» كما 
احتلت نتيجة لذلك مناصب تنفيذية عليا. 

اج - صدذور الكثير من التشريعات الاجتاعية 
والسياسية التي أعادت للمرأة بعض حقوقها الأسرية 
والزواجية . 


2 «التمط النفطى للتحديث»: 


منذ خريف 21973 تصاعدت أسعار النفط مما 
شكل محركاً قوياً وليس فاعلاً فقط في تشكله إنما في 
مصاحباته التي تمثلت في نموذج العلاقة التي نشأت بين 
الدول العربية من ناحية والدول الغربية ودول العام 
الثالث من ناحية ثانية» بالإضافة إلى تلك العلاقة 
التي نشأت في العالم العربي بين دول الأغنياء ودول 
الفقراء . 

من المهم الإشارة إلى انه كما قاد الفكر الاجتماعي 
القومى عملية التغيير في العقدين الخامس والسادس 


قاد «الفكر النفطي» الاجتماعي * التحول ف العقدين 
السابع والثامن. . ولكن إلى أين؟ 

على صعيد المرأة, هذه المرحلة شهدت بعضص 
التراجع من حيث مكانتها وممارستها لحقوقها 
الاجتماعية والسياسية . 

ويمكن تقسيم وحدات المجتمع العربي من حيث 
مواقفها من المرأة إلى ثلاث مجموعات: 


1 - المجموعة الأولى : تمثلها الدول التى تبنت 
«أنظمة اجتماعية متقدمة على صعيد المرأة تماثل في 
ذلك بعضص الأنظمة والتشريعات وهى على وجه 
التحديد: التشريعات الأسرية التونسية» الصومالية 
والعراقية وتشريعات اليمن الجنوبيء دون أن يعنى 
ذلك أن ما يصح في المدينة يصح في الريف. وان 
الأبديولوجية التقدمية قد اخترقت البيئة القيمية 
المتخلفة . 

هناك تغيرات أقرب إلى «الجذرية» (تونس ولبنان) 
تتميز بالقيم الكسموبوليتية الغربية وخاصة في المناطق 
المدينية الحضرية . 

2 المجموعة الثانية , مصرء الأردن» سوريا تتسم 

تنامي نسبي للحضور النسائي على 
والخاص . 

مرونة في التشريعات إلا أنها متأثرة في مضامينها 
بالنسق الديني السائدء خصوصاً في الفترة الأخيرة» 
مشل إلغاء انون الأحوال الشخصية المصري 1979 
والمعروف بقانون جيهان . 

- المجموعة الشالثة تمثلها الدول النفطية 
الخليجية» بعض هذه المجتمعات كالكويت والبحرين 
تلتقي مع المجموعة الثانية في بعض قوانينها 
«المتحررة»» ولا تلتقي مع الوحدات الجغرافية 


المستوى العام 


الأخرى لهذا النظام العربي الفرعي أي المملكة 
العربية السعودية وقطر وسلطنة عمان ودولة الامارات 
في الكثير من الخصائص الاقتصادية والسياسية 
والاجتاعية . 

وينقسم هذا النظام / المجموعة إلى أغلبية محافظة 
اجتماعياً وَسَياسيا وأقلية مرنة. الأكثرزية تتميز بسيادة 
الفكر الاجتماعي السلفي المعادي لأي تحول نوعي في 
واقع المرأة وكذا في المجتمع . ويضفي هذا الفكر على 
00 نوعا من «القدسية» الني تفسر على أنها 
مستمدة من «التعاليم الدينية» . 

من هذه المقدمة لقراءة التكوينات الاجتماعية 
والفكرية قِ العالم العربي. ينطلق الباحث إلى التالي : 

- المرأة في المجتمع العربي ‏ الحق الضائع بمعنى أن 

المرأة تتعلم وتكتسب ولكن تلك المعرفة التي يقرها 
الدين لها وظيفة إعدادها لتكون أما ومواطنة صاحة في 
المجتمع . وهذا ندركه في الحقوق الأسرية والزواجية 
وقوانين الأحوال الشخصية. الزواج» الطلاق» رعاية 
الأولاد. طاعة الزوج. . الخ. مما يعني أن البحث 
عن الطلب الحقوقي النسوي في مجتمع يفتقر للعدالة 
هو بحث ضائع . حيث تغيب الحرية والديمقراطية. 
هناك عجز عن تحقيق المطلب الحقوقى لصوي ام 
يرتبط بتحول نوعي في العلاقة البنيوية 
العري» نتحرن المراة وعارستهنا لختوتهنا:الاختاعية 
مرهون بتحرر الرجل وانعتاق المجتمع من واقع 
التخلف بكل رموزه الانتاجية والثقافية. وأمام عجز 
اللمظومات الفكرية السائدة والقومية» ووالسلفية» 
ودالسلفية المعاصرة» عن عتق المجتممع من مأزقه 
الحضاري؛ فهل يكون البحث عن البديل 
اللامعروف أم يكون الحل هو العدول عن ذلك 
والركون للخيارات الجاهزة . 


(ه) الفكر النفطي الاجتماعي هو «ذلك الفكر السلفي الذي يتميز باتجاهاته السياسية الداخلية وتبعيته الاقتصادية للغرب ومعاداته 


5 حق المرأة في العمل : «الإنجاز والقصور والمعوقات» 
إعداد 53 حيدر إبرا 2 

تعسرض الورقة قضية المرأة والعمل من جوانبها 
التشريعية. ثم تتناول الواقع الثقافي والسيامبى 
والأيديولوجي لتبين ونقيس مدى ما تحقق من هذه 
القضية في 3 وفي اده العينايه لسري 
6 


ملاحظات في الميدأ: 


عند إقرار حق ماء لابد أن يكون هناك اتفاق أو 
إجماع حول المبدأ العام ثم تأتي القوانين والتشريعات 
لتعميق ونشر وتثبيت مفاصل البدأ المتفق عليه 
معيقا». بالنسية ين المرأة في العمل :ها زال عمناك 
سؤال في المبدأ تطرحه أو تتحاور حوله كل الأطراف 
المهتمة بموضوع عمل المرأة. 

لماذا تعمل المرأة أصلا؟ هل هناك ضرورة روج 
المرأة للعمل؟ وكلمة خروج في السؤال ليست مجرد 
لغة ولكنبها موقف مثقل بالتحفظات والشروط لأن 
خروج المرأة من المنزل إلى العمل تصاحبه سلبيات ‏ 
حسب أصحاب هذا الرأي ‏ ويجر معه مشكلات 
عديدة مثل إهمال الدور الأسري والاختلاط مع 
الرجال ومصاعب العمل. . الخ . 

ولآن عمل المرأة ليس وضعا طبيعياً ولا من أصل 
الأشياء عند الكشيرين» لذا ففي الوطن العربي لابد 
من تبرير وتعليل قوي لعمل المرأة وخروجها من 
المنزل» وكثيراً ما يوصف بأنه قد يكون حاجة أو 
ضرورة ة أو اضطراراً ووضعاً استنتائياً مؤقتاً أو تقليداً. 

ميررات العمل ها طابع اقتصادي أو نقسي وبالتالي 
يسهل دحضهاء عندما تسقط الحاجة الاقتصادية أو 
النفسية» وترجع المرأة إلى الببت حيث تقوم بواجبها 
الروحي/ التربوي وزوجها يقوم بواجبه المادي في 
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تأمين مستلزمات العيش . إذاً الطرح التقليدي الذي 
يعلل عمل المرأة من زاوية فردية ووظيفية ليبس قاحراً 
على الصمود أمام جدل المعارضين. 

العمل في الأصل يزيل غربة الانسان عن الطبيعة 
وعن الآخر. أصبح الآثمان إنسانا يفل العميل 
فقط. وبعد ذلك استطا اع الوصول إلى اللغة والتنظيم 
الاجتماعي والثقافة ل ومعانيها المختلفة العام 
منها والخاص» فالعمل يعني الوجود الإنساني الحقيقي 
والمثقف أي غير الغريزي والفطري. هذه أرضية 
أساسية . 

ثم يعرض الباحث الموقف المشكك في حق المرأة 
في العمل بمختلف خلفياته وتوجهاته. هناك نماذج منها 
النموذج الاسلامي الشعبي الشيخ متولي شعراوي. 
وإسلامي مجتهد مثل التقليدي عباس محمود العقاد. 
ومجدد مثل البهي الخولي. هذا الاتجاه بمجمله يقوم 
على تحجيد النص على حساب الحياة والواقع بتقديم 
نموذج للمجتمع. وعندما يصطدم هذا النموذج 
بالواقم وحركة الحياة» يحاول أصحاب هذا الاتجاى 
توسيع مساحة التفسير والتأويل ويتحدثون عن 
إمكانات متضمنه في النصوص ثم التكامل بانتقائية 
واضحة مع هذه النصوص في مواجهة المواقف 
المستجدة . 

ثم يعرض الباحث الأوضاع التشريعية والقانونية 
الخاصة بحق المرأة في العمل والحقوق المساعدة . 

الدساتير والتشريعات العربية اكتسبت اللمسات 
الديمقراطية أو الليبرالية في بعض موادها اكتساباء 
وليس نتيجة تطور داخلي للعلاقات الاجتماعية 
والصراع السيامي والتقدم المدني. مما جعل الالتزام 
بالدستور وتطبيقه أمراً شكلياء ويتس حب نفس 0 
على قضية حقوق المرأة وعلى حق العمل مثلا. . لذا 
تبقى الفجوة كبيرة بين الواقع وبين المعلن, ولا يوجد 
سوى بعض الاختلافات الثانوية فقط بين الدول 
العربية المحافظة وغير المحافظة, ما عدا موقف 
جمهورية اليمن الديمقراطية الشعبية. 


أغلبية الدول العربية تركز على الأسرة أكثر من 
ذكرها حق المرأة في العمل» ويتم التأكيد على الزوجية 
والأمومة. فالمرأة في الدرجة الأولى هي الزوجة والأم 
وتتكرر جملة : «الأسرة أساس المجتمع قوامها الدين 
والأخلاق وحب الوطن». هذا التركيز كان سبباً في 
انتقاص حقوق المرأة لأنه جعلها تتمحور حول 
الوظيفة البيولوجية ‏ الاجتماعية وأكثر الحقوق التي 
اكتسبتها المرأة العاملة يتصل بإجازات ظروف الحمل 
والولادة . 

هناك حقوق وقوانين كثيرة, إلا أن القوانين لا 
تكتسب قيمة عليا إلا حين يتمثلها الناس ويجعلونها 
جزءاً من شخصيتهم وسلوكهم العادي ثم يتحدث 
الياحث مطولا عن واقع المرأة ة في العمل . 

من المقاييس الواقعية: 1- المرأة في النشاط 

الاقتصادي . 

2- المرأة في التعليم 

مساهمة المرأة في النشاط الاقتصادي العربي هى من 
أدنى النسبء حتى بالنسبة لدول العالم الثالث. وهي 
نسبة تتراوح بين 9 و9011 وبين 61,5؟. 


قصور عمل المرأة على مجالات تتهائثى مع 
«طبيعتها. 

حق المرأة في العمل هو حق منقوص لأن معوقاته 
تقود إلى أسباب فنية وثقافية واقتصادية واجتاعية . 

الموذج المجتمعي المالي يحقق النمو وليس التنمية 
لأنه : 

مجتمع استهلاكي غير منتج . 

عدم تأمين الخدمات للمرأة العاملة . 

عدم وجود نظام تعليمي متحدد ومساو. 

المشكلة أولاً هي في الموقف من عمل المرأة فى في 
النموذج المجتمعي غير المنتسج. وثانياً في وعي المرأة 
ذاتها لنفسها وإدراكها للمشكلات وكيفية التعامل 
معها. 

هذه الورقة. كغيرها من الأوراق هي طويلة 
ومتماسكة, أعتذر من كاتبهاء كما أعتذر من بقية 
الخبراء المحترمين الذين قدموا مساهمات أقل ما يقال 
فيها إنها رائعة, وأي ايجاز لما أو تقليص هو بحد ذاته 
فعل تشويه واعتداء على كرامة البحث. إنما قد يكون 
وسيلة لاستدعاء الناس للقراءة. 


ملف 4 مراجعات 


الأ 


حجبة المتغيرة 


المرأة والتحديث في اليمن © 


موضوع الكتاب : 

تشير المؤلفة إلى صعوبة التمييز بين ما هو تقليدي 
وما هو حديث في اليمن الشهالية. ذلك لأخها تجمع بين 
الفقر من ناحية والأصالة الحضارية من ناحية أخرى. 
وتتناول في دراستها التغير الاجتماعي من وجهة نظر 
المرأة اليمنية الحضرية في المدينة. وهدف الكتاب إلى 
تحليل أبعاد التغير الاجتماعي معتمداً على الملاحظة 
الدقيقة للنشاط اليومى للمرأة. 

تتخذ المؤلفة والحجاب» كمحور للدراسة., لأن 
«الحجاب» في نظرهاء يمثل التناقض في المجتمع 
اليمني» ليس فيا يخصّ المرأة فحسبء بل فيها يتناول 
العلاقات الاجتماعية ككل . وتقول المؤلفة في هذا 
الصدد إنه «وراء الحجاب يكمن رضا المرأة اليمنية 
بالختضوع من ناحية ويخفي العواطف من ناحية 


(#)» صدر الكتاب في بريطانيا ويقع في مئة وصفحتين (102) 


مراجعة: د. أسدق يعقوب قطب”” 


أخسرى»؛ كما يُعتسير الحجاب عقبة في التفاعل ورمزاً 
للضغوط الاجتماعية التي تعكسها القيم 
والعادات. . . . انه أداة للضبط الاجتماعى.» ومصدر 
للتحرر. . وهو بذلك رمز يرتبط بالأنفاط الثقافية التي 
نتسم بعدم الوضوج . 

أما المصادر العلمية التى تستند إليها المؤلفة في كتابة 
موضوعها فتشمل بالإضافة إلى أسلوب الملاحظةء 
أاد امستاة قر عبان وستر لا مساو يه 
وكذلك اعتمدت على ما يكتب في الصحف وما تنقله 
برامج الإذاعة والتلفزيون وتستشهد بمقاطع من 
اليمني حول الحجاب . 

وقنا قامتك باجراء التراسة عل غتركين» مده كل 
منها شهران في عامي 1974 و1976, بعد الشورة التي 
قام بها الكولونيل حموي وحركته التصحيحية التي 


من الحجم الصغير» ويتألف من أربعة فصول 


تتناول المؤلفة - كارلا مخلوف ماقشة موضوع الحجاب لدى المرأة اليمنية في مديئة صمععاء . 
(41810/ 1 لآ 101216 هذ 140181011751101 لمد 1/011111ا) 7/1811 01140101110 ,لط ه ]ا 011 1تلكاهاز 


(#*) أستاذ علم الاجتماع ‏ كلية الآداب ‏ جامعة الكويت. 


نادت بالتنمية والتغير في مختلف مجالات الحياة 

وناشدت المرأة المشاركة في عملية التحديث. 

وقد تضمنت عينة البحث أربعين امرأة تتراوح 
أعمار معظمهن بين 16 و25 سنةء متبنَ 16 امرأة 
متزوجة و3 (أرامل) و6 (مطلقات) والباقيات غير 
متزوجات. وأكثر من نصفهن بقليل حصلن على 
التعليم الابتدائي » وحوالي نصفهن من ربات البيوت 
وربعهن موظفات والياقيات طاليبات. 

وسوف أتناول عرض كل فصل من الفصول 
الأربعة ثم أعقب بالتعليق والنقد. 

الفصل الأول: الاطار التقليدي : 

في هذا الفصل تشير المؤلفة إلى وضع المرأة في 
المجتمع اليمني التقليدي القبلي الذي يضع المرأة في 
مكانة ثانوية مثل «الدية» التي تدفع للمرأة تبلغ نصف 
ما يدقع للرجل وأن «شهادة» الرجل تعادل «شهادة» 
امرأتين في القضاء. وتقول المؤلفة إن المرأة 0 
مبعذة عن الحياة العامة وتعطي مثلاً على ذلك في أن 
الطالبات الملتحقات بالمدارس يمثلن 09؟ فقط من 
إحمالي الطلبة الملتحقين بالمدارس عل مختلف 
المستويات. وتصل تسبة الأمية بين النساء إلى حوالي 
0 وأن دورها ني العمل خارج المنزل هو في 
أضيق نطاق. وأن المرأة تستمد مكانتها الاجتاعية من 
مكانة زوجها أو أسرتها. 

وتصف المؤلفة نشاط المرأة اليومي في مدينة 
صنعاء. . بعد مغادرة الزوج أو الأب للعمل. في 
الفترة الصباحية يوزع الوقت على عمليات إعداد 
الطعام والتنظيف وتبادل الزيارات مع النساء. وبعد 
تناول الغداء والراحة يخرج الرجل مرة أخرى لتناول 
«القات» مع زملائه. شد المرأة بعد خروج الرجل 
إذ ترتدي الحجاب وتخرج لقضاء «التفريطة» أي زيارة 
بعد الظهر. ونحمل معها «القات» إلى مكان تجمع 
النساء في بيت إحداهن, ويعرف «بالمجلس 
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النسوي». وتصف المؤلفة الملايس والأحاديث 
والأغاني والرقص في هذه المجالس - وتقول دان 
حياة المرأة روتينية» ويتكرر النشاط يومياً بما في ذلك 
أيام الجمعة والعطل الرسمية حيث لا يختلف نشاط 
المرأة بدرجة ملحوظة عن سائر الأيام . 

وتشير المؤلفة إلى آن التباعد بين الرجل والمرأة في 
«الإيديولوجية الثقافية» يضع المرأة في عالم منفصل 
تقلّ سيطرة الرجل فيهء وتشكل عنضرا من ٠‏ السلطة 
النسائية. كما ان ذلك يضع الرجل في عالم خاص به . 
ثم تتناول شر ح أنواع الحجاب ‏ الحجاب الداخلي 
(اللئمة» ويستعخدم في المنزل والحجاب الخارجي الذي 

ينقسم إلى نوعين: الأول «ستارة» وتكون ملونة 

0 «شرشف» من لون واحد وهو اللون الأسود. 
وتشرح طرق استخدامه والوظائف التي يؤديها خصاصة 
في نطاق المكانة الاجتماعية للمرأة وستر «العورة». 
وحرية الحركة ومنها الاستخدامات الايجابية والمتطرفة . 
وتشير إلى الزامية استخدام الحجاب لدى المرأة اليمنية 
في صنعاء علا بأنه لا يستخدم في القرى اليمنية كما لا 
حو من قبل النساء الواقدات من شرقي أفريقيا 
أو من قبل الأجنبيات. إن المجتمعات التي تعتبر 
شرف الرجولة محوراً للقيم الاجتماعية تؤكد على 
ضرورة ارتداء المرأة للحجاب ما دامت تحت الحاية . 

أما بالنسبة لمكانة المرأة وسلطتها في المجتمع فتشير 
المؤلفة إلى ضعف دور المرأة اليمنية في صنعاء في اتخاذ 
القرارات حتى في الشؤون المتعلقة بوضعها الاجتماعي 
مشل الزواج حيث تتم صفقة الزواج في سنْ مبكرة 
(حوالي 17 سنة), بالإضافة إلى تعدد الزوجات 
والخوف من الطلاق ‏ كل ذلك يجعل سلطتها في 
المجتمع محدودة إلا في حالة واحدة تتمثل في الدور 
الذي تقوم به الخطابة في توجيه الرجل نحو الزواج. 

الفصل الثاني - القوى المعاصرة . 

تتناول المؤلفة في هذا الفصل الفترة الي حكم 


فيها الإمام يحبى والإمام أحمد وتصفها بأنها فترة تخلف 
اقتصادي واجتماعي » وتسعى للمقارنة مع الأوضاع 
الحالية حيث تسعى الشورة للانطلاق نحو استثيار 
الموارد الطبيعية وتصميم المشروعات التنموية عن 
طريق المساعدات التى تحصل عليها الدولة من الدول 
النفطية بالإضافة إلى روسيا والصين. وتقدم المؤلفة 
بعض الأمثلة على التنمية الاجتماعية مثل زيادة عدد 
الأطباء من 150 طبيباً عام 1968 إلى 182 طبيباً عام 
5 في الدولة. وقد زاد عددهم من 80 إلى 83 طبيبا 
ق هديئة: ضتعاء وحلها خلال المتزة ذاتها. 


وفي نطاق وصفها للتغير الاجتماعي في ضصوء 
اجابات أفراد العينة عن السؤال «ماذا يعنى التغير». 
فقد خلصت إلى أن التغير ارتبط بالمظاهر المادية في 
الأدوات المنزلية الحديثة. أما فيا يتعلق بالتغير خارج 
المنزل فقد اقنصر على الخدمات الصحية والتعليم 
ووسائل الاتصال. أما الجمعيات النسائية فتنشاطها 
محدود في مجال تطوير وضع المرأة. وتسهم برامج 
الاذاعة والتلفزيون (ابتدأ البث التلفزيوني عام 1976) 
في توسيع مدارك المرأة وتتيح فرصة للحوار وتبادل 
الرأي في مضمون البرامج . 


الفصل الثالث - الانتقال إلى عالم «الجمهور». 

إن المؤسسات الصحية والتربوية ووسائل الاتصال 
الجاهيري تشكل جبهة المواجهة بين القديم 
والحديث وتشير المؤلفة إلى تأثيرها على سلوك المرأة 
القرابة. . إلى تمط الصداقة ‏ إذ إن الانتظار في عيادة 
ومشكلات الطفولة والأمور المنزّلية والعلاقات 
الأسرية. كذلك تتبادل الطالبات في المدارس الرأي 
في نطاق التفاعل التربوي والبالغات في المجالس - 
الأمر الذي زاد عدد رائدات «التفريطة» ليشمل فئات 
الموظفات والطالبات . 


الفصل الرابع - المرأة اليمنية المتغيرة : 

تتناول الباحثشة موضوعات تؤثر في حياة المرأة 
وتشكل «أزمة» اجتماعية بالنسبة ها مثل موضوع 
الولادة. المرضء الوفاة. الزواج. عدم ارتداء 
الحجاب, العقم وعدم معرفة أطباع الزوج, التأخر 
في الولادة. أو انجاب الإناث. وتشير إلى أن الحجاب 
يرتبط بتغيير مكانة المرأة ووضعها الاجتماعي في 
المجتمع اليمني. كما تشير إلى رأي احدى النساء 
بالنسبة للتغير الذي حدث في حياة المرأة بعد الشورة 
وأنه قد أصبح المجال - يعد الثورة ‏ أمام المرأة متاحا 
للاختيار في العديد من الأمور الاجتماعية بدلا من 
«الإكراه والضغط» الذي كان سائدا قبل الثورة . 

التعليق والنقد. 

لقد قامت المؤلفة بجهد واضح في تحليل جوانب 
مختلفة من الواقع الاجتماعي والثقافي الذي يحيط 
بالمرأة ف المجتمع اليمني الحضري (مديلة صنعاء) 
المعاصرء مبتدئة بتحليل معنى الخحجاب وأتواعه 
ووظيفته ثم إلى مصادر التغير الاجتاعي المتمثلة في 
الخدمات الصحية والتربوية والإذاعة والتلفزيون 
والصحف الي سامت في تغيير وضع المرأة اليمنية 
ومكانتها في المجتمع. كا قامت بتحليل العلاقات 
الاجتماعية التي تربط الرجل بالمرأة من ناحية 
والعلاقات التي تربط المرأة بغيرها من النساء ضمن 
إطار المسق القرابي وخارج النسق أيضاء من ناحية 
أخرى . وقد اعتمدت على مقابلات مع ٠٠‏ امرأة من 
مختلف الأعمار والخصائص الاجتاعية الأخرى. 

يتناول الكتاب القضايا الاجتماعية ‏ كعادة المؤلفين 
الغربيين - بصورة سطحية أكثر من اتباعه الأسلوب 
العلمي والتحليل العمنيق للظواهر السلوكية 
الاجتاعية للمرأة ومعرفة العوامل التي تؤثر في تغيير 
مكانتها وأوضاعها ومشاركتها في التنمية الاجتماعية 
والاقتصادية بقصد التوصل إلى نماذج علمية تفسر 


السلوك والانجاهات وتضع الأساس العلمي لدراسة 
أوضاع المرأة المتخيرة وخصائص التغيرات ومعوقاتها. 

والمؤلفة لم توفق في تحليل أوضاع المرأة اليمنية من 
خلال تحايل خصائص المجتمع اليمني 0 
(الحضري والريفي والبدري) إذ إن وضع المرأة فى في أي 
مجتمع ماهو إلا اتعكاس للنظام 0 
والسياسي والديني والتربوي والثقافي السائد في 
المجتمع, كما لم توضح المؤلفة مساهمة المرأة اليمنية - 
من حيث الكم والنوع - في برامج ومشروعات التلمية 
الاجتاعية الني أخحذت تزداد في العقدين الأخيرين . 

كما أن المدخل الذي استخدمته المؤلفة وهو 
«الحجاب» لا يعتبر مقياساً للتساين في أوضاع المرأة 
والعوامل التي تؤثر في مكانتها الاجتماعية وفعالياتها 
المختلفة. ىا لا يمثل الواقع الاقتصادي والثقافي المتخير 
في المجتمع اليمني المعاصر. كما أن المؤلفة لم تتطرق 
إلى التحليل التاريخي «للحجاب» خاصة من وجهة 
نظر الإسلام الذي يربط التحجب بالقيم الروحية 
والنفسية وبالنظام الأسري والتربوي وبالأهداف المادية 
والمعنوية المتصلة بالحجاب . 

إن المجتمع اليمني يمر في مرحلة تغير حضاري 
شامل (اجتماعي واقتصادي وسيامي وثقافي). 
والاحصاءات التي أوردتها المؤلقة في أوائل السبعينات 
لا تعكس حقيقة الانجازات التي حققتها اليمن من 


حيث الكم والنوع في مجالات التنمية الاجتماعية 
والاقتصادية . 


إن دراسةٍ «الحجاب» في المجتمع ا حضري نجب 


أن تعفر جره من الاطار القيمي والثقافي عع تحليل 
التغيرات ف التي طرأت على النظم الاجتماعية 
والسياسية . 


ينقص الدراسة تحليل للخصائص الديمغرافية 
0 في المجتمع اليمني ‏ الحجم والتوزيع ومعدلات 
المواليد والوفيات والزواج والطلاق وحجم الأسرةء 
ووضع المرأة العاملة حسب أبواب المهن المختلفة 
ومستويات المسؤولية والخالة الاجتاعية. ولم تتناول 
الدراسة الإطار القانوني للمرأة في الأحوال الشخصية 
والأوضاع الاجتاعية المختلفة . 


أما من الناحية المتبجية للدراسة واختيار +١‏ امرأة 
لدراسة أوضاع المرأة في مدينة صنعاء عن طريق 
المقايلة المفتوحة فيجعل من الحقائق الاجتماعية ان 
قدمتها المؤلفة ذات فائدة محدودة ويصعب التوصل الى 
تعمييات حول وضع المرأة في المجتمع اليمني المعاصر 
خاصة إذا استندت إلى أقوال امرأة واحدة أو اثنتين. 
إن ذلك يعكس الأسلوب الصحفى أكثر نما يعكس 
الأسلوب العلمي في التحليل الاجتماعي في أوضاع 
لمرأة في المجتمع اليمني المعاصر . 


ملف 4 مراجعات 


لحاجة إلى الفاسفة 
(حول العدد 63 كن مجلة الفكر العربي ) 


1 
بعد خراب البصرتن 

اقرأ العدد 63 من مجلة الفكر العربي بعد خراب 
البصرتين؛ البصرة نفسهاء والجدارين: جدار برلين 
الذي هوى. وجدار طهران الذي لم «يرتقع إلى 
السماء» . 

مل ترك تاي إل اليم 

وإذا كانت بهم حاجة» فلاذا الفلسفة؟ 

وإذا لى تكن بهم حاجة؛ فما معنى هذا «البعط» 
الفلسفي بالعربية الذي طار غباره وعلا؟ 

والعدد المذكور يحمل عنوان والفلسقة والعلوم» . 
وهو ليس أول عدد يخصص للفلسفة. بل تكاد المجلة 
تخص الفلسفة سوا بعدد. ومازلت أذكر أن عددها 
الأول كان بعنوان: الفكر العربي وأزمة المعبج . وأن 
من بين الأعداد الأخيرة هناك: العدد 41 بعنوان: 
الفكر العربي والفلسفة. و42 بعنوان: اشكاليات 
المنمج . و48: نقد العقل المحض. الذكرى المثوية 


[فيةا الجامعة اللبنانية ‏ قسم الة لفلسفة ‏ بيروت. 


د. موسص وكبه" 


الشانية. و57 بعنوان: الخطاب القلسفى العربي. 
الغداء َ ١‏ 

هذا بالإضافة إلى أن معهد الإغاء العربي» الذي 
يصدر «الفكر العربي» يعكف منذ ان 
اخراج «الموسوعة الفلسقية العربية» في أربعة جلدات 
ضخمة صدر منها ثلاثة حتى الآن. 


في الوقت نفسهء وخارج معهد الافاء العربيء 
تلاحظ حركة دائبة في «التقل الفلسفى». بل يذهب 
الأمر بالجامعة الأردنية إلى حد تنظيم مؤتمرين للفلسفة 
درت وقائعهي] عن مرك إقرائنات الوححدة الترنية ق؛ 
بيروت. ونسمع - لا نشهد ‏ عن مؤتمر ثالث للفلسفة 
في تونس. وعن توصيات ومقررات. إلخ. بل 
نلاحظ مجلات عربية تفرد صفحات كاملة وملفات 
وأعداداً خاصة بمذهب من المذاهب الفلسفية أو 
بفيلسوف طازج وعلى آخر «موضة) . والترجمات 
ومشاريع الأبحاث قائمة على قدم وساق شولا إلى 
«الينابيع» ٠‏ إلخ. 


أيكون كل ذلك يحرد مصادفة؟ مصادفة ادارية 
وشخصية؟ أن يكون مشلا خمسة على ستة من تسلم 
مهام الادارة ف معهد الاغاء من الفلاسفة؟ وأن يكون 
جميع الذين تعاقبوا على رئاسة التحرير في «الفكر 
العربي» فلاسفة؟ وما تفسير هذه المصادفة؟ 

هل يعود ذلك إلى مصادفة أخرى: كون مشاهير 
مفكري العرب المعاصرين فلاسفة؛ من زكي ن. 
محمود وفؤاد زكريا وحسن حنفي إلى عبد الله العروي 
ومحمد عابد الجابري» مروراً سطيب تيزيني وصادق 

ج. العظم. هذا كي أقتصرء تنبا للإحراج؛ على 
كرغ شاك المشاهير والفلاسفة فى الوقت 

ثم ما هو تفسير أن يكون مشاهيرتا من الفلاسفة؟ 
وهل تطرد المصادفة لتصير ظاهرة عصرية أو أوروسّة 
قاريّة تحديداً؟ فيكون علينا أن نبحث عن الاجابة في 
مضمون الفلسفة نفسه. أو في سمة معينة للثقافة 
القاريّة: أو في السيرة التاريخية للمتذهن (المثقف). 

لكن لا يسعنى. هنا والآن., أن أوغل في هذا 
المسلك الوعرء حيث سيكون على أن أجابه أسئلة 
أكثر صعوبة عن ركود الفلسفة الراهن في الغرب. 
وانصراف أئمتها إلى علوم أخرى. وموت المتذهن 
نفسه. وربمما أيضاً عن ما هي الفلسفة بالذات على 
غرار ما فعل علي حرب في العدد موضوع الكلام . 

أعودء إذنء. أدر اجي إلى العدد المذكور الذي لم 
يُثر بي ما أثاره. إلا لأنه ينتمي بأصالة إلى حركة 
التفكير الحديئة والراهنة بالعربية. وهى منذ قرتين 
ونيّف كانت. وما تزال. يحفزها سؤال مركزي واحد: 
ما العمل؟ ما العمل للخروج من المأزق الراهن؟ 
وبتعابير مختلفة وصيغ أكثر تقنية: ما هي أنجع السبل 
والوسائل الكفيلة ب : استراد الموية., أو اكتساب 
الحداثة. أو محاراة العصر من دون فقدان الموية. أو 
تحقيق النصر على الأعداء (من هم الأعداء؟) إلخ. 
إلخ. . 


وإذا كان العمل والتحقيق مرهونينء كما قد صار 
واضحا للأذهان المنفتحة على الواقع . بأواليات معينة 
أقل ما يقال فيها أنها ليست على صلة مباشرة أو 
ظاهرة بالتفلسفء, فإن القول الفلسفي يبدو على 
شبهة مسبقة في أمرهء ولنقل تخفيفا: انها شبهة 
الغرية . 

وعليه. فإن يذل القول في تبديد الشبهة وتقريب 
صلة النسب يبدو مقدمة ضرورية لكل قول. وتطغى 
هذ الصفة على معظم المقالات المدونة في العدد 63 
(مثلها تطغى على معظم أقوال المشاهير/ الفلاسفة من 
الفدرك: ولا تحرام كارف المفالات"رالمتمملةء 
الأخرى أو تلك التي تباشر الفعل وتبدؤه. وقراءتي للا 
لن تتعدى هذا الوصف. 

-2. 
القول كتمهيد للقول 

تسير الأمورء إذنء. كا لو أن على القول العربي في 
الفلسفة أن 0 عن نفسه بالتدليل على فائدته 
ودالتزامه». . أترجم : كي يصير القول العربي في 
الفلسفة ممكناً عليه أن يقدم بدءاً «أوراق اعتتماده» إلى 
هذه الحضرة الحاضرة لا أحد يعرف أين. . وإذ يقدم 
الكلام على الفلاسفة أوراقه يصير كلاما لا على 
الفلسفة بل على فائدتها ودورها ولزومها؛ ويصير 
القول مجرد تمهيد للقول. وتماماء كم| هو متوقع. 
بألبسة وألفاظ مستعارة. 

في هذا السياق. ربماء يمكن فهم العنوان الأصلي 
للعدد 3 وقد كان حسب ما يبدو من الاعلان 
المسبق. ومن مذاخلة رئيس التحرير: «الفلسفة 
ليست ميتافيزيقا فقط/ الفلسفة والعلم». 

ففي افتاحية العدد. بعنوان «مدخل لدراسة 


التكنولوجيا والفلسفة. يسوق معن زيادة جموعة من 
الأمثلة ليقول: دإن التكنولوجيا ليست محايدة). وإد 


العرب لا يدركون ذلك مع انهم ويندفعون هذه الأيام 
إلى اقتناء التكنولوجياء. ثمة حاجة إذن لجعلهم 
يدركون. والمشتغلون بالفلسفة هم «أكثر» من يقوم 
بتلبية هذه الحاجة. هنا مجال. إذنء. للتفلسف قد 
فتح . «فليدل كل بدلوه فيه» لتكون لنا وبداية طيبة 
لمعالحة الفلسقة بنظرة علمية جديدة»). ويضيف 
زيادة : «وتوظيف ذلك في خدمة الفكر العري الحديث 
والمعاصر» . 

الفائدة إذن من الميلين: فائدة فى الأول لسد 
حاجة عملية؛ وفائدة في الآخر. التوظيف في خدمة 
الفكر العربي. 

وإذا كان رئيس التحرير يرى الفائدتين معاً ويعطي 
اشارة البدء. فغالباً ما يكتفي المشاركون بفائدة 
واحدة: إظهار وضرورة التفلسف في مجال ما أو في 
الات شتى : 


فأحمد صبحي (أستاذ الفلسفة بجامعة 
الاسكندرية) يدبج مقالة في حوالى خمسة عشر ألف 
كلمة ليبين حاجة الطب إلى الفلسفة. أما ما يريد 
قوله. عبر رصده للعلاقة التاريخية بين الطب 
والفلسفة (مع توقف هذا الرصد طويلا عند كلود 
برنار) فهو بكل بساطة التالي: «لقد كانت هناك دوما 
مبادىء وأفكار فلسفية تحكم المسيرة الطبّية خلال 
عصور التاريخ . . . ومن الخقطأ الظنّ أن الفلسفة 
كانت مجرد مرحلة تاريخية في انتقال الطب من طور 
السحر إلى طور العلم» إص 15). ف«لا شيء اسمه 
التحرر من المذاهب الفلسفية إلى اللامذهب أو إلى 
اللافلسفة» (ص 28). ومتى أفجم القارىء على هذا 
النحو لا بد من أن يسلم مع الكاتب بأن «الفلسفة 
ستظلٌ شمعة تغبىء. . طريق المسيرة الطبية المحفوفة 
بكثير من المخاطر بل الكوارث». ويعترف له ببلوغ 
هدفه من تحرير مقالته الذي هو الاسهام دفي الكشف 
عن الدور الذي يمكن أن تؤديه الفلسفة» والإقرار 
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ب «أن التجريب في عصر 


(ص 42). 


العلم لن يغني عنهاء. 


التجريح الوضعي ١‏ كا هو واضح. فإن أبراهيم 
يوسف النجار (من الجامعة الأميركية في بيروت). 
مائلة . فهو يبين» عبر عرض موجز وجيد للفلسفة 
التحليلية من هيوم وراسل» ان ثمة تيارا في الفلسفة 
(التجريبية) منذ هيوم. وذلك بإجراء تعديل في 
منزلتها من دور الملكة على العلوم إلى دور الرفيقة لها . 
لأن الفلسفة «تستفيد من العلوم الأخرى وتفيدها في 
ذات الوقت6. وهي «ترافق كل العلوم ولا تفضل 
النتيجة تلقائيا من المقدمات: «وهكذا تكون الفلسفة 
اضر للعلرة. بكل :ند الكلنة تقد ريا وتؤر 
فيها. وتبقى في حركة ديناميكية غير قابعة في سرج 
عاجي أو عالم ميتافيز يقي متجمد» 0 7 . 

نصل إلى التيجة نفسها إذن من أي ى الجهات أتيناء 
عن طريق الوضعية أم عن طريق نقضها: الحاجة إلى 
الفلسفة في عصر العلم والتجريب. لأن الفلسفة 
ليست ميتافيزيقا (وحسب. ) 


ولتوضيح هذا النفي المستأنف وتأسيسه. ينبري 
جميل محمود منيمنه (كاتب وباحث من لبنان). فيبدا 
مباشرة من العنوان معلنا: الفلسفة ليست ميتافيزيقا 
قط بل هي :1 تكن حترى ييتافزيقً نوما من الأيم. 
ودليله على ذلك ليس أقل من استعراض تاريخها 
برمّتهء من نشأتها حتى اليوم: فهي بعد أن تلت عن 
حضن العلوم المختلفة التي خصرجت من رحمها 
واستقلت» ماتزال «تحتفظ بعلوم أخرى كعلم 
المعرفة. . وعلم الأخلاق وعلم المتطى وعلم الجمال». 
ومازالتء بالاضافة إلى الميتافيزيقاء «متغلغلة في 


الفيزياء والرياضيات والسياسة والاقتصاد وسائر 
العلوم ‏ وخاصة الانسانية منها» وص 73). 

يصل الكاتب. بسهولة إذنء إلى ما يريد أن 
يبين» أي إلى اثبات أن «أبعد حقول المعرفة الانسانية 
(النظرية والعملية) هى قريبة من الفلسفة. وذلك منذ 
القدم» (ص 2.81 

ويخطو خطوة أخرى أبعد من زميليه السابقين. 
فيعلن أن «للفلسفة اليوم دورها الايديولوجي 
(العقيدي) على المستويات السياسية والاقتصادية 
والاجتاعية والثقافية». أي في كل ما هو مطلوب على 
وجه التحديد للإجابة على سؤال: ما العمل. 


ولا يكتفي جميل م. منيمنه بهذا الارهاص 
النظري. بل ينتقل فورة إلى الاقتراح العملي. ويتيسر 
له هذا الانتقال باستدلال ثيل (ضمير + مثال) ففى 
المجتمعات المعاصرة يلوح امكان قيام «فلسفة علمية» 
تعتمد على النخبة فيها. أي على الفلاسفة والمفكرين 
وأساتذة الجامعات والعلماء والاعلامين. وبكلمة على 
«المثقفين» الذين «أخذوا على عاتقهم مهمة تطوير 
الفكر الانساني يمايتئلاسب ومعطيات العلم 
الانسانية العريضة» . 

لكن معالم هذه الفلسفة العلمية لم تتضح بعد في 
يجتمعاتنا العربية» شأنها في ذلك شأن «المجتمعات 
المتخلفة والنامية» التي «تطفي فيها النزعة الدينية. 
وغالباً ما تكون غير مستديرة وير متبصرة بآفاق 
وحاجات الواقع والمستقبل». 

تحناج مجتمعاتناء إذن, إلى «إنماء ثقاني» قبل أي 
شيء آخر. (وتلك نتيجة للتمثيل» ومقدمة صغرى 
لمتابعة القياس) . 

ولما كان هذا الانماء لا يقوم إلا في ظل «فلسفة 
عربية شاملة ومتكاملة)» (مقدمة كبرى مضمرة). 


فإن المطلوب إذد: وصياغة فلسفة عربية» 
(خلاصة ملزمة). 

لم يكن القول. إذنء في الفلسفة وتاريخها وعلاقتها 
بالعلوم إلا محاولة لرصد الحاجة الحقيقية التي تتبدى, 
لحسن الحظء انبا الحاجة إلى الفلسفة. 

لكن القول ل ينته بعد. وشمول المداخلة يقضي 
بتفصيل كيف يتم ذلك. ولا يتردد الكاتب في ارشادنا 
إلى سواء السبيل : إناطة تلك المهمة بتلك النخبة من 
المفكرين العرب القادرين على بناء نسق فلسفي يماشئي 
العصر ويواكب المستقبل» . 

وإذا كان ثمة من لا يزال يشك بضرورة الفلسفة 
اللازبة» أو في قدرتها على الاضطلاع بتلك المهمة, 
فإنه لن يستطيع الشك» على أي حال. بقيمة 
الفلسفة من مجرد الوجهة الأكاديمية, وهي «تدريب 
العقل الانساني على إثارة التساؤلات في وجه كل 
الثوابت والمتغيرات الطبيعية والانسانية» فهي توضح 
الرؤية الفلسفية (الفكرية) للفرد والجماعة على السواء» 
(ص 82). 

5 
الحاجة والاختراع. . والاستعارة 


لا أعلم ما هي الاعتبارات التي قضت بإنزال 
مقال منيمنه المنزلة الخامسة. وكان حريٌ بها أن 
تتصدر الملفٌ لأنها تطرح برنايجاً كاملا لا للملفم 
وحده بل للعدد 63 كله. وتسوغ (تجد وظيفة) لجملة 
مقالاته؟ فالمطلوب : 

إثبات الحاجة إلى الفلسفة بعامة» في زمن العلم. 
وهذا ما فعلته المقالات السابقة . 

والحاجة إلى فلسفة عربية بخاصة.» وهو ما يقوم به 
السيد نفادي وعبد الرحمن مرحباء كل على طريقته. 

والمباشرة. إن أمكن» بصياغة هذه الفلسفة 
الخاصة, بدءاً من تحضير المنيج الخاص» وهو ما يبدو 


انه حاصل من مقالات علي زيعور وتركي علي 
الربيعو. وأيضاً مجدي عبد الحافظ . 

أما تدريب العقل فينبغي الظن أنه متروك 
للمقالات «الأكاديمية» على ما يبدو من مقالاات سامي 
أدهم وأسامة عرابي وعلي حرب ومحمود جمول ومحمد 
نورالدين أفاية. (لكن هذه ليست مجالاً للقول 
الآن). 

فالسيد نفادي (من جامعة الخرطوم) يطل «إطلالة 
فلسفية علمية» على «الحضارة العربية الاسلامية». 
مسههاً في حل المعضلة المطروحة: كيف نتمسك 
بهويتنا الثقافية والدينية من جهة. ونلحق بركب 
الحضارة والمعاصرة من جهة أخرى. سعياً إلى الهدف 
المنشود: تحقيق استقلالنا الفكريى. فيرفض المعضلة 
ويقبل ال هدف ويكتشف حلا عبر قراءة سريعة للتراث 
الفكري والفلسفي . 

فالمعضلة موهومة الصعوية وحلها بسيط يتم 
بالخروج من اجترار التراث والتفاذ الى روحه . والنفاذ 
يفيد ان التطور «الترائي» تم باستيعاب علوم ذلك 
العصر. فلا بد إذن من أجل تحقيق اللمدف من 
«الاستيعاب الفلسفي لمنجزات العلوم المعاصرة» التي 
جاوزت بمراحل عديدة علوم التراث. (حجة أخرى 
على ضرورة الخروج من الاجترار) . 

ولن يكون الاستيعاب إلا كما كان» أي بالفلسفة 
التي إذ تحرر الفكر تحقق الجمع بين «الحسنين»: تصل 
التراث بالمعاصرة . وتزودنا بمنبج في التفكير يمكننا من 
«أن نستقل في فكرنا» (ص 115). 

وإذا كان السيد نفادي يكتفي بالاستيعاب 
الفلسفي تحقيقاً للهدف المنشود فإن عبد الرحمن مرحيا 
(من الجامعة اللبنانية الفرع الثالث) يدعونا إلى 
«مجتمع الآلة والصناعة ا من اجل الاسراع في 
تحقيق الهدف الذي صار اسمه الآن: «فلسفة خاصة 
بناو» ذلك أن «المجتمع الآللي سريع التطور والحركة 
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ينجز في وقت قصير ما يتطلب من العضلات الوقت 
الطويل أو قل هو تكثيف للزمان. فالدقيقة الواحدة 
فيه قد تعني عمراً كاملاً. وكلما استطاع العقل 
بلاتعنة كش هدر اها وارشعك ركه : 
(ص 154) . 

لا تطلق الدعوة إذن جزافاً بل استناداً إلى تحليل 
خاص اخترعه الكاتب, أو بالأحرى اهتدى إليه وإن 
لم هتديعدإلىاسم أفضل من التحليل 
ير ار في غسار «الانتصاف لواقع 
تاريخي يخص العقل العربي قبل أن يكون دفاعاً عنه» 
(ص 140). ويكتسب التحليل الجديد جلاله من 
جلال المهمة الموكولة إليه: دفع الامتهان الذي لحق 
بالعقل العربي عن طريق دعاوى رينان وشركاه الذين 
يرمون [خاسئين لا ريب] العقل العربي بالعجز عن 
التفلسف والعلم . 


ويكتفي ع. مرحيا بذكر القانون الأول هذا 
التحليل الذي هو «قانون المشكلة الأولى»: فالصدفة 
التاريخية تشاء أن تكون المشكلة الأولى التي تطرح على 
شعب من الشعوب مشكلة ميتافيزيقية؛ كما حصل مع 
اليونان. فينشىء العقل اليوناني الفلسفة ولا ينشئها 
أي شعب سواه من شعوب المجتمعات العضلية. 
وتشاء صدفة أخرى أن تطرح المشكلة الأولى كمشكلة 
دينية على شعب آخخرء كما حصل مع العرب, فيبدع 
العقل العربي في العلوم الدينية وسواها. فلا معنى 
إذن للمفاضلة بين عقل وعقل»ء لآن لكل عقل 
معجزته : «فالتفكير اليوناني انما كان رهنا بالشرارة 
الأول التي أطلقها طاليس في عصر تحول كبير. وهذا 
نفسه ما حدث للعرب أيضاً لولا أن صحوتهم قد 
اقترنت بالمشكلة الدينية بقدر ما اقترنت صحوة اليونان 


كان هذا في زمن المجتمع العضلي . أما اليوم وقد 


الفلسفات فلا سبيل لقهر التخلف سوى تمثل هذا 
الشعار: انتهى زمن العضل فهيا إلى زمن الآلة . 

ومسع قليل من التعسف يمكن ادراج مقال علي 
زيعور (من الجامعة اللبنانية في بيروت) في الاجابة 
على المطلب المقترح» ومباشرة الفعل بمنبجية خاصة 
هي الأخرى . 

أقول: مع قليل من التعسّف. لأن دراسة علي 
زيعور للفكر الوضعي المنطقي في الفلسفة العربية 
الراهنة لا تمت إل بصلة بعيدة لمطلوبات منيمنهء من 
حيث «تعالج». في فى النباية» أزمة راهنة في «الخطاب 
الفلسفي العري» / وتقترح الحلول العقلانية. وتدور في 
اطار الحفاظ على الهوية واللحاق بالمعاصرة معاء أو ما 
يسميه زيعور «التكييفانية العربية». 

والحق أن مداخلة زيعور تبني فضاءها الخاص 
ضمن الإشكال العام. فهي مداخلة تحليلية نفسية 
جماعية؛ تستقل عن التقليد الفلسفي الذي يأنف 
المحاكمة والنقد الخارجي لتخترع «منهجية نظرية» 
عيادها الأساسى «المحاكمة» مسبوقة بالتشخيص. 
ملحوقة بالاستيعاب وَصضولة إلى وخطاب الصحة 
النفسية العقلية». 

والمحاكمة ليست تأريخاً ولا وصفاً بل موقف 
«نقداني» كما يريد الكاتب. يتعلم ويتجاوز أي 
يكتسب الحسنسات ونجتاف الشائنات. ثم يتخطى 
«مستوعباً ومبقياً على التوثر الخلاق التكييفي». 
ويتوسل إلى ذلك وسيلتين هما: «التشخيص». أي 
القبض على المبدأ العام المحرك. و«التوتير». توفير 
المبدأ المحرك لتفجير المذهب من الداخل فيسهل 
بذلك فرز المقبول من المرذول والمناسب من غير 
اناي 

وتجري المحاكمة على محكين: «المحك العملى»: 
أي قابلية المذهب على التحقيق وإمكانية الانغراس في 
الواقع والنفاذ ف الوجود. و«الملحك النظري» أي 
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صوابية النسق الفلسفي واقترابه من الحقيقة 
١ص‏ 119). 

والغاية من كل ذلك البحث عما يمدنا بما يعرّز 
العقلاني والتجريبي ولمنور والمطور, وامتلاك الأدوات 
والأوالناك الفاحرة عل 'توفيين الضكتة العية 
والتكييف العربي الضرامي الخلاق. (ص 136). 

ويعزف عبد المجيد حافظط (من جاع.م. وسكان 
باريس) وتركي علي الربيعو (من الجمهورية العربية 
السورية. القامشي) عن الاختراع. الأول لأن 
بحوزته منبجاً كاملل ما زال, رغم انهيار الجدارء 
بال للدراسة والنقد و«التطبيق الخلاق»» بعمله على 
التطورية عند شبلي الشميل فيستخرج نفس البذور 
التى كان قد غرسها أو استعارها من مصادره العليمة. 
واصلا بالسلامة إلى النتيجة التي كانت متوقعة. 

والشاني لأنه يكتفي بالاستعارة من آخر المناهج 
الحديثة 5 مناقشته المحادئة. والرصينة عموماء لمشروع 
السابري قِ استراتيجيته الرشدية. إلا أن تاع. 
الربيعو ينتقد الجابري لتطوريته ووقوعه ضحية 
«المركزية الأوروبية»» وإذ ينتقد معه «الفكر التقدمي 
العري» الذي يظل «الغرب بنظامه البرهاني اطاراً 
فرجيي] له». لا يتوانى عن الاستعارة من الغرب 
نفسه) أو بعض الغرب ف دراسات موس وستروس 
وإلياد, وفي كل ما يعيد إلى اللامعقول اعتباره. وهو 
اذ يصل إلى المطلوب. مقدماً أوراق اعتهاده: إعادة 
الاعتبار إلى اللامعقول في «التراث العربي 
الاسلامي». يتخلى فجأة عن رصانته. فيقيم مائلة 
سريعة بين الاستشراق والجابري. وينتصر على 
خصمه بالضربة القاضية . 

وهكذاء لا يكتفي مطلب العمل بتعيين شكل 
القول وأطر المداخلة» بل يدخل في سياق القول نفسه 
سعيا لجعله يحرد قضاء حاجة . 

وأراني الآن أكثر اهتماماً بالانسياق في سياق هذا 


القول الموسوم بالفلسفي لأرى ما إذا كان تمهيداً 
أخرى. ما الحاجة الأخرى! 


-4- 
البغط الفلسفي 


في قراءة فلاسفة العرب لريطوريقا أرسطو: أن 
الخطابة فن الاقناع الممكن في كل واحد من الأمور. 
وأن أقاويلها تعتمد على صورتين للاقناع : الضمير أو 
ما يظن أنه كذلك وهو أشبه بالقياس . والمثال أو ما 
يظن أنه كذلك وهو أشبه بالاستقراء. وان هذه 
الأقاويل ثلاثة أصناف. فا منافرات تتعلق بالخاصل 

فعلا وتكون ‏ دا أو ذماً. والمشاجرات تتعلق 

بالحاصل سابقاً وتكون شكراً أو شكاية . والمشاورات 
تتعلق بما يقع في المستقبل فتكون الخطابة فيه ترغيباً 
وتشويقا من جهة ما فيه من نفع وفائدة» أو تكون 
تحذيراً وتخويفاً من جهة ما فيه من ضرر وخسارة. 

أقول. كان بالامكان نعت المقالات الموصوفة 
أعلاه بالخطابية, وتخصيصها بالقول إن معظمها من 
المثساورات من حيث هي ترغيب وتشويق في فعل 
الفلسفة. وإن بعضها من المنافرات من حيث هي ذم 
لا هو حاصل فعلا من وقوع في حبائل الاستشراق. 

أقول كان بالامكان. . . لولا أن المقاللات الموصوفة 
لا تلتزم بقواعد فن الخطابة التي توصي بالوضوح 
والافهام. واختصار الكلامء وسوقه على مقسام 
المخاطب. سعيا إلى الأقناع . ولولا أنها تمعن في 
الغموض والإيهام وتطنب في الكلام وتسوقه على 
مقام لم يتعين بعد. فلا هو عامة التاس ولا جماعة 
الفلاسفة. ويبدو أنها لا تحاول أن تقنم بقدر ما تحاول 
أن تستعرض فتعجب أو تفحم . 


وأقول إتها تبعط. وأتسامح مع أرسطو الذي عرف 
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كل شيء تقريبء ولم يعرّف البغط. لأنه كان لا يتقن 
العوزيةء الا سلقبق ذلكا: 

والبعط, لغة» الذبح. يقال بعط الشاة وشحطها 
اذا ذيحها. والبعط والابعاط. الغلو في الجهل والأمر 
القيح . وتقول العامة للدابة التي ذبحت وما زالت 
تتحرك 5 غير اتجاه : الدابة تبعط . 

وأطلق البعط الفلسفي على الأقاويل التي تبعط 
(تذبحع الفلسفة لتبعط (محرك) هي ف انهاه آخر: 
فهي تقل عن القول الخطابي وتمدف لا إلى النظر بل 
إلى العمل. وسأكتفي ببعض الأمثلة. 

يحاول أحمد صبحي أن يقنع بأن العلاقة وثيقة بين 
الطب والفلسفة, منذ الطب الأمبيري القديم حتى 
الطب التجريبى الحديث. فيسهل له ذلك في الطب 
القديم ويستسهل ذلك في الطب الحديث برده إلى 
مسلاته المنهجية ونظرياته. حتى اذا دخل إلى 
التفاصيل الطبية حيث لا علاقة ظاهرة للفلسفة حاول 
أن يقيم التشابه على الأقل . 0 

«إن القاعدة [الطبية] أن أنسجة ة أي شخص 
لق لز الي لبد جه إنه كما يتفاعل كل 
شخص بطريقته الخاصة مع المؤثرات الاجتماعية 
كذلك [فإن الأشخاص] يتفاوتون في تأثرهم بالعوامل 
البيئية» فحينهما ينتشر وباء فإن بعضهم يمرض ويموت. 
وبعضهم يمرض ويشفى», وفريق ثالث يبقى محصنا 
دون أن نعرف لذلك تفسيرا. 

«إن هذا الاختلاف بين التجانس والتفرد أو بين 
التعميم والتخصيص له نظير في يحال الدرامسات 
الفلسفية حولالماهية والوجود؛ إن القول بسبق الماهية 
على الوجود انما يعني القول بالتجانس والتعميم بينا 
القول بسبق الوجود على الماهية ‏ حسبما يذهب إلى 
ذلك الوجوديون إنما يعني بسبق بسبق الوجود على الماهية» 

ريما وقع خطأ طباعي هناء إذ من المتوقع أن يقول 
في الجملة الأخيرة: اتنهايعني القول بالتفرد 


والتخصيص » ونجب أن يقرأ عل هذا الأساس حى 
يستقيم المنال]. [إذن] «بذلك يتضح التوازي بين 
الفلسفة والطب. حتى حيثما يتعذر الأثر المتبادل 
بيتهها» . 
نحن أمام ضمير مركب : 
المقدمات المضمرة: 
المتشابه متواز. 
التفرد يشيه الوجود 
3 التعميم يشبه الماهية 
يليه تمثيل مجزوء: 
- الطب يعمم [مضمر] ويفرد 
- الفلسفة تقول بالوجود والماهية 
إذن بين الطب والفلسفة تواز. 


ويبحث السيد نفادي عن مثال لضميره: 
الاستيعاب الفلسفي لمنجزات العلوم يؤدي إلى تطور 
حقيقى للفلسفة. ويختار هذا المثال من التراث نفسه. 
وينبغي الظن أنه الخيار يمليه قوة تأثير المشال على 
السامعين. وهو إذ يؤرخ أو يبدو أنه يؤرخ للتراث 
العربي الاسلامي لا يفعل ذلك, وإلا كانت معارف 
طالب البكالوريا اللبنانية حسب المتهاج الرسمي 
أوسع وأمتن من تأريخه. أقول لا يؤرخ بل يطوف 
ا ا ا لكنه رغم 

ا التلوير على علوم ل عمال الشهور 
واثبات هذا التأثير لا يكون بإظهار أين وكيف 
حصل - كي لا يمل الجمهور - بل بسحشد الشهود (من 

الل دراط يشهد بالقيمة العظيمة لإنجازاتنا. 

كونٌ يقول حرفي عاك كانت هذه التابعة كستوق 
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القديمة. ولقد تقدم علم البصريات بصورة 
ملموسة». 

شهادة شاهد من أهله تقتصر إذن على الإقرار 
بالإبداع والتقدم ولا تصل إلى الاقرار بالتأثير. لكن 
في هذا الحشد من الشهود لا بأس من ادخخال شاهد 
من «أهلنا» يشهد صراحة بهذا التأثير فيتسنى لنفادي 
أن يستنتج بحزم : «وعليه فإن تواصل الحضارات 
حقيقة ثابتة لا مجال لإنكارها». 

هذه المقدمة مضافة إلى مثال التطوير تتتج حت ما 
هو لازم لتحقيق ما هو مطلوب: الاستيعاب الفلسفي 
لتحقيق الاستقلال الفكري . 

كان هذا في «المشاورات»., أما في «المناقرات» فإن 
تركي علي الربيعو يخطب في ذم الجابري : اثبات أن 
ماتؤول إليه دراسته هو ما تؤول إليه البحوث 
الاشتشراقية البخيضّةةالق سيق لإكوار مبعيذ أن بين 
عرقيتها ورقة جهازها الفكري والتي يلخص عدواهها 
بالتالي : «لكي يفهم الاسلام يجب تقليصه إلى الخيمة 
والقبيلة». والحال أن الجابري يتحدّث عن الرؤية 
البيانية العربية الاسلامية فيراها قائمة على الانفصال 
وليس على الاتصال, أي أنها رؤية تجد تعبيرها في بيئة 
الاعرابي وامتداداتها الزمانية والمكانية. تشكل الخيمة 
والقبيلة (الاعرابي الفرد والقبيلة مجموعة الأفراد) الحد 
الأوسط إذن اللازم للجمع بين الجابري 
والاستشراق. 

لكن الخطيب.ليس هبجاء تقليدياً فهولا يريد 
القضاء على الجابري بل يريد أن يعترف له بأهمية 
القراءة الابستيمولوجية والايديولوجية للتراث. وجل 
ما يريده أن يستتيبه في جموحه «ومن هنا جاء حرصنا 
على أن لا يقع الجابري فيا حذرنا هو منه». 


حشد الأآدلة (الشهود) والاستعانة بالمشهورات» 
واستنهاض العزة القومية والدينية. تبيدو جميعها وسائل 
ضرورية يلجأ إليها ليها القول في المطلوب فعله . والتلويح 


لخ رتو و بل 
لحتوسلها إلى حاجة أخرى حضارية أو نمضوية أو 
00 والقول نفسه لم يكن قولاً فلسفياً بمعنى 
بهزأ بقواعد الاستدلال ولا يطلب الحقيقة لذاتها. 

وقد يعترض هنا: ولكن المنطقي نفسه قد صار 
«موضة» قديمة بدليل الأقوال الفلسفية المحاصرة التي 
تناضل صد المنطقي والعقلاني (منذ ليتشه وأتباعه 
المعاصرين) . 

وأقول: قد يكون الاعتراض مقبولا لولا أن هذه 
الأقوال ما زالت تتمسك (أو تعلن نسبتها إلى) 
فلاذا هذا التمسك والإعلان؟ وكيف يمكن الدخول 
إلى مكنونها؟ 

هل يسعفنا تعيين المخاطب ني شيء؟ من هو 
المخاطب فعلل؟ 

أيكون القارىء العادي أو الجمهور أو عامة 
تجعل الخطابت مخطىء العامة . 

أيكون أهل الفلسفة والااختصاص؟ لكنهم بغنى 
عن هذه التبسيطات ويحاجة إل أاسلرت أكانإتعاناً: 

أيكون السلطان نفسه؟ لكن من السلطان؟ 


في أوروبا الخارجة من عتمة المرجعية إلى أنوار 
العقل. كان الفلاسفة (بعضهم عل الأقل) يضعون 
كتبهم الصادمة للعوام تحت حماية صاحب نفوذ 
وسلطان. لكنهم كانوا يناش دون فيه حبه للعلم 
والحقيقة في تصدير خارج عن بنية القول الفلسفي 
خروجا كليا. 

- وفي أوروبا التي كانت تقع خلف الجدار كان 
المدققون من الفلاسفة يزينون أبحاثهم بعبارة أو أكثر 
من عبارات الأمين العام يتملون: فيها تأويلة غنا نيفق 
مع أبحائهم . 
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في المقالاات الموصوفة لا يظهر السلطان ولا عبارة 


50 


1 - يحاول أسامة عرابي (من الجامعة الأميركية - 
بيروت) أن يبين أن المنطق بشكله الرمزي المعاصر لم 
عنها عند أرسطو نقسه وبخاصة عند الرواقيين. وهو 
يشير إلى الأمر الأساسى بأسلوب واضح ورائق لكنه 
ما زال يركن إلى المصطلحات المتداولة (خطاب» 
ومفهوم على سبيل المثال) ويكتفي بالاشارة الموجزة . 

2 - ويحاول علي حرب (كاتب وباحث من لبنان) 
أن عيْر يحال الفلسفة من سائر ججاللات الفكر والثقافة 
ويخاصة من العلوم تمهيداً تين حِدها أو بيان 
رسمها. وينجح تمريته على القول الفلسفي بالعربية, 
الفلسفية العربية القديمة وتسعى إلى كسر جدار اللغة 
النحو الموسوعي عن كسر الحدار؟ ! 

3 - ويكتب محمود حمول (من الجامعة اللينانية ‏ 
بيبروت) مقالة مشوقة وتعليمية» في آن؛ عن الانسان 
والعلم . ولا يتخلى عن تفاؤله حتى حين يتعرض 
للخطر الذي مهدد مصير الانسان. 
لا يجد الوقت الكاقي لتوضيح ما إذا كانت القراءة هي 
الفيزياء» أي هل هي مباشرة لنصوص أرسطو 
وغاليليه أم تلخيص سريع لقراءة قام ها كوايرة 
وبعض السوضعيين. مثلا لا جد الوقت الكاني 


لتوضيح أمر الأسائية الحديئة فيكتفي بوضع راسل 
وغودمان وكوين وكارناب ف سلة واحدة. ولا يجد 
اخبر | منسعا مد لوقت الآ المراءة تريفة قاف 
اينشتاين المبسط في النسبية قراءة تتوقف عند صفحاته 
الأولى. 

5 - في مقال مترجم (بغير تصرف) نقرأ: معترضة 
المربع (بدل وتر). وبارفيد وفيتاغور وهيراقليط 
وأمبيدوكل ولوكريس وكأن المترجم لم يعتد النص 
الفلسفي العربي الذي يقول: بارميندس وفيتاغورس 
وهيراقليطس وامباذوقليس ولوقريطوس . 

ويبقى لناء بعد ورغم البصرتينء هذه اللغة 
المدهشة بقبول الاشتقاق والتكيف إلى ما لا نهاية له. 
وهذا التمرّن على القول المعاصر فيها. والعدد 63 
يستوقف بدفقه اللغوي (بصرف النظر عن الأخطاء 
النحوية والسقطات الطباعية) وأساليبه ومصطلحاته 
الجديدة. بر مع ع. زيعور الذي يقيم لغة 
خاصة ومميزة تستفيد من اشتقاقات سابقة 
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ومصطلحات (دخلن على وزد فعلن الذي روجه 
كمال الحاج» وأفهوم على وزن افعول وقد ولدتهُ في 
سياق قراءتي لكنط). وتتوسع في استعالات قديمة 
محصورة كانت في العقلاني والتحليلات مثلاء فإذا بها 
مع زيعور نتسع ل: 

الوصعانية والتكييفانية والشخصانية والسلوكانية 
والتقليدانية والتسبانية والنقدانية والرشداني 

وأعمومات وأشمليات وأجمعية ومألوفيات وقيميات 
وفتيات. . إلخ. وإذا كانت هذه المصطلحات تدخل 
تمييزات ضرورية وتشير إلى «نيصات» صار لا بد منها 
فإنها تنتظر من الوقت والاستعمال الحكم في شأنها. 
لكن ثما لا شك فيه أن مصطلح «التكييفانية» يحظى 
منذ الآن بالقبول. فهو واضح بذاته (لا حاجة 
للررجوع إل الاحثية !في مناه ويل تار ل عون 
الكاتب , 


الهيلكَة الشُؤْمئّة للبّمْث المثدي 
مَعهّد الامئماء الم 
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حقوق الإنسان العربي 
الانقطاع وتعثر المواكبة 


تزامن إعداد هذا المحور من «الفكر العربي» مع زلزال الخليج. حيث الأرض ما 
زالت تحتض وتتلج فيها الثرايين: بين| الهواجس مسكونة بالتتائج المقلقة التى تتواتر 
عله في غمرة تصاعد الحديث عا يُسمى بالنظام العالمي الجديد. هذا النظام الذي 
سيكون من حصاده ‏ وقد لاح في أماكن ما من العالم - التدخل المباشر والعلني في 
مصائر الشعوب والرصد الدقيق لحركاتها التحررية - فضلا عن الامساك بزمام 
المستقبل للدول التي ستكون مرتهنة في مستقبلها السياسي وني حياتها الاقتصادية لهذا 
النظام ومشيئته العاتية . 

ومن هنا كانت المجلة حريصة على أن تواكب هذه التغيرات الكبرى. ليس في 
هذا المحور فقط. وإنمافي محاور لاحقة. شعورا مها بالخسطورة التى تعكسها عبلى 
واقع الأمة العربية ومستقبلها. هذه الأمة التي دفعت أثاناً باهظة وما تزال. من دمها 
وحريتها وثروتها. وليس أخيراً من وحدتها التى ظلت هدف الحركة الاستعمارية منذ 
الحرب العالمية الأولى. 

ومن البديبي القول. إن التمزق العربي أوجد حالة من عدم الاستقرار عبر تلك 
السنوات الطوال. لم تستطع معه الأمة العربية إعادة تشكيل مجتمعها في ضوء القيم 
والتقاليد النابعة من ترائهاء وبالتالي المواكبة الفعلية لحركة الحضارة والمتنغيرات 
الحديثة. وإنما كانت متأرجحة في الشكل ليس أكثر بين الشعارات الغربية وقشرة 


الموروث القديم. بينه) ظلت في المضمون مغترية عن شعوبها التي كثيراً ما عانت 
الكبت والتهميش أو ارغمت على الخلود إلى الصمت والانتهاك 5 قضاياها المعيشية 
ومشكلاتها الخاصة . 


لقد تحرر الإنسان العربي من الاستعمار المباشر. ولكن الفعل العربي كان ما يزال 
حكوماً بآثار التجربة الصعبة ونتائجها المستمرة. بصورة مقنعة أو ظاهرة, مماجعل 
حقوق العرب في الحياة والأرض والمصير والتطور. عرضة للانتهاك والقمع 
والمراوغة. كان ذلك يحدث قْ الوقت الذي يتياهى فيه الغرب. السعخرل مطلع 
القرن والمهيمن في أواخره. بترسيخ هذه الحقوق في مجتمعاته وتحقيق السعادة 
لشعوبه. هذا التناقض في النظرة إلى الإنسان الحاكم والإنسان الآخر. ظهرت تجلياته 
في الحملة الفرنسية على مصر التي كانت تحمل رغراً عنها الكثير من فكر الشورةء 
ولكنها لم تتورع عن استخدام العنف واستباحة القيم . ذلك الأسلوب الذي وجد فيه 
المؤرخ الحيرق «اختلالا لنظام الكون». ولقد بلغ هذا الموروث من الخلل ذروته في 
أبرز خرق لحقوق الإنسان في العصر الحديث. مع فرض الكيان الصهيوني رط 
الأمة العرربية والانحياز المطلق له. ذلك الذي كانت آخر تعبيراته في ا هجرة المنظمة 


لقوافل «الفالاشا» إلى فلسطين بإشراف مباشر من المنظر للنظام الجديد والمروّج له. 
رئيس الولايات المتحدة الأميركية. متزامناً ذلك مع اعتداءات شبه يومية تقوم بها 


اسرائيل ضد لبنان. 


ولعل هذه المفارقة كانت ما تزال مأخوذة مها الأقطار العربية التي لم تكن في الواقع 
معزولة عن متغيرات المرحلة الصعبة. إذ جنح بعضها إلى الفردية ولم يراع كثيرا 
مسألة الخريات والحقوق ما جعل الشعب خارج قرار السلطة التي ما انفكت تجازف 
بمصيره بصورة عشوائية . ولا بد من الاعتراف بأن غياب الديمقراطية كان سبياً 
موضوعياً في التراجع العربي والاخفاقات الوحدوية, كا كان سبباً في بطء التطور 
المجتمعي , المفتقر إلى الإبداع. بما يعنيه ذلك من تكريس للتخلف وإمعان في 
الاستتباع . وإذا كان العصر الحديث مدينا من حيث النظرية في حقوق الإنسان 
للوثيقة التي وردت في بيان الاستقلال الأميركي (4/7/1777). ومديئاً أيضاً للمبادىء 
التى اعلنتها الثورة الفرنسية في هذا لمجال (1789). فإن العصور القديمة والوسيطة 
مدينة لتراث الحضارات الشرقية. لا سيما الفكر العربي الإسلامي الذي تجاوز النظرية 


إلى الممارسة. منطلقاً من صيغ المؤاخاة والتسامح والمساواة وحرية المعتقد. تلك 
المبادىء التي صاغ في ضوئها الخليفة عمر بن الخطاب مقولته الشهيرة في الحق 
الإنساني: «متى استعبدتم الناس وقد ولدتهم أمهاعهم احراراأ». ولكن صرخة هذا 
الخليفة المستنير ضاعت في زحام الصراعات التي أطاحت بحياته , ليأتي اغتياله وكأنه 
اغتيال للمشروع. النموذج الذي هر سقوطه «الجماعة) ومهد لقيام حكم مطلق. كان 
من نتائجه انهيار المجتمع ومعه وحدة الدولة التى تبعثرت فيا بعد. 

«إن حقسوق الإنسان العربي في محنة. ذلك لأن المجتمع العربي لم يعرف النمو 
الديمقراطي الذي عرفته المجتمعات الغربية». كما قال الدكتور محمد المجذوب قْ 
الندوة التى نظمتها مجلة الفكر العربي تحت هذا العنوان» والتي نشرت وقائعها في هذا 
العدد. وفي هذا القول كثير من الحقيقة. ولكن الحقيقة أنضاء أن هذا المجتمع الذي 
بره الغرب منذ مطالع القرن التاسع عشر. كان منقطع الصلة أو يكاد بتراثه 
الإنساني الذي هل منه الغرب نفسه. ولم يصدّر لنا في المقابل سوى العدوان». 
مستهدفا أرضنا وثروتنا وحريتنا وحقنا في الحياة الكريمة. . فهل يكون «الحل في تربية 
جيل عربي مؤمن بحقوق الإنسان» كا قال الدكتور روحي بعلبكي في الندوة تفسها. 
لعل في هذا التصور بداية للخروج من المحنة على الأقل. نتمنى ذلك. والانصاف 
يقتضينا التنويه بما حققته الجماهيرية العربية الليبية في هذا المجال. في إعلانها الوثيقة 
الخضراء الكبرى قبل سنوات ثلاث (12/6/1988). وهي في شموليتها وتكاملهاء 
فضلاً عن توقيتهاء تشكل حاجة ملححّة؛ في مجال الحقوق والحريات, لا سيما في 
الدعوة إلى مجتمع إنساني مبدع .2 لا عدوان فيه ولا حروب ولا استغلال ولا ارهاب. 
جتمع يقس حياة الإنسان وحريته والسلطة فيه للشعب يمارسها بصورة مباشرة. 
هذه الوثيقة تتخذ فرادتها على مفترق هاية القرن. أو عصر التحولات الكبيرة وما 
تحمله من انتهاك إضاني صارخ لحقوق الإنسان العربي. 


أبراهيم بيضون 


ملف 1 . ندوة حقوق الانسان العربي 


ندوة 


حقوق الانسان العوبمي” 


كلمة مديبو الندوة: 53 ابراهيم بيخون 


ايها الزملاء الأعزاء 


مرة أخرى نلتقي في يوم 1 آخر. ما تنظّمه مجلةٌ الفكر العربي في إطار «الأيام الثقافية» لمعهد الانماء. 
الذي من تقاليده الانفتاح على أ هل العلم والثقافة» وإقامة جسر حواري معهم. مكرساً بذلك دوره الطبيعي كمنر 
ديموقراطي. ملتزمٍ بقضايا الأمة العربية. ولاشك أن المجلة التي مارست حضوراً طليعياً على مساحة الأقطار 
العربية منذ نيف واثني عشر عاماء ما تزال تؤمن بجدوى هذا الدورء القائم على التفاعل والتواصل بين الأقلام 
المستنيرة ة في هذه الأقطار. والاسهام من خلاها في إغناء مدارك جيل عربي نهبضوى جديد. 


ويجلة الفكر العربي التي كانت رائدة في منهاجها المحوري, مستثيرةً قضايا واشكاليات, تمس الحاضر كيا 
الماضي. دون التخلي عن رؤيتها الاستشرافية للمستقبل. تدرج الآن على تدعيم هذا المنهاج وتطويره» ل 
يجعلها أكثر مواكبة للراايم العربي. ويجعل صفحاتها أكثر سخونة - إذا جاز التعبير - وذلك عير هذا الشكل من 
الحلقات النقاشية التي تتيح المجال لإغناء المسألة المطروحة. بحقا وتعقيباً ونقاشاً. من جانب أكبر عددٍ تمكن من 
المختصين والمهتمين مبذه ا ولقد حققت هذه التجربة كايا ملحوظا في العدد السابق الذي كان محوره 
«المرأة العربية بين الذات والموضوع». مما يشجع على متابعتها في هذا المحور عن وحقوق الإنسان العربي». فضلا 
عن محاور أخرى في المستقبل. لا سيهما المحور الذي نعدٌ له منذ وقت غير قصير. وهو في موضوع «العرب وتحواات 
خباية القرن». 


فيه عقدذدت ف إطار «الأيام الثقافية» البيي 3 يظمها معهد الاغاء العربي عل مدار العام 3 وبدعوة من جلة المكر العربي» ودلك في 
القاعة الزجاجية في معهد الإنماء العربي؛ يروت 1991/6/1 


أيها الزملاء 
نلتقي إذن في هذه الندوة عن «حقوق الإنسان العربي», ويسعدنا الاستماع إلى ورقتين في صميم هذا 
الموضوع, أعدّهما اثنان من كبار المهتمين فيه وثما الاستاذ جوزف مغيزل والدكتور محمد المجذوب., على أن نستمع 
بعدهما إلى تعقيبات أربعة من الاساتذة الدكتورة فاديا كيوان والدكتور وسيم حرب والدكتور روحي بعلبكي 
والقاضي الدكتور سامي منصورء لن أنبي كلمتي قبل توجيه الشكر لإدارة معهد الانماء العربي ممثلة بالدكتورة فهمية 
شرف الدين, والشكر أيضا لفريق المجلة على جهوده في إنجاح هذه الندوة. والشكر كل الشكر إلى المشاركين 
فيهاء متحدثين ومعقبين ومناقشين , 


ملف 1 . ندوة حقوق الانسان العربي 


الانسان العر 


وحقوق الانسان©” 


د. محمد المجذوبي** 


قِ الوطن العربي اليوم عشرون دولة مستقلة 
(باستثناء دولة فلسطين المغتصبة). وهذا العدد قابل 
للزيادة في حال ظهور دول جديدة (كاحتمال قيام 
الجمهورية الصحراوية بعد إجراء الاستفتاء فيها), أو 
الانقسام على النفس دون التخلي عن رابطة العروبة 
(كاحتمال انفصال جنوب السودان وتحزئة الصومال) . 
والعدد قابل أيضا للتقصان (في حال الانصهار أو 
الاندماج أو التوحيد. كما جرى في شطري اليمن في 
العام 1990) . 

وغالبية هذه الدول التي نالت استقلاها منذ عقود 
معدودة تعاني أزمة حكم تتجلء بشكل عام ف 
طغيان الحاكم (سواء أكان فرداء أم حزباء أم قبيلة). 
وغياب المؤسسات السياسية والديموقراطية الحرة 
والمستقلة (المجالس التمثيلية والأحرزاب والنقابات 
والرأي العام والقضاء المستقل). وشيوع المارسات 
الاستبدادية والتعسفية القمعية المناقضة لابسط حمقوق 
الإنسان. 


0 ورقة العمل المقدمة لتدوة «حقوق الإنسان العربي» 


(* )2 عميد كلية الحقوق والعلوم السياسية ‏ الجامعة اللتانية . 


وف الآونة الأخميرة حدثت تطورات ومتغيرات 
عميقة في المجتمع الدولي أدت إلى تفسخ معسكرات 
عالمية قديمة. وقيام تكتلات إقليمية جديدة, والتخلٍ 
عن عقائد ونظريات ومسليات ومواقف خاطتة أو 
متطرفة أو متعنتة» واعتماد صيغة التعاون بدل أسلوب 
المجابهة» والسعي لإرساء أسس نظام دولي جديد. 
ولعل من أبرز ملامح هذا التوجه العالمي الجديد ‏ ىا 
فهمه الديموقراطيون من أنصار السلام ‏ هو الأخد 
بمبادىء الديموقراطية السياسية والاجتاعية», بمعناها 
الإنساني الدقيق. كأسلوب للحكم كفيل بأنهاء 
الاحتكار السياسى للسلطة» وتعزيز التعددية 
الشاتسةة تؤنانين جوان التناركة ف :اتاد القتواز 
السياسى والمشاركة في الحياة العامة»ء وضمان الحقوق 
والحريات الفردية والجماعية . 

وهذه الحقوق والحريات التي تشكل العمود 
الفقري لكل نظام ديموقراطي هي التي تعنينا هناء ولو 
كانت الأنظمة العربية تتبع المنهج الديموقراطي في 


تسيير شؤونها الداخلية وتنظيم علاقتها العربية 
والخارجية لما تعرضت لهزات سياسية واجتماعية شلت 
قدرتها على الابداع والانطلاق ومواكبة الركب 
الحضاري. بل لو كان هذا المنهيج بخير ني أقطار 
الخليج العربي لما حدثت تلك الأزمة التي انتهت 
بكارثة قومية. 

ويجمع الباحثون على أن تاريخ البشرية ليس سوى 
تاريخ المعارك المتواصلة التي خاضها الإنسان, عبر 
الأجيال, من أجل الحصول على المكاسب التي ينعم 
بها اليوم في حقل الحقوق والحريات. وحديث الحقوق 
يمتزج غالبا بحديث الحريات. بل قد يصعب أحيانا 
التمييز بين الحقوق والحريات. لأن الحقوق الفردية أو 
الشخصية تأتي. في معظم الأحيان. مرادفة 
للحريات. وتظهر الحرية. في التحليل القانوني» 
بمظهر الحق الذي يحل المرتبة 37 من حقوق 
الإنسان. باعتبار أن الانسان لا ب َم 
وممارسة هذا الحق إلا إذا كان ا 0ت هذا 
الحق. وقادراً على استعياله متى شاء. 

وقبل الحديث عن حقوق الإنسان العربي في الوقت 
الراهن لا بد لنا من كلمة عن أسباب الاهتوام 
بالحقوق والحريات» ومن لمحة عن المسيرة التماريخية 


بحقه 


هذه الحقوق والحريات . 
أولاً - أسباب الاهتمام بحقوق الإنسان: 
تضاعف الاهتمام. في السنوات الأخيرة. وفي 


مختلف أنحاء العالم. ولا سيما بعد تفكك المعسكر 
الاشتراكى وانهيار مؤسساته, بمسألة حقوق الإنسان 
وخرياته الأساسية: نعقدت الزقرات والندوات: 
ووضعت المؤلفات والدراسات,. وأيرمت الموائيق 
والاتفاقيات الدولية والاقليمية لمعالجة مختلف الجوانب 
والأوضاع والتطورات المتعلقة بهذه المسألة. ولعل 
شدة الاهتام مها تعود إلى عدة أسباب أهمها : 

1- إن حقوق الإنسان لم تعد. كما كانت في 
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الماضي. مسألة فردية تعالج قي نطاق القوانين 
والأنظمة الداخلية» بل أصبحت اليوم قضية «عالمية 
وإنسانية:» تهم كل إنسان وتهتم بكل إنسان. 
فالإنسان, في الأنظمة الديموقراطية الحديثة» هو محور 
كل الحقوق. وهذه الحقوق لا قيمة هما إن لم تكن 
مكرسة ومسخرة لخدمته. وهذا رأينا أن الاهتام بها 
تجاوز حدود الدول ونطاق الدساتير المحلية وتحول إلى 
هم عالمي. وم يكتف العالم بتكريس مبادئها في 
الدساتير والتشريعات والاعلانات الوطنية» بل سعى 
جاهداً لشندويلها ووضعها في حماية القانون الدولي 
العام : 

2- إن حقوق الإنسان أصبحت,. في العقدين 
الأخيرين, الشغل الشاغل لكل حكم أو نظام يطمح 
إلى تحصين نفسه بالشرعية وابعاد تهمة الدكتاتورية 
والاستبداد عن ممارساته. ولهذا رأينا الأنظمة الحاكمة 
تتنافس في تزيين دساتيرها وتشريعاتها بعبارات تشيد 
بحقوق الإنسان وتتعهد برعايتها. 

3 - إن عظمة الدولة أو رفعتها تقاس اليوم بمدى 
احترامها لهذه الحقوق. والتزامها بهاء. وتوفير 
الضمانات القانونية والعملية لهها. وذهب البعض إلى 
اعتبار هذه الحقوق مقياساً لكل حضارة. وأكد 
البعض الآخر أن الديموقراطية, في أبسط معانيهاء 
تتلخص في توافر أمرين: تركيز السلطة في يد 
الشعب. وتأمين الحقوق والحريات وتوفير الضمانات 
لمارستها وحمايتها. 


4- إن فقدان الحقوق والحريات, أو قمعهاء أو 
تكبيلها. أو وأدهاء كان على مر العصور سيباً من 
أسباب انهيار المجتمعات. فالحضارة العربية لم تزدمر 
إلا بفضل الحرية الفكرية التي سادت. وعندما بدأ 
الحكام يتنكرون للحقوق والحريات ويفرضون القيود 
على العقل أخذت الحضارة تنزلق في طصريق 
الانحدار. ومن الملاحظ أن اندلاع الثورات السياسية 


وحدوث التغيرات الاجتاعية كان دائيأ نتيجة الامعان 
في انتهاك الحقوق والحريات. وهذا رأينا أن كل ثورة 
من الثورات الكبرى في التاريخ قد تمخضت عن وثيقة 
أو ميثاق أو اعلان حول الحقوق والحريات. 

5 إن رَعماء الثورات والانقلابات والحخروب 
الأهلية يبررون أعمالهم. في البداية» بالرغبة في توفير 
الحقوق والحريات لجميع المواطئين. حتى إذا ما 
لهم تحولوا إلى مستبدين لا يرعون حرمة 
لأي حق أو حرية. وهذا قال المرحوم الدكتور 
صبحي المحمصاني عن الحرب اللبنانية» إنها كانت 
حرباً على الحقوق والحريات أكثر مما كانت حرباً على 
النظام والامتيازات» . وأن ضياع هذه الحقوق هو 
الذي «أوصلنا إلى ما نحن فيه من محن»» وأن العلاج 
الشافي لا يكون «إلا بالعودة إلى هذه الحقوق 
والتمسك بها" . 

6- إن انتهاك حقوق الإنسان في مجتمع ما يؤدي 
إلى اضعاف القدرة على الابداع عند أفراده. فقد 
لاحظ الدكتور أحمد صدقي الدجاني» لدى مشاركته 
في ندوة ضمت أشخاصا من عدة أقطار «إن اسهام 
المشاركين القادمين من قطر تنتهك فيه حقوقٍ الإنسان 
انتهاكاً شديداً كان اسهاماً فقيراً للغاية» خالياً من أي 
ايداع أمتر أ لشعارات غير ذي مضمون. وقد 
استوى في هذا الفقر ‏ الجميع على اختلاف اعالهم 
واختصاصاتهم)© . 


7- إن انتهاكات حقوق الإنسان تؤثر سلباً في 
النظام الاقتصادي العالمي وتؤدي إلى تعكير صفو 
العلاقات الدولية. فكل انتهاك لمذه الحقوق على 
صعيد حرية التنقل أو العمل أو الاقامة في عالم تحكمه 
ثورة الاتصال. يسفر عن عرقلة عمليات التبادل 
التجاري والتنقل الدولي والسياحة الدولية. وقد يدفع 
يعض الدول أو المنظمات أو المجتماعات إلى الاحتجاج» 
أو قطع العلاقات أو التدخلء أو تنظيم الحملات 


استتب الأمر 
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ضد الدولة المتهمة بارتكاب هذه الانتهاكات. 


تلك هي أهم الأسباب التي تجعل العالم يوجه 
عناية خاصة إلى حقوق الإنسان ويدخلها في برامج 
التدريس في المعاهد والجامعات. غير أن هذه الحقوق 
لم تبلغ هذا الشأو إلا بعد مرورها بمراحل وفترات 
قأسية . 

ثانياً - المسيرة التاريخية للحقوق والحريات: 

لقد تآثرت هذه المسيرة بالاعراف والتقاليد 
الاجتماعية., والتيارات الفكرية:. والأحداث 
السياسية» ومرت بخمس مراحل أساسية : 

1 مرحلة الاعراف, وهي المرحلة التي سبقت 
تدوين العادات والتقاليد. وكان الحق فيها للأقوى. 
وي هذه الفترة كان الشعب مستعيداً والرق شائعاً. 
وكان يعتمد على سواعد الارقاء في تسيير عجلة 
الإنتاج. فلم يكن من الطبيعي الاعتراف للعيد 
والمواطن بالحقوق والحريات ذاتها بل إن التيارات 
السائدة آنذاك كانت متحتفظ يتلك الحقوق والحريات 
لفئة متميزة وقليلة من الناس. 

2 مرحلة القوانين المكتوبة. وهى المرحلة التى 
دونت فيها الاعراف والعادات وصيقت في أحكام 
إلزامية» مثل قانون حمورابي (ني القرن العشرين قبل 
الميلاد). وقوانين صولون (ما بين القرنين السابع 
والسادس قبل الميلاد)ء وقانون الألواح الأثني عشر. 
الصادر في أوائل عصر الجمهورية في روما (في 
منتصف القرن الخامس قبل الميلاد). وفي هذه المرحلة 

ت القاعدة التي أخذ بها القانون الروماني ثم 
0 الإسلامية, والي تقول بوجوب تغير الشرائع 
بتغير الأزمان والأمكنة والأحوال. 


3 مرحلة الشرائع السماوية. وفيها ظهرت كتب 


وتعاليم وسئن واجتهادات انطوت على قيم روحية 
وأخلاقية. ودعت إلى حرية العقيدة» وأقرت بعزة 


الكرامة الإنسانية؛ ووضعت تنظييات محكمة للحقوق 
العائلية والمعمامللات ف المجتمع والعلاقات بين 
الجماعات . 


4- مرحلة الدساتير, وفيها حققت مسيرة الحقوق 
مكاسب كيرى» فالوثيقة العظمى (الماجناكارتا) التي 
اجير ملك بريطانيا على توقيعهاء في العام 1215. 
كانت أول محاولة للحد من سلطة الفرد المطلقة. 
واخضاع الحاكم لسلطان القانون. وإلزامه باحترام 
الحرية الشخصية للأفراد. وعدم إنزال أية عقوبة بهم 
قيل إحالتهم على القضاء. وشهدت بريطانياء في 
العام 1688» ثورة انتهت بعزل الملك وفرض «وثيقة 
الحقوق» على خخلفه. وكان لهذه الوثيقة أعمق الأثر في 
تاريخ حقوق الإنسان. ومع نجاح الشورة الأميركية 
وإعلان استقلال الولايات المتحدة في العام 1776» 
خطت مسيرة الحقوق خخطوات واسعة إلى الأمام: فقد 
وجد القادة الأميركيون أن الدستور لا يكتمل إلا إذا 
سبقته وثيقة تحدد حقوق المواطن. وحرص الكونغرس 
على التصديق على وثيقة الحقوق قبل الموافقة على 
الدستور. وأتت الثورة الفرنسية؛ في العام 21789 
بدعم جديد لحقوق الإنسان فأذاعت وإعلان حقوق 
الإنسان والمواطن» الذي صدقت عليه الجمعية 
التأسيسية قبل تصديقها على الدستور بأشهر طويلة . 


وبعد هذه الإعلانات والوثائق الغربية التى أدرجت 
في الدساتير ظهرت» في غتلف أنحاء العالم» دساتير 
جديدة حرصت على محاكاتها والنص على حقوق 
الإنسان بصيغ وعبارات متشابهة. غير 
أن الوثائق والبنود الدستورية المتعلقة بحقوق 
الإنسان. التى ظهرت في القرن الماضى, أهملت 
المضمون الاجتماعي والاقتصادي للحقوق والحريات, 
وم تبتم إلا بالمضمون السيامي. فهي. مثلاء لم تمنح 
حق الاقتراع العام لكل مواطن., ولم تضع حدا لسوء 
استغلال الملكية الفردية» ولم تعمد إلى إقرار المساواة 
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الاسععيويي الجب ا شط تسكن 
المستعمرات نظرة إنسانية عادلة . 

ويبدوأن الوعى الاجتماعي الذي عممته وثائق 
الحقوق ساعد الجماهير, في بداية القرن العشرين» 
على الاستفادة من بعض الحريات السياسية للنضال 
من أجل الحقوق الاجتاعية والاقتصادية. وهذا ما 
حققته الثورة السوفياتية. في العام 1917 في دستورها 
الأول الذي جعل من تلك الحقوق واجبا من واجبات 
الدولة. 


5 مرحلة المواثيق والاعلانات والاتفاقيات 
الدولية. وفيها ارتقت الحقوق والحريات إ١‏ لرتبة 
أسمى . بحيث أصبحت رعايتها وحمايتها من مهمات 
المجتمع العالمي . فمنظمة الأمم المتحدة تتحدث. في 
ميثاقها. عن حقوق الإنسان والحريات الأساسية. 
وهى التى أصدرت «الإعلان العا مى لحقوق الإنسان» 
في العام 1948, ثم اتبعته. في العام 1966 بعهدين 
عالميين الأول خاص بالحقوق المانية والسياسية. 
والشاني خاص بالحقوق الاقتصادية والاجتماعية 
والثقافية» وبروتوكول اختياري ملحق بالعهد الأول. 
وفي العام 1950. وقعت في روما الاتفاقية الأوروبية 
لحقوق الإنسان التي تتميز بأمرين: تحديد الحقوق 
وإنشاء جهازين لضمتها (اللجنة الأوروبية لحقوق 
الإنسان. والمحكمة الأوروبية الحقوق الإنسان). 

وبعد هذه الاتفاقية أصدرت الأمم المتحدة 
عشرات الاتفاقيات (ومنها إعلان طهران للعام 1968) 
حول مختلف الحقوق والحريات. وظهرت إعلانات 
ومواثيق إقليمية في مختلف مناطق العالم (مثلاً: إتفاقية 
منظمة الدول الأميركية لحقوق الإنسانء في العام 
9 . والميثاق الأفريقى لحقوق الإنسان والشعوب. 
في العام 1981. والإعلان العالمي لحقوق الإنسان في 
الإسلام. في العام 1981. وإعلان القاهرة عن حقوق 
الإنسان في الإسلام. الصادر عن وزراء خمارجية 


المؤتمر الإسلامي. في العام 1990. ومشروع الميثشاق 
العربي لحقوق الإنسان الذي أعد في إطار جامعة 
الدول العربية. ومشروع ميثاق حقوق الإنسان 
والشعب في الوطن العربي» الذي أعذه قانونيون 
عرب. في العام 1986» بدعوة من المعهد الدولي 
للدراسات العليا في العلوم الجنائية في سيراكوزا ‏ 
إيطاليا. . .) . 

ومن هذه اللمحة التاريخية السريعة نستشج أن 
اهتمام الشعوب والدول والمحافل الدولية بحقوق 
الإنسان يتضاعف عاماً يعد عام وأن هذه الحقوق 
شل م دوقن ٍ الدول الخاضعة لسيادة 
القانون» وأن رعايتها أصبحت اليوم من السهات 
البارزة والمميزة للأنظمة الديموقراطية» وأنها كلها تدور 
حول محور أساسي واحدء هو كرامة الإنسان التي 
تقوم على ركيزتين: الحرية والمساواة. 

فكل القوانين والمواثيق التي نصت على الحسرية 
والمساواة حاولت إيجاد توازن دقيق بين مصلحة الفرد 
ومصلحة المجتمع» أو بين الحقوق الفردية والعدل 
الاجتماعى . قالفرد يميل إلى الحرية. غير أن هذه 
الحرية قد تؤدي إلى عدم المساواة. وهذا يتدخل 
المجتمع لتقييد الحرية من أجل الحفاظ على المساواة . 
والخلاف بين النظام الليبرالي والنظام الشيوعي مثل 
على صعوبة التوفيق بين الأمرين. ففي النظام الأول 
توضع الحرية قبل المساواةء فينتج عن ذلك تفاوت في 
الثروات ونقص في الضمانات الاجتاعية وهوة بين 
الطبقات. وني النظام الشاني تقدم المساواة على 
الحرية؛ فيسفر ذلك عن إلغاء حق الملكية وتكبيل 
الحريات. ولكن التطورات التى شهدها النظامان منذ 
نباية الحرب العالمية الثانية» والمتغيرات الجذرية التي 
عرفها المعسكر الاشتراكي . في المدة الأخيرة.» وامتدت 
آثارها إلى العديد من دول العالمء تبشر بإمكان البثاق 
نظام جديد_يجمع بين محاسن النظامين ويستقيد من 
الخبرات والمكاسب التي توصلا إليها. 
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وحديث المتغيرات والمستجدات الدولية يجعلنا 
نتساءل عن مدى تأثيرها في تطور أوضاع الحقوق 
والحريات في الوطن العربي . 
ثالثاً - حقوق الإنسان وحرياته في الوطن العربي 
لم تكد الأقطار العربية (في المشرق) تتخلصء في 
غابة كرت الغللية الارل» من الحو السيان عى 
سقطت بين برائن الاستعمار الغربي. ول يكد بعضها 
(في المشرق والمغرب) بحصل على الاستقلال. 5 
أعقاب الحرب العالمية الشانية» حتى فوجىء مبجمة 
إمريالية تجسدت بإنشاء كيان عنصرق استيطاني 
دخيل في فلسطين طرد شعباً من أرضهء وأقام جاغدا 
بين المشرق والمغرب العربيينء وانبك القوى 
والطاقات العربية الناشئة بغزواته.. وتحالف مع 
المستعمرين لسلب خيرات الوطن العربي واجهاض 


كل محاولة لتطويره أو تحقيق نحقيق وحدته., ووفر لبعض 
الحكام العرب الميررات لتقيد الخريات وانتهاك 
لقوق : 


وبالإاضافة إلى الأخطار الخارجية المتمثلة 
بالاغتصاب الصهيوني لفلسطين والمؤامرات المتواصلة 
للغرب الاستعماري بزعامة الولايات المتحدةء 
اضطرت الأقطار العربية إلى مواجهة أخصطار داخخلية 
متمثلة برواسب الاستعار التي أفرزت عقليات 
متحجرة وأنظمة عشائرية» وبالتخلف الاجتماعي 
والاتتصادي الذي أحر حركة التطور والتغييرء 
وبالتجزئة السياسية المصطنعة التي أدت إلى قيام 
دويلات عاجزة عن تحقيق التنمية». وبالمذكلات 
الداخلية التي تنفجر من وقت إلى آخر وتيرز بشكل 
فتن وحروب وأهلية؛ وبالخصومات بين بعض الحكام 
التتى تسفر غالبا عن معارك دموية واقفال للحدود 
وقطع للعلاقات . 

وهذه الظروف العصيبة التى تعيشها الأقطار 
العربية انعكست على أوضاع الحقوق والحريات 


فحالت دون نموها وازدهارها. ولعل بعض الأنظمة 
استند إلى هذه الظروف أو رحب بهاء لتبرير تدابيره 
المنافية الحقوق مواطنيه . 

ولو اطلعنا على كل التقارير والدراسات والوثائق 
المتعلقة بهذه الأوضاع لخرجنا باستنتاج عام واحدء 
هو حقوق الإنسان العربي وحرياته الأساسية في محنة 
كبرى. ويكفينا الاستشهاد بالتقارير الصادرة عن 
المنظمة العربية لحقوق الإنسان عن وحالة حقوق 
الإنسان في الوطن العربي». 

فهذه التقارير تعتمد على دراسة الدساتير 
والتشريعات العربية المنظمة للحقوق والحريات وتحلل 
بموضوعية الواقع والمارسة. وتقدم لمحة موجزة عن 
حالة حقوق الإنسان في كل قطر ععربي. والانطباع 
الذي تنخرجح به لدى قراءة التقارير هو أن الانتكاسات 
التى أصابت مسيرة الأمة العربية في سعيها لتحقيق 
أهدافها في الاستقلال والعدالة والتنمية ترجع. في 
الأساس. إلى تهميش الإنسان العربي وحرمانه من 
حقوقه وحرياته الأساسية وتعريضه لقهر متزايد في 
الوقت الذي تتضاعف فيه المخاطر وتششد المؤامرات . 
والمخرج من هذا المأزق لا يكون إلا باستعادة هذا 
الإنسان حقوقه وحرياته وتمكينه من المشاركة في الحياة 
العامة والاسهام في اتخاذ القرارات المصيرية . 

ولو اقتصرنا على خلاصة ما ورد في تقرير العام 
7 وتقرير العام 1990. لوجدنا أن الأول يؤكد أن 
أوضاع حقوق الإنسان العربي ما زالت على حانها 
السبىء. وإن كانت قد ازدادت سوءا في بعض الأقطار 
العربية”2 وان الثاني يسارع, بعد أن يشير إلى بعض 
التطورات الإيجابية التي طرأت على هذه الأوضاع. 
مثل انباء الاحتكار السياسى للسلطة, إلى التقليل من 
أهميتها لأنها لم تمحدث أي تغيير في الواقع السلبي 
المستمر#, 


وإذا كانت حقوق الإنسان العربي في محنة. فما 
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هي العوامل أو العقبات التي تحول دون تحقيقها أو 
إزالة الكابوس عنها؟ 
* #6 * 


والعقبات كشيرة ومتداخلة؛» بعضها موضوعي 
يتعلق بموقع الوطن العربي وظروفه السياسية 
والاجتاعية والاقتصادية. ويعضها الآخر ذاتي يتعلق 
بسلوك الأنظمة العربية وتصرفاتها. وسنركز حديثنا 
على العقبات الذاتية فقط. وذلك لسببين: 

أ لأن الدول العربية أصبحت مستقلة وحرة في 
تصريف شؤونها الداخلية ورسم سياستها الخارجية. 
ومسؤولة,. بالتالي» عن وجود أو استمرار العقبات 
التي تعترض طريق ازدهار الحقوق والحريات. وهذا 
يعني أنه لم يعد من حقها التذرع بالعوامل الخارجية 
لتبرير اهماها أو تقصيرها في هذا المضمار. 

ب - لأن هذه الدول أدركت, بعد الزلزال الذي 
هز المعسكر الاشتراكي . أن للإمعان في خرق الحقوق 
والحريات عواقب وخيمةء وأن هناك فئة منها ثابنة لا 
تتأثر بأي اعتبار. ولا بتغير الأحوال والظروف. ولا 
يحق لأي نظام تقييدها أو الغاؤها أو حرمان الإنسان 
منهاء لأي سبب كان. 

ويمكننا احمال هذه العقبات بالأمور التالية: 


1 احجام غالبية الدول العربية عن التصديق على 
الموائيق والاتفاقيات الدولية بشأن حقوق الإنسان. 
ونذكر. على سبيل المشال» العهدين الدولين للعام 
6. فحتى بداية العام 1990. لم يصدق عليه إلا 
إحدى عشرة دولة (من أصل 21). ولم يحظ البروتوكول 
الاختياري الملحق بالعهد الخاص بالحقوق المدنية 
والسياسية إلا بتصديق دولتين فقط. أما الاتفاقية 
حول مناهضة التعذيب. فلم تصدق عليها إلا أربع 
دول. 


وإذا كان هذا التخلف عن الانضمم إلى المواثيق 


الدولية يشكل ظاهرة إهمال وتقاعس فالأمر الذي 
يدعو للقلق هو عدم انعكاس آثار الانضهام على 
التشريعات الداخلية. فالدول العربية التى انضمت 
إلى هذه المواثيق لم تعمد إلى تحقيق الملاءمة والانسجام 
بين هذه المواثيق وتشريعاتها الداخلية, درءا لحصول 
أي تضارب أو تناقض بينهما. 

والغريب في موقف الدول العربية أنها تنضم أحياناً 
إلى المواثيق والاتفاقيات وتمتنع عن تنفيذ ما تتطلبه من 
التزامات. فغالبية هذه الدول منضمة إلى الاتفاقية 
للقضاء على جمييع أشكال التمييز العنصري » ولكن 
معظمها يمتنع عن تقديم تقاريره إلى اللجنة المسؤولة . 


2- وجود خلل في الدساتير والتشريعات العربية. 
فغالبيتها تنص على الحقوق والحريات. وتتحدث 
أحيانا عن حرية الإنسان وكرامته بأسلوب شاعري 
خلاب. غير أن الدراسة المتأنية لهذا الأمر تنبت أن 
هناك خللا فادحاً يتجلى في عدة أمور, أهمها: 


أ وجود نقص في هذه التشريعات يكمن في عدم 
النص على الحقوق والحريات. أوني النص على 
بعضها فقط. أو في عدم تحديدهاء أو في عدم تأمين 
الضانات القانونية والعملية الكافية لها. وكثيرا ما 
استفادت الأنظمة العربية من وجود هذه الئغرات في 
تشريعاتها لتتجاهل الحقوق أو تتحايل عليها. 

بد وجوه تناقض فاح بين النصوضن الدبراقة 
والممارسات السيئةء وأحيانا بين النصوص الدستورية 
من جهة, والتشريعات والنظم الداخلية من جهة 
أخرى . 

جد امنرار معنظم الدستاتير العريية عل اخالة 
موضوع تنظيم الحقوق والحريات إلى القوانين 
العادية» دون وضع الضيانات الكافية لماء ولا سيما 
عندما تخول هذه القوانين الحاكم صلاحيات استثنائية 
كفيلة بنسف كل الضمانات . 
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د - وجود قيود على حرية الرأي والتعبير على الرغم 
من وجود القوانين المنظمة لهذه الحرية. فوسائل 
الإعلام تملكها الدولة غالباً. أو هي تشرف عليها. 
والمنشورات والمطبوعات تخضع للمراقبة. وحرية 
المراسلات والاتصالات الماتفية وتبادل المعلومات 
وعد الاجتماعات مقيدة. وتوجيه أي نقد للنظام 
والمسؤولين محرم . 

ه ‏ وجود تشريعات عرف باسم «قوانين الردّة 
السياسية» تقضي بانزال عقوبة كبرى بمن يتخلى عن 
ولائه للحزب وينتمي إلى حزب آخر. 

و- افتقار غالبية الدول العربية إلى حرية تكوين 
التنظيهات النقابية والاتحادات المهنية وإن وجدت هذه 
الحرية اخضعت لقيود متعددة تحد من دورها. 

والخلاصة أن الخلل في النظم التشريعية العربية 
أدى إلى الإساءة إلى حقوق الإنسان. والغريب أن 
التشريعات التى كانت سائدة في عهد الاستعار أو 
الحهاية أو الانتداب كانت أرحم أو أفضل من تلك 
التى ظهرت يعد الاستقلال. والأغرب من ذلك أن 
نظام الرق بقي مسموحاً به في إحدى الدول العربية 

3 انتشار التشريعات الاستدائية. فقد تفاقمت 
هذه الظاهرة في السنوات الأخيرة حتى كادت حول 
الاستثناء إلى عادي ماألوف. وخطر التشريعات 
الاستثنائية يكمن في انها تصدر للانتقاص من حقوق 
الإنسان ومخالفة الدساتير. ونذكر على سبيل المدالء 
القوانين الاستشائية التي صدرت في مصرء في العام 
0, وعرفت باسم: قانون حماية القيم من العيب» 
وقانون الاشتباهء قانون إنشاء محاكم أمن الدولة . 

ومن أشهر القوانين الاستثنائية التي تُعرّض الحقوق 
والحريات للخطر قوانين الطوارىء والأحكام العرفية. 
فغالبية الأنظمة العربية تعيش في ظل هذه الأحكام . 
وعندما تتهم بانتهاك حقوق الإنسان تبرر تصرفاتها 


بوجود حالة الطوارىء فيهاء فكأن هذه الحالة 
أضحت غطاء قانونياً لا خفاء انحراقات السلطة 
ومخالفتها لأحكام الدستور. 

والعمل بحالة الطوارىء يمنح السلطة حق توقيف 
الأشخاص دون إذن مسبق من القضاء ودون احالتهم 
على القضاء العادي. ويحرم السلطة القضائية من أي 
حق في الرقابة على أعمال السلطة التنفيذية» ويمنع 
الموقوف. بعد اطلاق سراحه أو إصدار حكم عليه 
من قبل المحاكم الاستثنائية. من إقامة الدعوى على 
السلطة العرفية أو الطعن بأحكامها. 

وحالة الطوارىء إجراء استثنائى تلجأ إليه السلطة 
التنفيذية في ظروف استثنائية وبشروط معينة. ولكن 
إعلان هذه الحالة لا يخول الحاكم المساس بمبدأ فصل 
السلطات. ولا التعرض للحقوق والحريات الأساسية 
للمواطن . 

وتما لا شك فيه أن الأنظمة العربية» عندما تلجأ 
إلى الأحكام العرفية» تخرق مبدأ سيادة القانون 
وتنتهك الحقوق والحريات من ناحيتين : 

أ من ناحية الظروف الاستثتائية الى تخولها حق 
إعلان حالة الطوارىء. فهذه الظروف ترد في كل 
التشريعات على سبيل الحصرء وهي حالة الحسرب 
والاضطرابات الداخلية والكوارث العامة. غير أن 
الأنظمة العربية لا تتقيد بذلكء بل تلجأ إلى هذا 
الاجراء كلما ارادت التخلص من جماعة أو حركة أو 
ثيار. 

- ب - من ناحية مخالفة التشريعات المنظمة لكيفية 
العمل بحالة الطوارىء. فالأنظمة العربية التي تضع 
التشريعات لحالة الطوارىء هي أول من يتنكر لها 
وبخرق بنودها عند التطبيق فكل التشريعات الخاصة 
بالطوارىء تنيط إعلان هذه الحالة بالسلطة التنفيذية 
ولكنها تمنح السلطة التشريعية حق التصديق على هذا 
الاجراء 5 أول اجتماع ها. وهي تعتبر أن تصديق 
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السلطة التشريعية من الشروط الجوهرية لنفاذ حالة 
الطوارىء. غير أننا نلاحظ أن حالة الطوارىء يعد 
اعلانهاء لا تعرض على المجالس النيابية (على ندرتها 
في الوطن العربي). وتتجلى خطورة الآمر عندما نعلم 
أن السلطة القضائية تبقى غائبة وعاجزة عن حماية 
الحقوق والحريات في حالة الطوارىء. وبعض قوانين 
الطوارىء العربية لا يجيز للموقوف أو المعتفل النظلم 
أو الاعتراض أمام مرجع قضائي . وبما أن السلطة 
التنفيذية ليست ملزمة بإحالة الموقوف على المحاكم. 
فإن بعض الموقوفين. ولا سيما الموقوفين بسبب آرائهم 
السياسية؛ يمضون السنوات الطوال في السجن دون 
حاكمة . 

4 انتشار ظاهرة الاعتقال أو الاخفاء أو الاعدام 
بسبب الرأي السيامى . وإذا كانت هذه الظاهرة تبدو 
بوضوح عند اعلان حالة الطوارىء؛ فإن بعض 
الدول يلجأ إليها في الحالات العادية, أي في الحالات 
التتى تكون فيها كل التشريعات, بما فيها التشريعسات 
إافة سالفوق واخخريات شازية المتعول. هذه 
الظاهرة. سواء أتمت في حالات الطوارىء أم في 
الحالات العادية تشكل مساسا بالأحكام الأساسية 
لقوق الإنسان وتتعارض مع كل النصوص الخناصة 
باحترام كرامة الإنسان وحريته الفكرية. 

والاعتقالات السياسية تؤدي غالباً إلى حدوث 
سلسلة طويلة ودموية من الاصطدامات والانتقامات 
بين القوى الحاكمة والحركات المعارضة تسبىء إلى 
حقوق الإنسان. ومعالجة هذه الظاهرة لا يتم إلا 
بتعميق الوعي الديموقراطي واحترام حقوق الإنسان 
عن طريق حظر كل اعتقال وقائي بسبب الجهر برأي 
سياسي مخالف. وقد اتيح لبعض الجمعيات العربية 
التي تعنى بحقوق الإنسان أن طالبت مرارا: 


أده بإلغاء حالة الطوارىء وعدم اللجوء إليها إلا 
عند الضرورة القصوى وفي أضيق الحدود. 


ب - بإلغاء المحاكم الاستثنائية والاعتماد على 
الفضاء العادي بعد ضهان استقلاله . 

ج - بالاقلاع عن أسلوب الاعتقال الكيفي 
والافراج عن كل المعتقلين والمسجونين بسبب آرائهم 
أو مواقفهم السياسية . 

د بإلغاء عقوبة الاعدام وتحسين أوصاع السجون 
وتحويل السجون إلى مدرسة إصلاحية . 

هب بناعتيار التعذيب اجوما غير تايل للتقادم 
يعاقب عليه كل من يمارسه. أو يأمر به أو يشارك 
كيه . 
5 تحويل الديموقراطية إلى واجهة دستورية 
منمقة. هالديموقراطية في معظم الأقطار العربية نص 
جامد أو سراب خادع. وليست واقعا محسوسا. 
وينجلى ذلك ي: 

أ تعطيل المجالس التمثيلية (إن وحدت). 

ب استكثار الحكم بكل السلطات. 

ج - الحكم الوراثي بنص دستوري . 

د أزمة شرعية الحكم. 

وفي الختامء ما هي أهم المقترحات لمعالحة أزمة 
حقوق الإنسان العرري؟ 

باستطاعتنا استنتاجها من بين ثايا العقبات التي 
تحدثنا عنها. فبالوعي الديموقراطي وبانتشار 
الديموقراطية. وباشراك المواطن في صنع القرارات 
المصيرية. نستطيع تعزيز الحقوق والحريات. وهذا 
فعلينا أن نسعى لإقامة نظام عربي جديد تتوافر فيه 
الضمانات الكافية لاحترام حقوق الإنساد وارادته 
الحرة» ويترسخ فيه مبدأ التعددية السياسية والفكرية» 
ومبدأً حرية الرأي والتعبير. ومبدأ احترام الرأي 
الآخر والدفاع عنه . 

ولا بد لناء في الهاية. من ابداء بعض الملاحظات 
والانطباعات: 
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1 إن جميع الحقوق والحريات تشكل كلا مترابطاً 
لا يتجزأ. غير أن الدول الغربية تحاول دائما الفصل 
والتمييز بين الحقوق السياسية والمدنية والحقوق 
الاحتماعية والثقافية. والتركيز على الفئة الأولى فقط. 
والتمييز بين المئتس يؤدي إلى تحويل حقوق الإنسان 
المدنية والسياسية إلى حقوق خيالية. لأن المواطن 
المحروم من حقوقه الاجتاعية و'لاقتصادية لا يملك. 
في الواقع. حرية حقيقية تمكنه من ممارسة حقوقه 
المانية والسياسية, هالعالم الذي لا يتمتع بحق العمل 
والتعليم والتصيب وعستوى لائق من المعيشة لا 
يستطيع ممارسة حشه السياسي والمشاركة في الحياة 
العامة . 

2 إن موصوع حقوق الإنسان لا ينبغي أن 
يتحول إلى عقيدة (إيديولوجية) لثلا يصبح موضع 
استغلال من قبل الأنظمة الحاكمة, أو ذريعة لتحقيق 
مآرب خاصة . 

3 إن المعوقات الي تعترص سبيل ازدهار حقوق 
الإنسال عندنا ليست بالضرورة دات طبيعة سياسية. 
ولا تقتصر على ممارسات السلطة السياسية وحدها. 
إنها أوسم وأعمق لأسا تشمل المحتمع بأسره وبكل 
جوانبه. وهدا المجتمع ما زال يفتقر إلى حرية الفكر 
والرأي لدى السلطة ولدى فصائل المعارضة على حد 
سواء. ولهذا فإن غياب تمشل حقوق الإنسان ليس 
حكراً على السلطة بل هو عمل تمارسه المعارضة أيضا 
داخل صفوفها وني تعاملها مع الآخرين. 

4- إن التفاوت في درجات التطور الاجتماعى 
والسياسبى داخل الأقطار العربية أدى إلى ظهور أكثر 
من خطاب أو مفهوم عربي لحقوق الإنسان. فوضع 
المرأة» مثلاء يختلف اختلافا كليا من قطر إلى قطر. 
ولكن. على الرغم من هذا التفاوت. فهناك ظاهرة 
ضعف مؤسسات المجتمع المدني العربي وعدم تجذر 
مبادىء حقوق الإنسان في الثقافة العربية. 


5 إن الحركات أو الجمعيات العربية التي تُعنى 2 يعود إلى أن مجتمعنا العربي لم يعرف النمو 
بحقوق الإنسان وتداقع عنها نشأت ونمت وتطورت الديموقراطي الذي عرفته المجتمعات الغربية» وم 
لدى الصفوة والنخبة. ولم تصبح حتى الآن حركة يتعرف إلى المناخ الذي صاحب عصر النهضة في 
شعبية جماهيرية ذات تأثير في المجتمع. ولعل السبب أوروبا وحفل بمفاهيم الحرية والمساواة. 


الحواشي 


)1( راجع كتاءه : أركان حقوق الإنسان. دار العلم للملايين» بيروتء 1979. ص 8. 

(2) راحع مقاله عن حلف الفضول وحقوق الإتسان. في صحيعة السقيرء في 1989/7/5 . 
)3( راجع محلة : حقوق الإنسان في الوطن العربيء عدد مارس. 1987 ص 8. 

)4( راحجع نص التقرير قي العدد الخاض من المحلة المذكورة. الصادر قي العام )199 ص 9. 
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ملفا 1 . ندوة حقوق الانسان العربي 


طرق حماية حقوق الانسان العربي 


لقد قدم الدكتور محمد المجذوب لوحة شاملة عن 
تطور مفهوم حقوق الإنسان عبر التاريخ وصورة عامة 
عن أحكام حقوق الإنسان على الصعيد الدولي في 
العقود الأخيرة ولا سيما منذ 1948 وصولا إلى أحوال 
حقوق الإنسان في الوطن العربي ولا حاجة للمزيد عما 
قال. 

لذلك سأقصر كلامي على طرق حماية حقوق 
الإنسان العربي . 

أولا: الحاية الأساسية التي لا مندوحة عنها همي في 

- أن يكون الإنسان الفرد هو القيمة الأولى. 

- أن تسود الديمقراطية بقيمها وحرياتها الشخصية 
والعامة وأجهزتها وني طليعتها حرية الرأي 
والصحافة . 


ورقة عمل مقدمة لندوة «حقوق الإنسان العري». 


فيك 
ر#ع" 
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جوزف صغيزل ** 


والارادات الفردية والمصالح الخاصة. 

أن ممتر م تعددية الاتجاهات السياسية وبالتالي أن 
تتمتع المعارضة بحرية العمل التامة فيتوفر التوازن 
والرقابة بين الأكثرية الحاكمة والأقلية المعارضة. 

- أن يمتاز القضاء باستقلاليته المطلقة فيسهر على 
حماية حقوق الناس دون مسايرة . 

- أن تمارس هيئات الدفاع عن حقوق الإنسان غير 
الحكومية عملها بحرية وأن تتمتع بالحصانة. 
- أن تدخل حقوق الإنسان في التربية والثقافة 
الشعبية . 

كل الضمانات الأخرى التي نسعى إلى الالتجاء 
اليها لرعاية حقوق الإنسان العربي تأتي في الدرجة 
الثانية من أجل دعم الضيانات الداخلية أو تصحيح 
ما اختل متها. 

ثانياً: ا حماية العربية 


في السابق كانت الصحافة العربية واللبنانية 
بخاصة وكان بعض قادة الفكر والكتاب حماة الحريات 
ولا سيها حرية الرأي والقلم ' ول يكن هنالك من 
هيئات منظمة غير حكومية تأخذ على نفسها الدفاع 
عن حقوق الإنسان العربي. 

إلى أن تأسست المنظمة العربية لحقوق الإنسان. 

كانت المحاولة الأولى لإنشاء المنظمة العربية لحقوق 
الإنسان في سنة 1974 عندما دعا نقيب المحامين 
اللبنانيين في تلك السنة إلى اجتماع عقد في نقابة 
المحامين في بيروت. وحضره بعض رجال الفكر 
والقانون وممثئلون عن تيارات فكرية ورجال قانون 
ونقباء من البلاد العربية. وقرر المجتمعون إنشاء 
المنظمة العربية لحقوق الإنسان وتقدموا بعلم وخير 
وفق نظام حريات تأسيس الجمعيات في لبنان 
وحصلوا على الموافقة بإنشائها. 

غير أن الحرب اللبنانية وأدت المنظمة وهي في 
مهدهاء فلم تواصل. واستمر الأمر كذلك حتى عام 
3 حيث عقد اجتماع بين بعض المثقفين العرب 
في تونس تقرر فيه مبدأ إنشاء المنظمة ثم عقد اجتماع 
موسع على هامش الندوة التي نظمها مركز دراسات 
الوحدة العربية في قبرص . واتفق الحاضرون جميعا 
على وضع إنشاء منظمة عربية لحقوق الإنسان موضع 
التنفيذ. ولا لم يكن بالإمكان اختيار بيروت مركرا 
هذه المنظمة. فقد ارتؤي إقامة مركزها في القاهرة. 
مع العلم أن السلطات المصرية لم توافق حتى اليوم 
على إنشائها ولم تعترف بها حتى الآن. وذلك على 
الرغم من المساعي الحثيثة الي أجريت عن طريق 
المراجعات الإدارية والقضاء المصري. ولم تفلم كل 
المحاولات الأخرى أيضا في الحصول على حق الوجود 
القانوني لا في مصر ولا ني أي بلد عربي آخر. ولهذا 
فإن المنظمة لا زالت منظمة غير معترف بباء إلا أنها 
قائمة في الواقع وتقوم بمهامها ونشاطاتها كما لو أنها 


20 


تتمتع بترخيص قانوني وبصفات الوجود القانوني 
كلهاء وذلك لأنها تعتبر أن رسالتها شرعية بالمعنى 
الكامل هذه الصفة. 

في 1983 نشأت المنظمة العربية لحقوق الإنسان 
التي تولت الدفاع عن حقوق الإنسان العربي في كل 
البلاد العربية وفي جميع مجالات الحقوق. 

وقد حددت أهدافها على الوجه التالي: 

1 العمل على احترام وتعزيز حقوق الإنسان 
والحريات الأساسية في الوطن العربي لجميع المواطنين 
والأشخاص الموجودين على أرضه طبقا لما يتضمنه 
الإعلان العالمى الحقوق الإنان والموائيق الدولية لا 
سيا العهذان. الدوليان الخناضان بالحقوق السياسة 
والمدنية والحقوق الاقتصادية والاجتاعية والثقافية 
وكافة المواثيق والاعلانات الدولية الأخرى. وذلك 
بالدقاع عن كل من يتعرض من الأفراد والجماعات - 
لانتهاك حقوقه الإنسانية خلافا لما هو منصوص عليه 
في تلك المواثيق . 

2- عدم الانحياز إلى أي نظام عربي أو ضده. 

3- نشر وتعميق وعي المواطنين بحقوقهم المشروعة 
وتمسكهم بها بكل الوسائل الممكنة كالمطبوعات 
والندوات والمؤتمرات وغيرها. 

4- توثيق روابط التعاون والتنسيق مع جميع 
المنظبات والحيئات والجماعات العربية والأفريقية 
والدولية العاملة في يحال حقوق الإنسان. 

ديعيدا عن الافجاراف النيانية: اسيل 
للإفراج عن الأشخاص الذين يعتقلون أو يحتجزون 
أو تقيد حرياتهم بسبب آرائهم السياسية أو معتقداتهم 
اللدينية أو غير ذلك من المعتقدات التي تمليها عليهم 
ضائرهم أو بسبيب العرق أو الجنس أو اللون أو 
اللسدين. وكذلك الأشخاص الذين يعتقلون أو 
يحتجزون أو تقيد حرياتهم لأي سيب ويخضعون 


لاكراه أو تعذيب أو أي ضرب من ضروب المعاملة أو 
العقوية القاسية أو اللاإنسانية أو المهيئة أو الحاطة 
بالكرامة. إضافة إلى المختطفين والمختفين ومجهولي 
المصير» والعمل على تقديم العون لهم. 

6- السعي إلى تقرير واحترام استقلال القضاء 
ومهنة المحاماة وسيادة حكم القانون. 

7 الاعتراض على أية اجراءات أو محاكمات لا 
تتوافر فيها ضمانات المحاكمة العادلة للمتهمين أمام 
قاضيهم الطبيعى وتقديم المساعدة القانونية لهم حيث]| 
كان ذلك ضرووياً وممكنا. 

8- تقديم المساعدة المالية وغيرها من وسائل 
الاغاثة للمتهمين والمحكوم عليهم والمحتجزين في 
قضايا الرأي وغيرها من القضايا السياسية ومن 
يعولونهم . 

9 تحسين أحوال المحتجزين والمعتقلين والسجناء 
الدولية للحد الأدن لعاملتهم . وطلب السماح لمندوبي 
المنظمة بزيارة السجون للتحقق من توافر الشروط 
الدولية المتعارف عليها. 

أما الهيئات التي تنتسب إلى المنظمة العربية الحقوق 
الإنسان فهي على ثلاثة أنواع: أفراد وفروع أو 
جمعيات منتسبة وأهم تلك الهيئات والفروع هي : 

اللهيئات العربية المنتسبة للمنظمة كأعضاء: 

الرابطة المغربية لحقوق الإنسان. 

الرابطة التونسية الحقوق الإنسان. 

الرابطة الحزائرية لحقوق الإنسان. 

الرابطة الموريتانية لحقوق الإنسان. 

الجمعية اللبنانية الحقوق الإنسان. 

- فروع المنظمة في البلذان العربية: جمهورية مصر 


الهاشمية . 
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- فروع المنظمة في البلدان الأجنبية: النمسا_ 
فرنسا ‏ المملكة المتحدة ‏ الولايات المتحذة الأميركية . 

وهناك تجمعات عربية ممثلة في المنظمة ليس لما 
مقسام ف بلدانها كتجمع اليمن. ونجمع الكويت» 
وتجمع الإمارات . 

وتصدر المنظمة وثائق في حملتها على الدفاع عن 
حقوق الإنسان العربي. 

- الوثيقة الأولى : هي نشرة صغيرة تتألف من عدة 
صفحات تصدر كل شهرين أو ثلاثة وباللغتين العربية 
والإنكليزية وتوزع على شكل واسع في البلدان 
العربية والعالمية على أساس أنها طريقة من طرق 
الدفاع عن هؤلاء المنتهكة حقوقهم. وهي تشتمل على 
لوائح تفصيلية بأسم)ء المعتقلين أو المحكومين الذين 
تصل أخبارهم إلى النظمة؛, ويمعلومات تتصل 
باعتقالهم كتاريخ دخوظهم إلى السجن وتوقيقهم. 
ونوح الجرم المسلد إليهم , والمدة التي قضوها ف 
السجن, وإذا أمكن يُذكر مكان اعتقاهم أو حيث 
هم موحودون. 

الوثيقة الشانية : وهي تصدر على شكل كتيب 
دوري يحتوي على مقالات ودراسات وخختلاصات عامة 
عن ما يجري في البلدان العربية حول حقوق 
الانسان. 
ثلاثة أجزاء : الجزء الأول هو عيارة عن مقدمة عامة 
توجز ما يحصل حول كل حق من حقوق الإنسان في 
البلدان العربية عموما دون الدخول ف التفاصيل . 
والجزء الثاني هو بمثائة تقرير عن كل دولة عربية 
بشكل منفرد يشترك في اعداده المركز الرئيسي للمنظمة 
في مصر مع هيتات حقوق الإنسان في كل بلد عربيء 
وذلك حرصا على أن تأتي المعلومات المدونة في التقرير 
متطابقة مع الواقع الفعلٍ للبلد المعني » وبعيدة عن 
أي شككل من أشكال الظلم أو التجني على البلد 


المعني أو على الأشخاص الذين تنتهك حقوقهم. كا 
تستعين المنظمة في اعداد تقريرها بالتقارير التي تقدمها 
المؤسسات الدوليية. فمن المعلوم أن لجنة حقوق 
الإنسان في الأمم التحذة تصبيذ فرت ١‏ نتويا حول 
حقوق الإنسان في كل بلد عربي. وكذلك تفعل 
منظمة العفو الدولية خاصة في مسألة الموقوفين والذين 
تصدر في حقهم عقوبات الاعدام. إضافة إلى تقارير 
أخرى تصدرها بعض الدول مثل وزارة الخارجية في 
الولايات المتحدة الأميركية التى تستعرض في كتاب 
سنوي أوضاع حقوق الإنسان في جميع دول العام 
الشرقية والغربية. وهكذا أن الاعتهاد على تلك 
التقارير يساعد المنظمة على الوصول إلى أكبر قدر 
ممكن من الحقيقة فيما تنشرهء بغية تحقيق الحهاية 
لحقوق الإنسان في البلدان العربية . 


وقد قامت حتى الآن بعمل جليل جداً أكسبها 
مركزاً مرموقاً في العالم وفي داخل الدول العربية 
تحملت عسل السفنة الاسعار ب :ل التجلين 
الاقتصادي الاجتاعي في منظمة الأمم المتحدة وعلى 
صفة المراقب في منظمة الوحدة الافريقية. 


تضع المنظمة في رأس أولوياتها العمل على احترام 
حقوق الإنسان والحريات الأساسية وتعزيزها في 
الوطن العربي لجميع المواطنين والأشخاص الموجودين 
على أرضهء طبقاً لا يتضمنه الإعلان العالمي الحقوق 
الإنسان ولما نصت عليه الاتفاقيات الدولية التى أقرتها 
منظمة الأمم المتحدة وابرمتها أو صادقت عليها بعض 
الدول العربية. فهناك 21 دولة عربية لكنها لم توافق 
جميعها على تلك الاتفاقيات. وقد ذكر د. يجذوب أن 
11 دولة عربية وافقت على العهدين الدوليين: 
الأول ويتعلق بالحقوق المدنية والسياسية وهذا العهد 
الدولي له بروتوكول مهم سوف نعود إلى الحديث عنه 
فيا بعد عند الحديث عن الضيهانات الدولية. والثاني 
يرتبط بالحقوق الاجتماعية والاقتصادية والثقافية . 
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تتمتع المنظمة العربية لحقوق الإنسان بوزن أدبي 
وإن لم يكن قانونياً لدى معظم الدول العربية. وهي 
لا تنحاز لأي نظام عربي على حساب آخر ولا تحابي 
بلدا. وكثيرا ما تسعى المنظمة إلى إرسال محامين من 
قبلها للمدافعة عن المحالين أمام المحكمة. خاصة إذا 
كان هناك معوقات لا تؤمن محاكمة عادلة لهم أو لا 
يتوفر فيها الضمانة والاستقلالية والموضوعية اللازمة. 
ومع أنه قلما كان يسمح لها بذلك, لكنها في كل مرة 
كانت تشدد على المشاركة وتطالب بإفساح المجال أمام 
تمثلين من قبلها للدفاع عن المحالين أمام المحكمة 
وبحضور محامين مع محامين من البلد ا معني » وبخاصة 
في حال عدم حضور أي محام من البلد المعني إذا كان 
هناك ما يمنع هؤلاء المحامين فعلياً من الدفاع عن 
موكليهم . والمنفلمة كانت ولا تزال تتلقى 0 
بوجود معتقلين مضى على اعتقالهم وقت طويل ولم تتم 
احالتهم إلى المحاكمة بعد. وهؤلاء المعتقلون يعدون 
بالعشرات في معظم الدول العربية ان لم يكونوا في 
جميعها. وكانت ترد اسماؤهم إلى المنظمة العربية 
لحقوق الإنسان التي تبعث بدورها برسائل إلى حكام 
البلد المعني طالبة التوضيحات حول ذلك. وقلم) 
كانت تحصل على أية أجوبة أو توضيحات. هذا مع 
العلم أن المنظمة حققت نجاحاً في مرات عدة 
واستطاعت المساعدة قِ الوفراج عن بعض المعتقلين. 
وخاصة بعد كثرة الوالجاح ومساعدة المؤسسات 
الدولية. إذ إن المنظمة كها ذكرت» تتعناون تعاوناً 
مباشراً وفعَالاً مع جميع الهيئات الدولية التي تعنى 
بحقوق الإنسان. وهذا التعاون يشكل ضانة أساسية 
لا بد متها. 

ولكنهبا رغم كل وزنها وأهمية عملها والاعتراف 
الدولي بهاء لم تحصل على أية صفة في جامعة الدول 
العربية . 

ثالثاً : الحماية الدولية 

تؤمس الحمايه الدولبه لحنتوق الإنسار على الوجه الأني: 


1 من خلال التقارير السنوية المفروضة على كل 
دولة أبرمت العهدين الدوليين الخاصين بالحقوق 
الاقتصادية والاجتاعية والثقافية من جهة والحقوق 
السياسية والمدنية من جهة أخرى عمل بالمادة /16/ من 
العهد الآول والمادة /40/ من العهد الثاني . 

فالمادة /16/ من العهد الدولي الخاص بالحقوق 
الاقتصادية والاجتاعية والثقافية تنص على أن: 

- تتعهد الدول الأطراف في العهد الجالي بأن 
تضعء تشياً مع هذا القسم من العهد, تقارير عن 
الاجراءات التي اتخذتها والتقدم الذي أحرزته في 
تحقيق مراعاة الحقوق المقررة في هذه الاتفافية. 

(أ) تعرض جميع التقارير على الأمين العام للأمم 
المتحدة, الذي يقوم بإرسال نسخ منها إلى المجلس 
الاقتصادي والاجتاعي للنظر فيها طبقاللعهد 
الحالي . 1 

(ب) وعلى الأمين العام للأمم التحدة كذلك أن 
يتَعْك ]ل الوكالات التخصصة سحامن الارير: ]د 
أية أجزاء منباذات صلة, التي تضعها الدول 
الأطراف في هذه الاتفاقية والتي تكون ا من بين 
أعضاء هذه الوكالات المتخصصة طلما كانت هذه 
التقارير أو أجزاء منها متصلة بأي من الأمور التي 
تدخل ضمن مسؤوليات الوكاللات طبقاً لمستنداتها 
الدستورية. 


أما المادة الأريعون من العهد الدولي الخاص 
بالحقوق السياسية والمدنية تنص على أن: 

1 تتعهد الدول الأطراف في العهد الحالي بوضع 
التقارير عن الاجراءات التي اتخذتها والتي من شأتها 
أن تؤدي إلى تأمين الحقوق المقررة في هذا العهد وعن 
التقدم الذي تم احرازه في التمتع بتلك الحقوق». 
وذلك: 

(أ) خلال عام من تاريخ نفاذ مفعول العهد ال حالي 
بالنسبة للدول الأطراف المعنية . 
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(ب) بناء على طلب اللجنة بعد ذلك . 

2- تقدم كافة التقارير إلى الأمين العام للأمم 
المتحدة الذي يقوم بذوره باحالتها على اللجدة للنظر 

وسين التقارير العوامل والصعوبات إن وجدت» 
التي تؤثر على تطبيق العهد الحالي . 

3- يجوز للأمين العام للأمم المتحدة بعد التشاور 
2 اللجنة أن يحيل على 0 الف المعنية 
النماميا 


4 - تدرس اللجنة التقارير المقدمة لما من الدول 
الأطراف في العهد الحالي وتحيل تقاريرها وما تراه 
مناسباً من التعليقات العامة إلى الدول الأطراف ولا 
أيضاً أ أن تحيل هذه التعليقات مع نسخ من التقارير 
الني استلمتها من الدول الأطراف في العهد الحالي إلى 
المجلس الاقتصادي والاجتماعي 

5 يجوز للدول الأطراف في العهد الحالي أن تقدم 
إلى اللجنة ملاحظاتها على أية تعليقات موضوعة طبقا 
للفقرة /4/ من هذه المادة. 

وهنالك طريقة هامة أخرى من شأنها حماية حقوق 
الإنسان وهى من خلال التبليغات أو الشكاوى من 
دولة على دولة أخرى بالنسبة للدول التى وافقت على 
الخضوع للادة /41/ من العهد الدولي الخاص بالحقوق 
السياسية والمدنية الني تنص : 

يجوز لأية دولة طرف قي العهد الحالي أن تصرح 
ف أي وقت طبقاً هده المادة باقرارها باخنتصاص 
اللجنة في استلام التبليغات التي تتضمن إدعاءات 
دولة طرف بأن دولة أخرى طرف لا تقوم باداء 
التزاماتها بموجب العهد الحالي. وبالنظر في تلك 
التبليغات. ويجوز استلام التبليغات بموجب هذه المادة 
والنظر فيها فقط في حالة تقديمها من دولة طرف سبق 


أن صرحت باقرارها باختصاص اللجنة فيم| يتعلق بها 
نفسها. ولا يجوز أن تتسلم التبليغات التي تخص دولة 
طرف لم يسبق لها إصدار مثل ذلك التصريح . 

ولعل أهم طريقة يمكن أن يلجأ إليها الإنسان ما 
أصابه هي من خلال الشكاوى التي يمكن أن يقدمها 
الأفراد الذين استنفدوا المراجع الوطنية إلى لجنة 
حقوق الإنسان في جنيف التابعة لمنظمة الأمم المتحدة 
لمواطني الدول التي وافقت على البروتوكول الاختياري 
الملحق بالعهد الدولي الخاص بالحقوق السياسية 
والمدنية . 

تقر كل دولة طرف في العهد تصبح طرفاً في 
البروتوكول الحالي باختصاص اللجنة في استلام 
ودراسة تبليغات الأفراد الخاضعين لولايتها والذين 
يدعون بأغهم ضحايا انتهاك تلك الدولة الطرف لأي 

من الحقوق اللمبينة في العهد. ولا يجوز للجنة استلام 
أي عليه إذا كان فصل بقوله طرف في العهد ولكنها 
ليست طرفاً في المروتوكول ا حالي . 

يجوز للأفراد الذين يدعون أن أياً من حقوقهم 
المعددة في العهد قد جرى انتهاكه. والذين استنفدوا 
كافة الحلول المحلية المتوافرة» أن يتقدموا بتبليغاتهم 
إلى اللجنة للنظر فيها. 

ولكن عندما نعلم أن معظم الدول العربية التي 
أيرمت العهدين الدوليين المذكورين أعلاه لم تقدم بين 
2 و1990 أية تقارير إلى الأمم المتحدة ك]| هو 
مفروض. وعندما نعلم أن أية دولة عربية لم توافق 
على الخضوع للادة /41/ المذكورة, وأن بلدين فقط 
هما الجزائر وليبيا انضم إلى البروتوكول الاختياري. 
نرى كم أن الحماية الدولية مفقودة عمليا للإنسان 
العربي . 

وقبل أن اختم هذا العرض الموجزء لا بد لي من 
أن أتطرق إلى موضوع حقوق الإنسان في لبنان 
وأتحدث عن أوضاعنا خاصة فيا يتعلق بحماية هذه 


الحقوق. فالقوانين اللبنانية الوضعية بوجه عامء ما 
عدا بعضها المتعلق بالمرأة والقاصرين (سن 
العمل. . . إلخ) وبعض ال حالات؛ تنص على حماية 
حقوق الإنسان. ولبنان ىا هو معلوم كان قد أبرم 
العهدين الذوليين: الذكوريق» لكته لسو الحظ م 
يتقدم بالتقارير المطلوبة. كما أنه لم يبرم البروتوكول 
الاختياري . غير أن هناك حدثاً هاما قد حصل بعد 
اتفاق الطائف وهو إدخال التقيد يأحكام الإعلات 
الغالى قوق الإننان فى مقدمة الدنضرر :رهذا 
الأمر بالغ الأهمية لأنه يساعد فيا بعد على مطالبة 


المحكمة التي ستنظر في دستورية القوانين والتي نص 


على إنشائها اتفاق الطائف - ونأمل أن يحصل ذلك 
بأسرع وقت ممكن ‏ أن نتمكن من مراجعة هذه 
المحكمة بكل قانون لا يراعي الاتفاقيات الدولية أو 
يحرم حقوق الإنسان. إذ هناك قوانين ن لا تحصى يتم 
إصدارها وبعضها لا بجارم حقوق الإنسان سواء 
حسب ما نصت عليها القوانين الوضعية المحلية أو 
تلك التي تنص عليها الاتفاقيات الدولية. ىا أنه 
سوف يساعد على مطالبة المحاكم أيضاً وليس 
المحكمة الدستورية فحسبء بأن تطبق أحكام 
العهدين المذكورين عندما يظهر أن هناك تناقضاً بينها 
وبين أحكام العدرانيق البرشية اتداعلية: عينة 
بالقاعدة القانونية المكرسة في قانون أصول المحاكمات 
المدنية. المادة الثانية التى نصت على أنه في حالة 
تعارض أحكام قانون داخلي مع أحكام اتفاقية دولية 
يرجح الأحذ بأحكام الأخيرة. وهذا الأمر مهم 
للغاية . أمام القضاة والمحامين إذن ياب واسع للدفاع 
عن حقوق الإنسان, بانتظار إمكانية الطعن بالقوانين 
التي لا ترعى حقوق الإنسان أمام المحكمة المختصة 
بالنظر في دستورية القوانين فيم) بعد. 

قلت في بداية حديثي أن من بين عناصر حماية 
حقوق الإنسان في بلد ما بروز الهيئات غير الحكومية 
المعنية بالدفاع عن تلك الحقوق. 


لذلك رأيت من الضروري أن أعطي لحة عن 
الجمعية اللبنانية لحقوق الإنسان التي أخذت على 
عاتقها الدفاع عن حقوق الإإنسان في لبنان. 

الجمعية اللبنانية الحقوق الإنسان . 

تأسست الجمعية اللبنانية لحقوق الإنسان وصدر 
العلم والخير بتأسيسها في 1985/10/29 الرقم 
1/ أ. د. 

أهدافها: التعريف يحقوق الإنسان ونشرهاء 
وتعميق وعي اللبنانيين لحقوق الإنسانء وحماية حقوق 
الؤنسان في لبئان من الانتهاك؛ والعمل على توافق 
الأنظمة والقوانين اللبنانية مع حقوق الإنسان (إلغاء 
المؤسسات الوطنية والعربية والعالمية الأهلية والحكومية 
التي تعنى بحاية حقوق الإنسان. 

درجحتثك الجمعية على الاحتفال كل عام بالذكرى 
السنوية للإعلان العالمي الحقوق الإنسان. 

فنظمت في 6 و7 من كانون الأول/ديسمير 1986 
حلقة دراسية حول أوضاع حقوق الإنسان في لبنان من 
حيث التعليم والتوثيق والإعلام شارك فيها ستون 
وحمعيات أهلية وإدارات رسمية . 


- ويتاريخ 1 129 من كانون الأول/ديسمير 1987 
نظمت حلقة دراسية موضوعها دور وسائل الإعلام 
اللبنانية المكتوبة والمرئية ‏ السمعية قِ مكافحة نار 
الحرب ونشر روح السلام وقد شارك فيها تمثلون عن 
الصحف والإذاعات وشركات التلفزيون على 
اختلافها وأهل الإعلام . 

من 1988/6/28 إلى 1988/7/1 نظمت بالتعاون مع 
ليون دورة دراسية لأاهل القانون حول حقوق 
الإنسان . 
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- في تموز 1988 شاركت الجمعية في مؤمّر نظمته 
اليونسكو حول حقوق الإنسان تعليم ‏ توثيق - إعلام 
في مالطة . 

في سنة 1988 انتسبت الجمعية إلى المنظمة العربية 
لحفوق الإنسان وشاركت في نشاطاتها السنوية ولا 
تزال. 

- في 1 و2 و3 أيلول / سبتمير 1988 ألقى أعضاء من 
الجمعية محاضرات تثقيفية بحقوق الإنسان لرتباء قوى 
الأمن الداخلي في معهد قوى الآمن الداخلي . 

- ف صيف 1988 أرسلت الجمعية إلى جنيف اثنين 
من أعضائها للتخصص في تعليم حقوق الإنسان في 
المدارس الابتدائية لدى مؤسسة (5127) «المدرسة أداة 
سلام) . 

- في 9 و10 كانون الأول/ديسمسير 1988 نظمت 
حلقة دراسية موضوعها العلاقة بين حقوق الإنسان 
الاقتصادية والاجتاعية والسلام شارك فيها ممثلون عن 
الحيئات الاقتصادية والنقابية وعلماء اجتماع واقتصاد 
وسياسة . 

في 20 أيار/ مايو 1989 نظمت الجمعية حملة عطاء 
السدم «من لبناني إلى لبناني» شارك فيهامئات 
الأشخاص من كل مناطق لبنان وجرت الحملة ف 
اليوم ذاته في مدرسة الحكمة ‏ الأشرفية وفي مدرسة 
رمل الظريف - رأس يروت . 

في صيف 1989 انتديت الجمعية عضواً لاتباع 
دورة دراسية في المعهد الدولي لحقوق الإنسسان في 
ستراسبورغ بمنحة مقدمة من الأمم المتحدة ‏ لجنة 
حقوق الإنسان في جنيف. 

في 1989 بنت الجمعية في كل أقنية التلفزيون 
العاملة في لبنان وفي الوقت ذاته. ثلاثة أفلام قصيرة 
حول الحق في السلامة الشخصية والحق في التنقل 
الحر والحق في ححرمة المنزل. وهي حقوق طالما 
انتهكت في حروب لبنان . 


حضرت حلقة دراسية لتقام في 9 و10 كانون 
الآول/ديسمير 1989 موضوعها حقوق الطفل وحقوق 
المعاقين. لكن الأحداث الأمنية السائدة آنذاك حالت 
دون ذلك. 

في 1990/12/4 طالبت الجمعية بالمساواة القانونية 
بين الرجل والمرأة وطرحت مشاريع قوانين تزيل 
التمييز وارفقت بالمطالية بأن يصادق لبنان على 
الاتفاقية الدولية الخاصة بحظر جميع أشكال التمييز 
ضد النساء. 

- وبمناسبة دراسة تعديل الدستور الليناني قامت 
الجمعية بمساع لدى السلطات من أجل إدراج الالتزام 
بالاعلان العالمى لحقوق الإنسان في صلب الدستور 
وهكذا حصل فأدرج هذا الالتزام في المقدمة بموجب 
القانون الدستوري رقم 90/18 تاريخ 1990/9/21. 

- وبالتعاون مع اليونيسف ومع مس وثلاثين جمعية 
أهلية معنية بشؤون الأولاد قامت الجمعية بمساع لدى 
السلطات لتعجيل إبرام لبنان الاتفاقية الدولية لحقوق 
الطفل وهكذا صار فأبرمت يموجب القانون رقم 
0 تاريخ 1990/10/30. 

- ويمناسبة ذكرى تأسيس الجمعية نظمت الجمعية 
برنامجاً تلفزيونياً من إحدي عشرة حلقة بثها تلفزيون 
لبنان تناولت عددا كبيرا من أحكام شرعة حقوق 
الإنسان وشارك فيها ثلاثون من أهل العلم 
والاختصاص. 

في كانون الثاني / يناير 1991 نظمت الجمعية أول 
دورة تدريبية لتعليم حقوق الإنسان في المسدارسٍ 
الابتدائية اللبنانية تلقى فيها خمسة عشر مرييا ومعلا 
من مختلف المدارس الابتدائية اللبنانية على يد سبعة 
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عشر محاضراً متخصصاً دروساً في كيفية تعليم حقوق 
الإنسان. 

لاحقت الجمعية مسألة اعتقال القاصرين في 
اصلاحيات حيث يمكن أن يتلقوا التربية الاصلاحية 
المناسبة لإبعادهم عن عالم الأجرام . 


ترصد الجمعية الانتهاكات الي تقع على حقوق 
الإنسان في لبنان وتضع فيها تقريرا شهريا يعمم على 
المنظيات الدولية والاقليمية والجمعيات الأهلية 
الداخلية والمراجع المسؤولة للحد متها أو معالحتها. 

تصدار الجمعية نشرة دورية, العدد الأول منبا ِ 
0 شباط /فيراير 1991 تتضمن مقاللات تعرف بحقوق 
الإنسان وتفسرها وتبرز الانتهاكات المرتكبة في لبنان. 

إن أطلت الكلام على الجمعية اللبنانية الحقوق 
الإنسان فلكي أؤكد على أمرين أساسيين: 

1- الأول أن الدفاع عن حقوق الإنسان شأن يقع 
عينه على كل مواطن من خلال فرصة الانتساب إلى 
الهيئات الأهلية التي تعنى بطريقة أو بأخرى بحقوق 
النائن الآسانية وحرياهم. 

2- الشاني ان للهيئات الأهلية غير الحكومية دوراً 
متناسباً في إجراء الرقابة على السلطات من أجل ضمان 
احترامها حقوق الإنسان ودوراً متنامياً في نشر التوعية 
والإدراك بأن احترام حقوق الآخرين يعني في آن معا 
احترام الآخرين لحقوقنا. 

الهيئات غير الحكومية هي الشريكة في قيام 
المجتمع الذي نحترم فيه حقوق الإنسان. 


ملف ١‏ . ندوة حقوق الانسان العربي 


تعفيب 1: د. فاديا كيوان 
تعقيب 2: د. وسيم حرب 


تعقيب 1: د. فاديا كيوانت 


أن الحديث عن بوت الإنسان شاع 
واتسعٌ ف العام المعاصر. وصحيحٌ أيضاً أن هذا 
الحديث قد بلغ الثقافة السياسية قٍِ العالم العربي. 
ولكن لا يد لنا من الاقرار بأن أن واقع حقوق الإنسان 
5 العالم العربي عتلفٌ اما عن الخطاب المتحدث 
عن تلك الحقوق. ولا عجب في ذلك لأن حقوق 
الإنسان في المجتمعات الغربية جاءت نتيجة طبيعية 
لتطور البنى الاجتاعية ولتطور الولاءات في كل دولة. 
ولتطور العلاقة بين الفرد والدولة (ع5؟؟ :ده/؟). أما 
في العالم العربي فإن الحديث عن حقوق الإنسان هو 
من المستوردات الثقافية المنتشرة في أوساط النخبة 
وليس نتيجة لتطور اقتصادي اجتماعي عام . هذا لا 
يعني أننا لا نقرٌ بأهمية هذه الحقوق وبضرورة احترامها 
ولكن نحن نفتش عن سبب أو أسباب ابتعاد الممارسة 
عندنا عن احترام هذه الحقوق. وتساؤلنا في هذا 
الموضوع قريب من تساؤلنا عن موضوع الديمقراطية . 
فنحن استوردنا المصطلح وتغئينا به وما زالت الممارسة 
عندنا بعيدة كل البعد عن الديمقراطية بمعناها 
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تعقيب 3: د. روحي بعلبكي 
تعقيب 4: د. سامي منصور 


الدقيق: أي المشاركة الشعبية في صناعة القرار 
السيامسبى وقبول الرأي المختلف واحترامه والقبول 
بالتنوع واعتماد التعامل مع الآخرين عير الحوار 
والااستعداد للتسوية إلخ. . فحتى في لبنان حيث 
ينغطرس البعض قولاً بأن لبنان يتميز عن المحيط في 
ديمقراطيته واحترامه للحريات العامة والمردية إلخء 
رأينا كيف أجهض المسار الديمقراطي للتغيير وساد 
التقاتلٌ الطائفي والعشائري والعائلي لسنوات ومن ثم 
عاد نظامنا ينتج نفسه. فيعين نعييئا ابناء من نوفوا من 
نواب انتخبوا منذ حوالي العشرين سنة. وبعض أمراء 
الميليشيات مكافأة لهم على ما انجزوه خلال الحرب. 
أما الحريات الفردية فهى منقوصة بسبب الحريات 
التي تتمتع بها الجسماعات وتمارس من خلانها التسلط 
على الأفراد. وأخص بالذكر الحريات التي تتمتع 5 
الطوائف بموجب دستورنا واليي تتحول إلى قيود على 
الأفراد. 

في المجتمعات الغربية جاءت التساؤلات الأولى 
حول حقوق الإنسان من أوساط ليبرالية متطرفة كانت 
تبحث عن قيود للدولة كي لا تنتقص هذه الأخيرة 


من الحريات الفردية في المجال الاقتصادي . في ما بعد 
سيرتبط انتشار قيم حقوق الإنسان بتيار شعبى آخخر 
تختلف عن الأجواء التي عرفها هذا اللوضوع قٍِ 
الأصل . 

إن محاضرة الدكتور محمد المجذوب تشمل أفكاراً 
عديدة غنية جدأ في مذلوها. . وتسمح لنا بالتعمق في 
موضوع واقع حقوق الإنسان 5 العالم العربي . 

1 - فهويقرٌ بان التيارات التي تهتم بحقوق 
الإنسان تقتصر على الصفوة أو النخبة ولم تتسع 
لتشمل حركات شعبية جماهيرية . 

2- ويقر بأن هناك تفاوتاً في المقهوم العربي لحقوق 
الإنسان بين دولة وأخرى . وهذه النقطة مهمة جداء 
لأن لكل دولة عربية تطورها الاجتاعى والاقتصادي 
والثقافي والسياسي. وبالتالي فإن الحديث الإجمالي عن 
حقوق الإنسان ني الوطن العربي حديث غير دقيق 
علميا. 


3- ويقول الدكتور مجذوب بأن المعوقات التى 
يمرن عو فرق الأسبان الست سكاسة تقطن يا 
إنها تشمل المارسة في صفوف المعارضة والمجتمع 
بأسره. وبالفعل فإن حقوق الإنسان ما زالت بعيدة 
جداً عن التداول حتى في المجتمع المدني. حيث ما 
زالت تسود العلاقات العائلية والعشائرية والقبلية 
والطائفية. وهنا أععود إلى التجربة الغربية حيث 
تصاعد الحديث عن حقوق الإنسان في معرض 
توضيح العلاقة بين الفرد والسلطة العامة. أي بين 
الفرد والدولة بعد أن تراجعت العلاقات العائلية 
التقليدية مع نمو الرأسمالية الصناعية والحياة الحضرية 
على حساتب الآرياف. وبعد أن تكونت الأمة وانبثق 
عنها تدريجياً بنيات الدولة. وأخحذت الدولة 5 بعض 
الأحيان طابعاً تسلطياً أصبح من الواجب الحد منه. 
أما في العالم العري فهناك” تناحر بين نوعين من 
التسلط : تسلط السماعة على الصعيد المدني (عائلة. 
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طائفة. عشيرة). وتسلط الدولة. وخلاصة القول إن 
ل ازعية الجاع مرضرعية كريس حقرن الانستان 
إلا بعد الوصول إلى معادلة: فرد ‏ دولة . 


4- لكنني لا أوافق الدكتور مجذوب في القول بأن 
تيع الحقوق والحريات تشكل كلا مترابطاً لا يتجزأ. 
فالحقوق السياسية والمانية ظهرت في مرحلة أولى ونا 
اتضح طابعها الشكلي الفارغ من كل مضمون إذ لم 
يكن هناك فرص حقيقية للمواطنين. تصاعدت 
المطالبة بالحقوق الاقتصادية والاجتاعية» وفي مختلف 
الدول العربية» هناك تطور متنوع لهذا السياق. قفي 
العربية السعودية هناك تقديمات اجتاعية عديدة 
للمواطنين ‏ يجب أن أقول للرعايا لأنهم ليسوا 
مواطنين حيث إنهم لا يتمتعون ا د 
المواطنية - ومتالك خ غياب تام للحديث حتى الحديث 
عن حقوق سيأسية ومدنية . 

أما ِ لبنان فهناك ترددٌ في منبجية النضال الشعبي 
فيختلط الحديث عن الحقوق الاقتصادية والاجتاعية 
بالحديث عن المشاركة الطائفية في الحياة السياسية. 
ولكن غى الشاركة لق إلنياة النداسية لآ نان 
الأهراد حقوقاً طالما أنها مشاركة طائفية. ١‏ 

نظراً إلى وجود هذا التنوع في الواقع بين مختلف 
الدول العربية. لا يمكن الحديث عن «إقامة نظام 
عربي جديد تتوافر فيه الضمانات لاحترام حقوق 
الإنسان» كما يقول الدكتور مجذوب. 


إن تشديدنا على ضصرورة وجود أرضية اقتصادية 
اجتماعية واسعة تدفع بقوى شعبية معنية مباشرة 
بمسألة إقرار حقوق الإنسان, لا يمنعنا من التنويه 
بأهمية الدور الذي قد تلعبه النخبة في نشر ثقافة 
حقوق الإنسان في المجتمعات العربية. لكن أي عمل 
عد لاحداث التجول التوعى فق متمعاتنا هو عمل 
مؤسساني أولاًء ومؤسساتي جماهيري ثانياً. 


إن مجتمعاً فيه أفراد يشهد النضال من أجل حقوق 
الانسان. أما مجتمعاتنا فهي تقع في تجاذب بين 
الجماعات والدولة» فيا الفرد ضائع تاماً بينهم. وهذا 
التجاذب يتوقف أحياناً عند تسويات بين الجماعة 
والدولة قتدخل الجاعة في الدولة لكن الفرد يبقى 
غائيا. 


لا بأس إذا تم تفعيل النضال الشعبي من أجل 
الديمقراطية, لأنها الطريق الذي لا بد منه للإقرار 
التدريجي بحقوق الإنسان عبر الإقرار بالمواطنية. على 
ألا يغيب عن فكرنا أن ثقافة سياسية لا تنفذ إلا إذا 
جاءت ترحمة لحاجات وطموحات قوى اجنتاعية واعية 
ومنظمة. وعمل النخبة يكون فاعلاً وطليعياً إذا 
حاول الارتباط بقوى اجتماعية واسعة وتلظيمها 
وتوعيتها. وإلا كان عملا هامشياً يعمل به المثقفون. 
فيما نظامنا الاجتماعي في مراوحة ونظامنا السياسي 
يعيدٌ إنتاج نفسه دون أي قلق. 
تعقيب 12 د. وسيم حرب 

عندما دعاني الدكتور بيضون للمشاركة في هذا 
الملتقى الكريم؛ وافقت. يشسدني الحسين إلى زمن 
كانت الكلمة السياسية فيه تحتل مرتبة عائية في فكري 
وعمل . 0 نقطعت عنها منذ أكثر من عشر سنوات 
مأخوذاً ب.؛ بشهرة العلم وتقنيات المعلومات . فشكراً 
للدكتور بيضون ولمعهد الانماء العري لإتاحة هذه 
الفرصة لي 

كما أشكر الصديقين العميد محدوب والاستاذ 
مغيزل على الجهد الذي بذلاه لتزويدنا بعرض 
ومعلومات ذات فائدة كبيرة لنا 

ستقتصر مداخلتي على مقدمة صغبرة وعلى جملة 
من التساؤلات . 

شهدت الثانيسات مدا واسعاً لحركة حقوق 
الإنسان كحركة مطلبية سياسية ‏ اجتماعية واقتصادية 
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فكثرت التحركات: وتعدّدت الأنشطة وتنوعت وفاض 
الكلام من كل صوب حتى التبس الأمر وكاد أن 
يتساوى في الطرح المعتدي والمعتدى عليه والظالم 
والمظلوم والمستكبر والمقهور. واضطربت إبرة البوصلة 
فعكست الاتجاهات. وأصبح حق الفلاشا في الهجرة 
يساوي إن لم يكن يُبدَّى على حق المهجرين عن 
أرضهم قِ العودة . 

وقد اختلطت المفاهيم وتحولت العبارات إلى صيغ 
وأشكال تعبيرية يحردة بحيث جاز التساؤل ما إذا 
كانت تحمل عند قائليهاء. على اختلاف انتماءاتهم 
وزمانهم ومكائهم القصد والمعبى نفسيهما| 

في وسط هذه المعمعة اسمحوا لي أن أقدّم تحديداً 
لبعض العبارات المتداولة في أدبيات حقوق الإنسان. 
واعذروني إذا قصّرت في الأداء . 

1- الدممقراطية في الأصل. وفي الحقيقة, شكل 
لادارة الشأن العام وآلية لعملية اتمحاذ القرارات 
العامة. علاقتها بحقوق الإنسان وحرياته نسبية 
ومحكومة بطبيعتها التقنية. »ا لذلك: يصيخ عير دفيق 
القول إنها الوعاء الذي يتضمن ويضمن حقوق 
الإنسان. لذا نرى أنظمة تعتمد أشكالاً للديمقراطية 
ع ل ريسي بنظام انتخابي تُثيلٍ» في 

أن واقعها ينبىء. بأن الرقابة الشعبية التي 

تشكل الأرضية الفعلية لكل نظام ديمقراطي سليم ؛, 
غائبةٌ كلياً أو تنمعنا هلاه الأنظمة تشهد انتهاكاً 
الحقوق الإنسان وحرياته ومهما كان هذا الانتهاك فيا 
قهو حاصل» بالتأكيدء. عير وسائل التكييف 
والتطبيع . 

إني أدرك أن ما أقوله قد يبدو للبعض ساقطاً بمرور 
الزمن, وأن المفهوم الحديث للديمقراطية لا علاقة له 
بالأدبيات السياسية الشعبية والجماهيرية. فهو يقوم 
على فن توزيع الخير العام أو الثروة العامة» بشكل 
متكاقء (وإن لم يكن متساو) على العدد الأكبر من 


الناس. ويتم التوزيع بشكل يسمح بتأمين استمرارية 
مو الإنتاج والازدهار. 

بالرغم من جدية هذا الاعتراض. أصر على 
المفهوم «المستهلك»» معتيراً أن الرقابة الشعبية تبقى 
المقياس الوحيد والضامن الوحيد, على الأقل في 
مجتمعاتنا النامية. ولا يقلل من أهميتها أي قول إنها 
هي أيضاً عرضة ة للتكييف والتلاعب مها. 


2 الحرية في الواقع. حق بالقوة أو حق 
احتمالي. من هنا ارتباطها وتقيدها بمجموعة نظم 
تؤطرها تتغير هذه النظم في الزمان والمكاد إوتحت 
حكم الحاجة. وني النتيجة يحكم الأمر توازن يعبر عنه 
بالتوافقى العام لم6 © تلاكصء0035) , 

إن الحق هو المصلحة أو الحاجة المضمونة بقوة 
القانون. وقوة القانون على أنواع. هناك القوة 
القسرية, وقوة الوعي أو الإدراك, وقوة الظام 
الاقتصادي والسياسي المتكانىء الذي يؤمن المساواة 
والعدل . 

الغاية من إيراد هذه التحديدات والتذكير مها هى 
لفت النظر إلى أن موضوع قوق الأسدان 5ه 
مطروح في أكثرية أدبيات العالم النامي مرهق بسمات 
إيديولوجية دامغة . فنادراً ما نقرأ تحلياكٌ واقعياً مفصلا 
للمصالح المقهورة أو المسلوبة . 

وعليه أشكر كل من الدكتور مجذوب والاستاذ 
مغيزل على التفاصيل التي زودانا مها حول وضعية 
حقوق الإنسان العربي وحرياته. متمنيا لو قدَّما لا 
تفاصيل حول حاللات رصدت خرق حقوق الإنسان 
العربي وانتهاكها 

بعد هذا التمني أتساءل. هل يوجد فعلاً حركة 
عربية الحقوق الإنسان أم الأمر مقتصر على نمحركات 
حجولة نخبوية , 

هل إن العالم العسربي مهيؤ حالياً. بظروفه 
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الموضوعية والشخصية إلى تقل حركة لحقوق الإنسان 
ورعايتها؟ وإذا لم يكن مهيئا ف| هو السبيل؟ 

ألا تفرض الحركات الدينية النامية على مختلف 
أنواعها في منطقتنا قيودا واتفاقات على حركة حقوق 
الإنسان؟ ألا تشكل عائقاً مهما إلى جانب المعوقات 
التي ذكرها العميد مجذوب؟ أياً كانت افتراضاتنا 
ومعايبرناء يبقى لنا قاسم مشتراه قائمء بالضرورة. 
على نمو وعينا ومعرفتنا وثقافتنا دون أي تغييب أو 
استلاب لخصوصياتنا. 

إن ما يشهده العالم من قفزات نوعية في وسائل 
الإنتاج. لاسي) على صعيد التكنولوجيات العالية 
وتقنيات المعلومات يفرض علينا جميعا أن نضع 5 
جديدة. ولا أظن أني أبالغ إذا قلت إن ما عدت قٍِ 
البلدان الاشتراكية هو نتيجة إدراك هذه الحقيقة وهو 
قِ التحليلٍ الأخير مقاربة جديدة جريئة وراشدة. وقد 
تكون مثالا جيدا تحتذي به شعوب الدول العربية 

قٍِ الختام اتساءل ما إذا كانت فكرة نيابة عامة 
متالية . 


تعقيب 3: د روحي يعلبكي . 

هل قيض للإنسان العري حيري 
مقيكو ا مسلوب الإرادة. مغيب الدور. محروما من 
أبسط حقوق الإنسان؟ 
واجتاعية ‏ ثقاقية في المحيط العربي لتجعل التربة 
خصبة لارتكاب أخطر الانتهاكات في مجال حقوق 
الانسان وحرياته الأساسية؟ 
ىِ اطراح الغيار الذي لوثناء والصدأ الذي أكلنا. 
نحو فجر من الخريات المحترمة والعمل الديمقراطي 
المليو 


أسئلة خطيرة جدا تنش تمكير كل مواطن عربي 
واع ف هذه الأيام . بل تقص مضجعه وتؤرف عليه 
رقاده . 

وهى أسئلة بردد صداها في ورقة الدكتور محمد 
المحذوب عن الإنسان العربي وحقوق الإنسان. كا 

تسم آفاقها ف مداخلة الأستاذ جوزف مغيزل عن 
المنطمات والآليات التي ترعى حقوق الإنسان. 

وإذا كنت استيعد ٠.‏ مند اليدء. فائدة الدحول فٍ 
استعراض البديبيات الصارفية والمعلومات 
الأكاديمية. الخاصة يموضوع حقوق الإنسان. والتي. 
لزاماً عل أن أشير إلى أن ثمّة اتجاها خاطناء لدى 
بعض معالجي حقوق الإنسان» نحو بحثها في إطار 
من العموميات الفضفاضة . والإنشائية السطحية. 
التي تفرغها من مضاميها الحقة. وتنرع عنها إلزاميتها 
ويأس من مردودها. وشك في جدواهاء وبفور من 
متابعتها. 

والخطأ عينه يرتكله أولئنك الدين يحثون حقوق 
الإنسان بحثا ققانونيا م لا يؤطر إلا 5 
إلى من يدورها ويرققهاء. كيما يزيل الملل 0 قد 
مطح وا ك] بشينيا التايشيزة إلى إدزاه 
كنبهاء والتواقون إلى الغبل من معينها الصافي. توصلا 
إلى العلاج الشاني. 

الفريق الأول ينطلق من قناعته بأن حقوق الإنسان 
الفريق الثاني إلى حقيقة كون حقوق الإنسان مادة 
قانونية في الآساس والجوهر والتطبيق. 

إن كلا من الفريقين محق في فكرته» ولكن أسلوب 
معالجة كل منههما للموضوع خاطىء. فكون حقوق 
الإنسان موصوع الساعة الأكثر حماوة ل يبرر تسطيحها 
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دضحالة وتعميم عقيمين. وكون حقوق الإنسان مادة 
قانونية أصيلة لا يسوغ تجميد الدم في عروقها 
وتححيرها قِ برج عاجي بعيد عن متناول العامة . 

حقوق الإنسان قانون وواقع في الوقت عيله. . . 
إنبا مادة ذات ثمرة .. أي أنبها إطار تنظيمي يمكن. 
ويد آنه يز أكلةه يجيت لا فقى كيد الشطابة 
الطنانة وأسبرة الكلام الأجوف والشعارات الرنانة. 
فهى المرادف لكل الحريات المكفولة. والمهارسة. 
00 حدود مجتمعية. سواء أكانت حدود الدولة 
الزاعدة > ار الخال الاقليمي» آر تيزف ادل 

لقد أحسن كل من المشاركين في هذه الندوة ‏ 
الدكتور محمد المجذوب والأستاذ جوزف مغيزل- 
عملاء إذ تمكنا من مد الحسور بين الوجه الحقوقي 
والوجه العمومي لحقوق الإنسان. فتفاديا المحذورين 
اللذين ألمعت إليهما. 

ولقد لامس كل منه) أبرز ما يمكن التطرق إليه من 
موضوعات حقوق الإنسان. حك الأول في قضايا 
حقوق الإسسان بعامّة. ومعاناة الإنسان العربي في 
انتهاكاتها بخاصّة. وتناول الثاني المنظيات الت تععى 
بحماية حقوق الإنسان والآليات التي تراقب احترامها 
وتبيو عل كي تقدهاء وآنازا! خلذل العرمن أ 
ما تنبغى معالحته في هذا الصدد. 

وأود في مداخلتي هده أن ألقي الضوء على النقاط 
الرئيسية التالية : 1 ْ 

أولاً ‏ لا مراء أن الأساس الأول لإنفاذ حقوق 
الإنسان وجعلها حقيقة عملية» انما يرسى داخلياً 
ضمن كل دولة من الدول» ويقع فعليا على عاتق كل 
دولة من الدول. 

ومؤدى ذلاك أننا إذا كنا نقرَ بأن قضية حقوق 
الإنسان باتت اليوم عالمية الأبعاد. وإذا كنا نعترف 
بأن التعاون الدولي م ناحية» ونمو مفهوم اللإنسانيية 
دوفقيا كه ونهدا لا كعرا من باحية ثانية. 


وانحسار قيد الااختصاص الداخلى المنصوص عليه في 
المادة 2 فقرة 7 من ميثاق الأمم المتحدة من ناحية 
ثالثة - إذا كانت كل هذه العوامل قد ساعدت على 
تدويل قضية حقوق الإنسان» فإن من الضروري أن 
نلحظ أن الحراية الدولية لا تحجب. ولا تنوب عن. 
الحهاية الوطنية الداخلية لكل حق من حقوق 
الإنسان. وأن نؤكد أن الساحة الأساسية لحماية حقوق 
الإنسان هي الساحة المحلية . 

إننا نؤيد الحاية الدولية لحقوق الإنسان ما دامت 
تنبئق من قاعدة حسن النية وتمارس دونما قهر 
للشعوب المستضعفة والنامية. أما أن تستغل قضايا 
حقوق الإنسان وانتهاكاتها من قبل الدول الكبرى 
كثغرة تستطيع هذه الدول أن تنفد من خلاها إلى 
داخل الدول النامية, بغية التدخل في شؤونها 
والتحكم بمصائرهاء فهو ما نرفضه وتمجه. 

ومن هذه الزاوية», فإننا إذا ما تقصينا حقيقة ما 
بات يدعى الآن بالنظام الدول الجديد. لوجدنا أنه 
ليس نظاما دولياً جديداء لا بالمعنى الحيع للكلمة. 
ولا بمفهوم حفقوق الإتسان. وإنما مويجرد تعديل 
لأسلوب عمل النطام الدولي القديم وأنماط تدخله. 
فبعد أن كانت الدول الكبرى. في مرحلة أولىء 
تندخل بشكل مباشر وسافر في شؤون الدول الصغرى 
عن طريق الاستعمارء انتقلت» في مرحلة ثانية, إلى 
التدخل بشكل غير مباشر عن طريق الهيمنة 
الاقتصادية. وها هي اليوم تجد في حقوق الإنسان 
ذريعة ملائمة للتدخل. وذلك خدمة لمصالحها الخاصة 
أكث امنيا دفياعا عن حو .هن الحسوق أوانطرة لتغت 
من الشعوب . 

لقد عمدت قوى الاستعبار الغربي. مثلاء إلى 
تضخيم مشكلة الأقليسات في الوطن العربيء لكي 
تستخدمها جسرا تعبر عليه إلى قلب الوطن العربي». 
لتفرض سيطرتها على السياسة العربية. ولعبت هذه 
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القوى بالأقليات على هواهاء فاهتمت بإثارة قضايا 
الأقليات (العربية وغير العربية) في إعلامها متى كان 
ذلك اكوريا لحت علاف خا توق الانسوانة 
واهملتها فيا عدا ذلك. لأن مصلحة الأقليات أو 
سواها من جماعات», أو قضايا إنسانية» هي آخر ما 
قد عم الاستعهار أو بحرك صميره. 

الدرس الذي علينا أن نتعلمه هو أنه إذا كان من 
بديبيات واجباتنا آن نحترم حقوق الإنسان ونحميها 
وتعززها وتمنع اتهاكها من حيث المبدأ والتطبيق» فإن 
عليناء فوق دلك. وقف أية انتهاكات ترتكب على 
صعيد حقوق الإسسان لكيلا نعطي للغرب وغيره 
مبررات للتدخل في شؤوننا ولاستغلال حقوق الإنسان 
في بلادنا لأهداف سياسية . 


ثانياً - إن حقوق الانسان العربي تنتهك يومياً 
وباستمرار. والنفق الذي مرت. ولا تزال تمرء فيه 
حقوق اللإنسان العربي. هو نمق حالك معتم ' ترق 
خلاله كل الحقوق وك الحريات. 

كالانبان الخرن عرضية لأن ل سن عنم 
إجراءات قانونية سليمة. وأن يدان من عير محاكمة. 
وأن يعدت لكي تستزع منه اعترافات واقرارات. 
والإنسان العربي قد يتعرض للتحقيق والملاحقة 
والسجن والخطف والاختفاء والتعذيب والاعدام 
بسبب رأيه أو موقفه أو كلمته وما إلى ذلك. كما قد 
يتعرض لغير ذلك من ممارسات قمعية وأساليب قهر. 

والإنسان العربي قد يُحرَمِ من حقوقه وحرياته 
الأساسية في ظل غياب المشاركة العامة في الشؤون 
السياسية؛ وتعطيل عمليات الانتخاب الدورية أو 
تزييفهاء وشل نشاط المؤسسات الديمقراطية أو 
التمثيلية؛ وتغييب دور القضاء أو الاعتداء على 
استقلاليته» ووقف مفعول الضمانات الدستورية من 
خلال إعلان حالة الطوارىء, والأحكام العرفية» 
واصدار تشريعات استثنائية. وتخويل الحاكم أو 


المحاكم سلطات استثنائية» واصدار قوانين تعطل 
الحريات العامة أو تحد منهاء والتهرب من التصديق 
على الاتفاقيات الدولية الخاصة بحقوق الإنسان أو 
عدم الالتزام بأحكامهاء وغالفة القوانين الداخلية 
الضامنة لحقوق الإنسان وحرياته العامة. وفرض 
الرقابة على الصحف ووسائل الإعلام والمراسلات 
الخاصة والاتصالات الشخصية.ء وتقييد أو حظر عمل 
النقابات والاتحادات والأحزاب, وما إلى ذلك . 


وتما يجدر ذكره هو أن حقوق الإنسان العربي 
تتعرض للانتهاك ليس على يد السلطة الحاكمة 
فحسبء. بل على يد جماعات وأفراد وقوى. من 
خارج ومن داخل. كالأحزاب والمنظمات؛. بل وحتى 
المارضة نفسها أحياناء وكلها تسعى إلى فرضص 
ارادتها بالقهر والطغيان على المجتمع والأفراد. 

من الواضح أن كل المبررات والأعذار والذرائع 
النئي قد تقدّم لتسويغ هذا الاستبداد والتعسف 
والخرق لا يمكن أن تصمد أمام التحليل العقلاني. 
وهي . ف الأعم الأغلب من الأحيان. كللات حق 
يراد مها باطل. فالادعاء أن الوضع الاقتصادي 
العام. أو عملية التنمية الاقتصادية والاجتماعية, أو 
برامج التطوير الشاملء» أو خطط الانماء والاعمار 
والبناء. أو المحافظة على الاستقلال الوطنى» أو المرور 
في مرحلة انتقالية صعبة تستدعي تجميد بعض 
الحقوق والحريات أو مقايضتهاء أمر قد أثبت عقمه 
وصعف حجته. لأن التقدم الاقتصادي والاجتماعي 
والثقافي والترسوي والوطني لا يمكن أن يحصل إلا في 
ظروف مؤاتية من العدالة والحرية والديمقراطية 

غير أنه ثمة ما بدأ يلتمع في الأفق كيارقة أمل. 
وهي تتجسد في هذا النزوع العام نحو الليبرالة في 
العالم العربي. بصفة عامة. في الفترة الأخيرة. 

إن من واجبنا أن تعمل على تعميق هذا الاتجاه 
نحو مزيد من الليرالية والعدالة والديمقراطية, وأن 
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نسعى إلى التأكيد على الطابع الحتمي لكل حق من 
حقوق الإنسان وحرياته الأساسية. بحيث يكون 
احترامها معياراً تقاس به كل سياسة وخطة 
واستراتيجية» ويحكاً قوم بمقتضاه كل مصداقيهة . 

ثالثاً ‏ تستدعي حماية حقوق الإنسان وتعزيز 
احترامها أن يشيع الوعي بمضمونها وإدراك كنبها. إن 
توعية الجمهور العربي ‏ بكل فئاته ‏ بحقوقه وحرياته. 
هو من بديهبيات العمل على انفاذ حقوق الإنسان في 
الوطن. العرين 

إن تعليم حقوق الإنسان في الجامعات والمدارس 
والمعاهد وكليات الشرطة والمؤسسات الأمنية والمراكز 
القضائية؛ يجب أن يتراقق مع نقلة ضرورية وهامة 
نحو الاستفادة من دور وسائل الإعلام., بمختلف 
وسائلها. في التوجه إلى القاعدة الشعبية الواسعة. 
لتوعيتها في بجال حقوق الإنسان. .. ذلك أن 
المطلوب هو التربية وليس التعليم فحسب... 
المطلوب تربية وطنية وعائلية تراعي المبادىء الآساسية 
لحقوق الإنسان. . . المطلوب تربية جيل يؤمن بحقوق 
الإنسان ويجسد مبادئها في كل تصرفاته . 

وكا أن لا حياة ولا مصداقية لوسائل الإعلام إد 
لم تكن حرةء فكذلك لا حياة ولا فعالية لحقوق 
الإتساد هدوة وسائل إعل ساميرية واسفة 
الانتشار. ومن هناء فإن على وسائل الإعلام أن 
تعمل على تكوين رأي عام مدرك للب قضية حقوق 
الإنسان ومقتنع بفحواهاء وأن تسهم في خلق تيار 
ديمقراطي نمضوي. وأن تبرز شؤول حقوق الإنسان 
واكك أرجاء الوطن العربيء وأن تميط اللتام عن 
الانتهاكات التى تتعرض ا الحقوق والحريات في 
بلادنا. . . وكل ذلك. مع شرط أساببي يجب التقيد 
بهى وهو عدم تسييس قضايا حقوق الإنسان. أي 
عدم استغلالها لغايات سياسيةء وعدم استخدامها 
كأدوات للتحارب بين الأنظمة, وعدم الزج بها في 


منازعات حزبية. محلية كانت أو إقليمية. يضاف إلى 
هذا ذا الدور الهم ٠‏ ضرورة أن تتولى وسائل الإعلام 


مجال احترام - حقوق الإنسان. 

وذعا ده الشوجهنات: دعا النهد الدول 
للدراسات العليا في العلوم الجنائية إلى ندوة مطولة 
بعنوان «حقوق الإنسان ووسائل الاعلام العربية». 
عقدت في مقر المعهد في سيراكوزاء ايطالياء في الفترة 
من 12 إلى 19 أيار/مايو 1991: شارك فيها حوالى 
خمس وأربعين شخصية إعلامية وقانونية عربية» 
وأصدر المنتدون في ختام الندوة توصيات هامة في هذا 
الخصوص . 

رابعاً - ليست إشكالية حقوق الإنسان الحقيقية 
هي في مجرد أن نتعرف على تلك الحقوق. أو نحفظ 
قواعدها التفصيلية». أو ندرس تازيخهاء أر مخض 
النصوص التِى تضمتتها المواثيق الدولية والاتفاقيات 
الإقليمية والدساتير الوطنية الصادرة في شأنها. وليس 
المطلوب أن نتوجه بخطاب متعال. أو محاضرة 
أكاديمية إلى نخبة طليعية, لاطلاعها على هذه 
التفصيلات والنصوص والشرع . 

إن المعضلة الحقيقية تكمن في تطبيق هذه الحقوق 
وإنفاذ تلك الحريات. إن ساحة التنفيذ العملى تبدو 
فارغة. إذ تحر صريعة على أرضها معظمٌ هذه 
الحقوق وتلك الحريات. 

لقد دلت التجربة العملية على أن احترام حقوق 
الإنسان ووضع حرياته موضع التنفيذ لا يزالان 
بعيدي المنال. في معظم الظروف. وأن الاعتراف 
بإنسانية الإنسان ومعاملته كإنسان. لا كحيوان ولا 
كشيء. لا يزالان بحاجة إلى تثبيت وإرسساء. وأن 
الكرامة الآدمية والمساواة بين البشر لا يزالان من 
المفاهيم التي يجب أن تتحول من بجحرد شعار نظري 
إلى إعمال قوري . 


ودلت التججربة العملية أيضاً على أن الاستبداد 
القاتل للحرية والمنتهك لحقوق الإنسان قد أفضى إلى 
اغبيار النظم وتقهقر المجتمعات. قفدفعت الشعوب 
ثمناً باهظاً لانتهاكات ارتكبتها أنظمتها الدكتاتورية 
لكل حقوق الإنسان. فها هي أوروبا الشرقية تجني 
شار التخلف ال كحصاد منطقي مؤلم عر 
انتهاكات حموق الإنسان واتعدام الدمقراطية. فى قي 
حين حصدت أوروبا الغربية تقدما ورخاء كمحصول 
طبيعي لاحترام حقوق الإنسان وللتمتع بالديمقراطية 
اللييرالية. إن التغيرات المائلة التى أصابت حياه 
الشعوب في أوائل التسعينات من هذا القرن تثبت» 
بما لا يدع مجالاً للشك» بأن احترام كرامة الإنسان» 
ودعم حقوقه. واطلاق حريته. تؤمن الجو الملائم 
للؤبداع والإنتاج والرفاهية والاستقرار والسلام . 


وتبقى القضية الحاسمة قضية نفوس. لا قضية 
نصوص. ل و 
متطلب ضروري وَل 0 حقوق اتاد 
لدى الناس 5 حقوق العا تتحول شور : 
وتترعم وجداناء وترجم سلوكاًء وتتجحسد مواقف. 
تضبح مون الإنسان حركة تنبض وتختلج وتسري 
في أوصال كل فرد وفئة وشعب ودولة مِنا. 


تعقيب 4: د. سامي منصور. 

مسألتان تترزان من خلال ورقة العمل التي تقدم 
بها الدكتور محمد مجذوب : الأولى ‏ عامة : 

أهمية حقوق الإنسان في ازدهار المجتمع وتطوره 
وتماسكه. ففقدان الحقوق أو تكبيلها هما السبب 
طبيعتها وأشكال الحكم فيهاء. بحقوق الإنسان. بل 
إن أكثر الدول انتهاكا لحقوق الإنسان هي أكثرها 


تكريساً هذه الحقوق في دساتيرها. وإن أكثر الأنظمة 
استبداداً هي أكثر الأنظمة إعلاناً بتمسكه الظاهري 
والتعبيري بحقوق الإنسان. 

الثانية ‏ خاصة : 

ففي الوطن العربي عجز واضح في التعامل مع 
الحقوق الأساسية للإنسان. وقد أبرز حضرة المحاضر 
أسبابها الذاتية الكامنة. فإما أن الدساتير والأنظمة 
العربية تكرس بعض حقوق الإنسان وتهمل حقوقا 
أخرى أساسية. وإما أتها تكرس هذه الحقوق. ولكن 
في المقابل. تنتهك هذه الحقوق من خلال ممارساتها: 
كاللجوء إلى القوانين الاستثنائية. أو اللجوء إلى 
وسائل قمعية دون قرار من السلطة (ظاهرة الاعتقال 
والاخفاء بسبب الرأي السيامي). 

والسؤال الذي لا بد من معالجحته هوفي كيفية 
الوصول بهده الحقوق إلى التكريس الفعلي في القانون 
وال مارسة لهذه الحقوق في الوطن العربي؟ 

في ذلك وسيلتان: 

الأولى - عامة: 

1- أن نتحرر مما خلقه المستعمر من ترسبات 
سياسية واجتاعية واقتصادية. ف] لا يمكن تجاهله أن 
الدول العربية ل يمض زمن على تحررها من الوجود 
المادي للمستعمر على أرضها. ولكن مسا لا يمكن 
تجاهله أيضا هو أن هذا المستعمر وإن جلى بجيوشه 
عن الأراضي التي كان يحتلها إلا أنه أبقى على عوامل 
عديدة ة يستطيع بواسطتها الإبقاء على نفوذه في إطار 
الإقليم الذي تركه نظريا. 

2 - أن نؤمن بالحق الأساسي للشعوب. حق 
الشعب العربي بتقرير مصيره. وهوما يتطلب حرية 
التعبير عن الرأي بكل أيبعادها. 

3- التعاطي الإيجابي للأنظمة العربية مع شعوبها. 

فيكون النظام هو الممثل الحقيقي لإرادة الشعب 
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والمعبر عن إرادته : يتأثر بالمجتمع ويؤثر فيه. لا بد من 
ضرورة الجحوار الصادق والديمقراطي بين القاعلة 
والحكم وهوما يتطلب بأن يكون الحكم منبثقاً عن 
الشعب لا مفروضا عليه. 

4 - ضرورة وجود معارضة موضوعية ملترمة ولكن 
غير مرتبطة بأجنبي. تعمل مع الحكم لا ضدهء 
وذلك لتأمين صوابية القرار. 

- الوعي بالقيم وبالحضارة العربية.» وهو ما يولد 
الثقة في هذه الأمة وفي مقوماتها. فيكون التاريخ 
والخغرافيا هما المعطى الأسامى والمبنى الذي ننطلق 
منه إلى المستقبل . 

- الوقوف عل المقدرات الاقتصادية والثقافية 
الغربية:والإيمان المطلق بأتها بح مطلق للوطن: السري 
لا يقبل المشاركة أو التنازل. 

الوسيلة الثانية - خاصة : 

1- التركيز على حقوق الإنسان العربي الأساسية 
ليس فقط ي وطه المختصر وإنما في الوطن العربي 
الأشملء وذلك ليس بالاكتفاء بالإعلان عى تلك 
الحقوق في شرع أو ني مقدمات الدساتيرء وإنما 
بالتطبيق الفعلي لتلك الحقوق. وني هدا الإطار 
يقتضى إعطاء الأفضلية إلى التنمية الاقتصادية 
والاجتاعية؛ المدخل إلى الحقوق السياسية. ففي 
وتنك عار ته للدخليف:: العدى الأنتاية شرق 
الانسان. وصدماً لما أراده المستعمر من أن يكون عليه 
هذا المجتمع . 

- التعامل الشامل مع حقوق الإنسان وليس 
حصر اللحث في تلك الحقوق بنضة أو طبقة هنا 
يبرز دور الإعلام الموجه بمختلف صوره وأشكاله . 
وأول هذه الوسائل في إطلاق هذه الحقوق على 
مستوى القاعدة هو: البيت». المدرسةء الجامعة. . 
فمن المهم إدخال المواد التي تظهر حقوق الإنسان 
وتعمقها في مناهج الدراسة وعلى المستوى نفسه مع 


بقية المواد العلمية. إذ ما يفيد الإنسان إذا كسب 
العلوم كافة وخسر نفسه أليست هذه الندوة إحدى 
هذه الوسائل الي يقتضى تعميمها؟ 


- إيجاد الضمانات الحقيقية الي تسمح باحترام 


كتوق الاتستان: المخإناه اللراعطنة» العتريية 
والدولية. فحتى الآن هذه الضمانات هى شبه منعدمة 
في العالم العربي وعلى مختلف المستويات؛ فالإنسان 
الحم هو الذي يعطي وطناً حراً وصلباً . 


المناقشون 


1 د. معن زيادة: 

إن الحديث عن حقوق الإنسان حديث ذو 
شجون. وخاصة فيما يتعلق بالحديث عن حقوق 
الإنسان العربي . 

والواقع أن ما استمعنا إليه من المحاضرين 
الكريمين ومن المعقبين أو المعلقين 3 أمامنا مجموعة 
واسعة من النقاط التي يمكن أن ها كبن نقاما مثمرا وغنا 
وواسفاء ولكن: نكل ! أشن لوقت سوا حار أن 
أحصر حديثي أو تعلبقي يفظنين أساسيتين : 

الأول: تحت عنوان, أمن حقوق الإنسان العربي. 
والثائية تحت عنوان النظام العالمي الجديد وحقوق 
الإنسان العربي. وسأختصر بقدر الإمكان حتى أكون 
هلتزما بالوقت المحدد: 

فيا يتعلق بالنقطة الأولى. وهي أمن 0 
الإنسان العربي: من المعروف لا بل من الواضح 
حركة النضال العربي عموماً وأساساً قوامها 52 هو 
حركة حقوق الإنسان. إذ لا يمكن الفصل بين حركة 
النضال السيامي والاجتساعي والاقتصادي وبين 
النضال من أجل حقوق الإنسان ومن أجل الحريات 
والديمقراطية . . . إلخ . 

إذ كان الأمر كذلك وإذا كان هذا النضال العربي» 
سواء في| يتعلق بحقوق الإنسان أم بالحقوق السياسية 
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وسحقوق أخرى. هو نضال متكامل؛ أي عندما 
نتحدث عن الصراع العربي الاسرائيلي مثلا. نجد أنه 
لا يوجد أمن لمصر كيلد عربي (وهذا ما اكتشفه 
الرئيس عبد الناصر) دون حدود الأمن العربي 
الواسع . دون حدود الأمة العربية الواسعة. هنا 1 
ضرورة التضامن العربي والتكامل والحاية المتبادلة 
المتكاملة من كافة الأقطار العربية. وهذا الأمر 
ينسحب على الأمن الغذائي والأمن العسكري والأمن 
السيابي ويتسحب أيضاً على ها تسميه بأمن حقوق 
الإنسان. لذلك اعتقد أن حقوق الإنسان العربي ف 
كافة الأقطار العربية تحتاج إلى نوع من التضامن 
والتكافل وهذا مغزى تأسيس وقيام المنطمة العربية 
لحقوق الانسان. 

قذّرلي أن أحضر المؤتمر الثاني للمنظمة العربية 
لحقوق الإنسان الذي عقد في السودان ممثلاً للجمعية 
اللبنانية لحقوق الإنسان. وفي هذا الاجتماع. اجمعت 
الآراء على أن حقوق الإنسان في البلاد العربية تعاني 
مخاطر واحدة ومتشاهة؛ أضف إلى ذلك بأن حقوق 
الانسان دون وجود هذا التكافل العربي والتضامن 
والنضال المشترك لا يمكن إلا أن تكون مبتورة. أي 
يمكن لهذه الحقوق أن تطوّق في بلد عربي أو أن تكبت 
وتقمع. وإذا لم تتوفر حدود أوسع الحركة النضال من 
أجل حقوق الإنسان تشمل الأقطار العربية المختلفة 


أو كافة أنحاء الوطن العربي» لا يمكن لحقوق الإنسان 
أن تبض على الأطلاق . 

وهناء اعتقد أن د . كيوان التي ذكرت انها تختلف مع 
5 مجذوب عندما قالت: «نطرا للتفاوت ال موجود بين 
قطر عربي وآخر بالنسبة لحقوق الإنسان. أنه لا يمكن 
البحث في حقوق الإنسان العربي بنظرة علمية». وأنا 
أخثى أن يكون هذا الموقف بالذات هوموقفف 
سياسي, كما أخشى أن يكون هذا الموقف موقفاً غير 
علمي» باعتبار أن حقوق الإنسان العربي فيها الكثير 

من الحوانب المشتركة ولا اعتقد أن هناك أي موضوع 
سواء أكان عاماً أم خاصاً لا يمكن البحث فيه ننظرة 
علمية . 


أما النقطة الشانية التي ذكرتها واختلفت فيها مع 
د. يجذوب والتى قالت فيها: إن حقوق الإنسان 
ليست متكاملة؛ وأنا اعتقد أن الموضوع الأساسي 
الذي أردت أن أطرحه في النقطة الأولى وحول أمن 
حقوق الإنسان العربي هي أن هذه الحقوق متكاملة. 
وأرى أن ليس هناك نهضة ولا تقدم في مرحلة من 
حياتنا. وليس هناك نممضة أو تقدم أو تحقيق 
انتصارات في ميدان ما من ميادين حقوق الإنسان 
العربي دون الميادين الأخرى. واعتقد أن هذه الحقوق 
متكاملة تكامل تاماً. 


وباختصار أيضاً. انتقل إلى النقطة الثانية وهي 
النظام العالمي الجديد وحقوق الإنسانء لا اعتقد أنه 
يمكن البحث بحناً جديا في حقوق الإنسان العربي 
اليوم دون البحث في وضع العالم الجديد, لأن هذا 
النظام على اتصال مباشر بقضية حركة النضال من 
أجل حقوق الإنسان في البلاد العربية» ذكر 
د. مجذوب في معرض كلمته قانون العيب الذي 
استصدره السادات عندما استلم الحكم 3 مصرل 
واعتقد أن هذا القانون جزء من العملية السياسية 
التتى كان ينفذها السادات والتي كانت على اتصال 
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مباشر وعضوي إلى حد بعيد مع حركة العالم والوضع 
العالمى الذي كان سائداً في ذلك الحين. والذي مهد 
لطرح مشروع ما يسمى بالنظام العالمي الجديد. وقدر 
لي أيضا عندما احتدم 00 خدج أن 
أكون خارج لبنان أي أن أكون في ما يسمى بأميركا 
الشلية. وشاهدت عن قرب كيف أن هذا النظام 
العالمي الجديد هو نظام يسعى في ما يسعى إلى حجب 
وإلى قتل واجهاض حركة حقوق الإنسان العربية 
ضمن اجهاضه لكل حركة النضال العربي. وحقوق 
الإنسان العربي أصبيحت ضمن هذا النظام العالمي 
الذي استطاع الغرب أن يحققه وأن يحدد معالم تنفيده 
في المدى القريب. لا يبتم بحقوق الإنسان العربي 
من قريب ولا من بعيد. 0 
المتحدة وحجبت حرية الصحافة قِ العالم كله 
وقيدت حركة الصحافيين عندما كانت المعركة ضد 
الأمة العربية, ومع ذلك استجاب هذا العالم بأسره 
هذه الحركة الديكتاتورية» أو الحركة القمعية التي قام 
ها بوش». مصادراً حقوق العالم كله عندما كانت 
المعركة ضد الأمة العربية. فكيف ستطيع أن نتحدث 
عن حقوق الإنسان دون تلك العلاقة الجدلية بين 
نضالما من أجل هذه الحقوق وبين ما يجري في العالم 
الآن من محاولة تطبيق لهذا النظام العالمي الجديد 
الدي هو حركة أو هو نظام هدف في ما هيدف 
بالدرجة الأولى إلى قمع حقوق الإنسان العربي وإلى 
توقيفها. وأكتفي هذا القدر لأن الوقت انتهى . 
وشكرا. 
2-د. موسبى وهبه. 

سأتطلق من ملاحظة أوردها د. جمذوب في 
«المعوقات» إذ يقول فيها: «إن المعوقات أوسع وأقنية 
لأنبا تشمل جتمعا بأسره» . 

وسأركز في كلامي على نقطة واحدة من هذه 
المعوقات وهي المعوق الثقافي» وبما أننا نتكلم بين 


مثقفين - نرى أن المعوق قائم في رأسنا نحن وليس في 


المعوق الأسابي هو معوق سياسي. وأسجل هنا 
المبدأ الأسامبي الذي قدمه الأستاذ مغيزل» بأن «الفرد 
هو القيمة العليا». واعتقد أنه دون هذا المستوى. 
يصبح الكلام كلاماً سياسياً وكلاماً إيديولوجياً . 

وقي ههذا المعنى. حبذا لو كان د. مجذوب. في 
تأريخه لحركة نمو الإنسان ‏ قد أظهر أهمية القطع 
الجديد في حقوق الإنسان عندما برزت فكرة 
الإنسان ‏ الفرد كقيمة عليا أو كما يعبر عنه الإنسان 
كغاية بذاته وليس وسيلة لأية غاية أخرى. حتى وإن 
كانت سياسية, أو غاية للأمة أو غاية للشعب أو لله 

بهذا المعنى» لم تكن هذه الحقوق وقبل ظهور هذه 
الفكرة حقوقاً للإنسان بالمعنى الحديث بل كانت 
حقوقاً للمؤمن. للروماني. لليونانٍ ولم تكن تشمل 
حقوق الإنسان. ٠‏ ثم أضيف. موافقا الاستاذ مغيزل 
هناء أن المبدأ الأساسى لحقوق الإنسان هوكون 
الإنسان الفرد قيمة أساسية وهو الغاية بذاته» وهذا ما 
لا يتطلب تيريراً. كيا أن حقوق الانسان تفيد الأمة 
العربية. ففي حال تطبيقها نحقق التقدم أو 
التخلف . وأخيراً يجب الكلام على حقوق الانسان 
دون السياسة لأنها - برأي - مسألة ما قبل السياسة . 
5-3 يوسف الجباعي : 

بعد أن فرغت من قراءة الورقة التى أعدّها 
الصديق القرير الذكعوى عبن الحنوت: ' انك 
رشاقة العرض. وسلاسة الأسلوب. وعمارة النصء. 
ومادته الحقوقية والسياسية المشغولة بعناية. 

بعد أن قرأتها مرة ثانية.» بعين فاحصة. تجمعت 
لدي بعض الملاحظات آمل أن يكون إبداؤها مفيداً 
للنقاش ولاستكال الصورة . 
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أولا ‏ انحباس النظر في إطار الحق والتشريع 

استرعى انتباهي أن النص لا يخرج عن اختصاصه 
لحظة. يبقى في إطاره. ولا يفتح منافذ كاقية لكي 
تنداخل في نسيجه خيوط الاقتصادي والاجتماعي 
والثقافي. ولأنه كذلك ظهرت مشكلة حقوق الإنسان 
العربي وحرياته. وكذلك طريقة حل هذه المشكلة. 
أسيرة النظر في الدساتير والتشريعات., وفي الموائثيق 
والاتفاقيات. رب متسائل يقول: هل العلة في 
النصوص أم العلة في النفوس؟ ورب متسائسل 
يضيف: هل العلة في النفوس أم العلة في الى 
والمؤسسات؟ 

الدكتور مجذوب يقول العلة في أنظمة الحكم 
وسلوكهاء هذا من ناحية ذاتية. أمامن ناحية 
موضوعية فالأمر يتعلق بموقع الوطن العربي وظروفه 
السياسية والاجتاعية والاقتصادية. ولكن البحث يخل 
هذه الناحية خَانناً ويركز على العناصر الذاتية. من 
خَقه يعن أن يحدد إطار بحثه . ومع ذلك فإن 
تضافر عدة منظورات ومناهج لكشف واقعة من 
الوقائع يعتبر اليوم تطلبا في محله . 

لقد أدى انحباس القول في الأطر الحقوقية إلى 
إشاعة الانطباع بأن الحلول تكمن في تعديل 
النصوص التشريعية. ولكن أليس التشريع عبارة عن 
توازن مؤقت ليزان القوى السياسية والاجتاعية؟ 

ثانياً - مسألة التفاؤل بنظام عالمي جديد: 

في الصفحة الأولى. وعند الحديث عن التحولات 
الدولية والعقائدية في الآونة الأخيرة. فهم 
«الديمقراطيون وأنصار السلام» إن من أبرز ملامح 
التوجه العالمي الجديد هو الأخذ بالديمقراطية بما هي 
حوار ومشاركة وضمان للحقوق والحريات الفردية 
والجاعية . 


إن هؤلاء الديمقراطيين مطالبون بتوضيح الأمر 


بالنسبة للعالم العربي والعالم الثالث إجمالاً. ما نلاحظه 
من بوادر 000 الجديد الذي تقودء الولايات المتحدة 
الأميركية اليوم لا يوحي أبداً بالتفاؤل» لا 5 الخليج 
ولا فى فلسطين ولا قي أي سشكتان: إلا إذا كان 
الاشعاع الديمقراطي يلتزم بحدود أوروبا المتحدةء 
والولايات المتحدة وغيرها من دول الغرب. 


ثالكاً ‏ تحوّل موضوع حقوق الإنسان إلى 
إيديولوجيا : 

هذا الحذر ‏ يبديه د. مجذوب في معرض تقديم 
الاقتراحات لمعالحة أزمة 1 الإنسان العربي. 
ومبعث الحذر هو الخوف من أن يصبح ال موضوع 
موضع استغلال من قبل 7 الحاكمة. أو ذريعة 
لتحقيق مآرب خاصة. لم أفهم تماماً هذا الحذر. 
الديمقراطية عندنا هي نوع من اليوتوبيا وفقا لفهومٍ 
كارل منهايم يي و ترك 
وحتى تتحول اليوتوبيا إلى إيديولوجيا أمامنا مسافات 
وأشواط. ولكن الموضوع في العام المتقدم أخذ يتحو 
هذا المنحى ؛ فالولايات المتحدة الأميركية رفعت عاليا 
هذه الحجة/ الشعار في وجه الاتحاد السوفياتي 
ومنظومته الاشتراكية وأخحذت في ابتزازه. وباسم 
حقوق الإنسان تدفقت الهجرة الصهيونية من الاتحاد 
السوفياتي إلى إسرائيل. وهكذا نحرت وتنحر كل يوم 
حقوق الشعب الفلسطيني قٍِ كينونته وأرضه. لقد 
باتت مسألة حقوق الإنسان اجا إيديولوجياً بيد 
القوى الغربية المتحالفة لمحاربة الخصوم وابتزاز العام . 


رابعاً ‏ الديناميات الداخلية للمجتمعات العربية: 

لم يلحظ النص حيزاً لسيرورات التغير الداخلية 
وتأثيراتها على الإنسان العربي وحقوقه. وعلى الانساق 
الاجتياعية ووظائفها. ما لاحظناه أكثر هو التأثير 
الحاسم للعوامل الخارجية؛ فقيام اسرائيل وسيطرة 
الاستعمار اجهضا كل محاولة للتطوير أو التوحدء 
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ووفرا لبعض الحكام العرب المبررات لتقييد الحريات 
وانتهاك الحقوق. ورواسب الاستعمار هي التي أفرزت 
العقليات المتحجرة عندنا والأنظمة العشائرية . 

لا نشك لحظة في الآثر المدمّر والكبير للغزو 
الاستعماري والاستيطاني. ولكن لولم تتدخل هذه 
العوامل ماذا كان سيصبح وضعنا؟ أي ما هي حركة 
مكوناتنا الأساسية في رسم صورتنا ومآلنا؟ 

المفكر مالك بن نبي جاء بمفهوم القابلية للاستعمار 
(16للأطاقةتهم2010) . واليمن كانت أقل البلدان تأثيراً 
بالاستعار المباشر. وفي معرض رصد المسيرة التاريخية 
للحقوق والحريات نكاد نظهر تحت عنوان (الشرائع 
الساوية» في سحيق الأزمنة. وفي السنوات الأحيرة 
بدأت أنظمتنا تعنى بالاعلانات والمواثيق (الإسلامية 
والعربية) الخاصة بحقوق الإنسان. في ظل هدا 
الغياب الطويل كيف كانت أوضاعنا؟ وهل كنا 
مقطوعي الجذور شرعاً وتشريعاً؟ 

أقول هذا لأنني أطمح إلى نبش ما تحت هذا 
السطح التشريعي. وتلمس محركات الأعماق» وفاعلية 
الموروثات الظاهرة والباطنة . 


ولعل وعنا الحو من الخرس سوصل ال ثه 
0-0 ا م بنطوي سه من قيم 
وممارسات. ويه نتوصل أيضاً إلى الظواهر الحديئة 
كالفئات العسكرية الحاكمة وصفتها الاجتماعية 
ودورها والنخية المنقفة. والنظام التريوي 
والإعلامي . 5 إلخ . وعلاقة كل ذلك بحقوق الإنسان 
لعزن 


إنني بالطبع لا أطلب كل ذلك من د. محمد 
المجذوب فهذا مشروع ضخم ولكن ما أطلبه منه هو 
ققط أن يجعل من الحقوق مدخلا قبل أن تكون 
مخرجا. 


خامساً - كيف الخروج من المحنة؟ 

يعطينا الدكتور مجذوب الحواب فورا: 

بالوعي الديمقراطي. واشراك المواطنين 
بالقرارات» وإقامة نظام عربي جديد. 

بعد ذلك يبدي عدداً من الملاحظات حول ضرورة 
وعدم تحويل حقوق الإنسان إلى إيديولوجيا يستغلها 
الحكم. والنظر في التفاوت ف الظطروف وما ينجم عنهة 
من تفاوت في المواقف والمفاهيم حول حقوق 
الإنسان؛ وأخيرا اقتصار حركة حقوق الإنسان على 
الكخيم 

اعترف وأقر أن الجواب على السؤال صعب جداً. 
ولعلّه من أجل ذلك بني الحل للمجهول. من سيُشيع 
الوعي الديمقراطي : الأنظمة المتسلطة؟ أم الأحزاب 
المتساقطة؟ أم النخبة المحبطة؟ 

علينا أن نعمل من أجل نظام عربي جديد. 

هذا تعبير جديد ماذا يعني؟ 

هل يعني رفض الطيمنة الأميركية؟ أم يعبنى 
التصرف بمقتفى الخحال. . والجال هو الخال. 

وأخيراً أعود إلى عنوان الورقة : 

الإنسان العربي وحقوق الإنسات 
الإنسان في الجهة الأحرى. حبذا لو يتكامل الكلام 
فنصل إلى /حقوق الإنسان العربي/ على هذا 
المستوي على الأقل . 
4 - الياس سحات : 

توقفت بشىء من الحيرة الفكرية أمام عبارة أطلقها 
الصديق العزيز الأستاذ جوزف مغيزل» عندما بدأ 
الإنسان العربيء فوضع على رأس هذه المعايير أن 


40 


يكون الفرد هو القيمة الأساسية. ولكن حيري أمام 
هذا المعيار تحولت إلى قلق عندما استمعت إلى بقية 
المداخلات والنقاشات». فلاحظت مواقف مختلفة بل 
ومتناقضة من هذا المعيار. 

أشد ما أخشاه في هذا المجال. أن نقع. ونحن 
نندفع في معركة حقوق الإنسان العربي» في خطأ مواز 
لخطأ آخر ارتكبناه عندما كانت المعركة تخاض تحت 
راية حقوق الشعب وحقوق الأمة. فمثل) تم إ#صال 
حقوق الإنسان العربي باسم الدفاع عن حقوق 
الشعب والأمة. أخحثى أن تعوم الآن باهمال حقوق 
الشعب والأمة ونحن ندافع عن حقوق الإنسان. 

أنا لا أرفض المعيار الذي يجعل العرد قيمة أساسية 
ولكنني أقول أنه معيار ناقص. وإننا بحاجة إلى معيار 
أخنك تعفينا فج العادلة الضفة ين قوق ,الأنسان 
الفرد. وحقوق الشعب. لقد طالب الدكتور موسى 
وهبه أن تكون حقوق الفردء وقيمة الفرد قائمة 
واعتبارها ما قبل السياسة. وليت ان بالإمكان تطبيق 
ذلك عملياء فالسياسة فرضت نفسها. وحققت 
تناقضاً بين حقوق الإنسان وحقوق الشعوب, فمثل| 
كانت الأنظمة العربية تهمل حقوق الإنسان (بل 
تدوسها أحياناً) باسم الدماع عن حقوق الشعب. 
فإننا نرى أميركا. زعيمة النظام العالمي الحديد تدوس 
حقوق الشعوب اليوم باسم معركة حقوق الإنسان. 

نحن إذد مطالبون بإيجاد المعادلة المتوازنة بين 
حقوق الإنسان وحقوق الشعب والأمة. وإلا فقدنا 
الاثنين معاً. 


525 على الشامى : 


شكراً لمعهد الانماء العربي ولمجلة الفكر العربي 
ولاعضائها على هذه الندوة. وشكراً للمداخلين 
رالمعقبين على تناوهم المنبجي لحقوق الإنسان. 

قد شارل الكسرح عن الحدوت ين خلال 


الإطار المنهبجي والتاريخي والفلسقي. جميع الجوانب 
التى تتعلق باشكاليات حقوق الإنسان العربي وحماية 
واحترام هذه الحقوق وموضوع الأجهزة الكفيلة بضمان 
هذه الحقوق. . . 

وفي ضوء ما قدمه الدكتور مجذوب والاستاذ 
مغيزل. يبدو لنا من الضرورة تسليط الضوء على 
بعض النقاط التي تنطلق من المداخلات حول جميع 
الشرعات : 

ملاحظات من حلال المداحلات ومن حلال 
المقارنة لجميع الشرعات الوطنية والاقليمية والدولية. 
أي الشرعات الكترى والشرعات الصعرى: 

أولاً: ترتكز هذه الشرعات على نظرية الحقوق 
الطبيعية التى يعود أصلها إلى الحضارة اللاتينية 
والتواهة روتف عير الا نوارب واللتوواليية الى 
استندت على مفهوم العقد الاجتاعي . 0 

ثانياً : ارتباطها بأوضاع وأحداث ثورية. سقت أو 
مهدت ها أو تولدت أثناءها أو تمخضت عنبا؛ 
ومالتاللي إعلان قيام نظام سيامي جديد ومجتمع 
حديدك ‏ 


شالثاً: نظرتها للإنسان المجرد يمعزل عن 
خصوصيات جتمع معين. وبالتالي الشرعات أت 
بالنص على الحقوق دون الواجيات - مما يعني التأكيد 
على صفة الكونية أو العالمية لهذه الحقوق. 8 

رابعاً: نصت الشرعات الكبيرى على حق التمرد 
والثورة ومقاومة الاستبداد. ومع مرور الزمن اغفلت 
بعض الشرعات هذا الحق. 

خامساً: تطورت الشرعات من مرحلة الحقوق 
السياسية إلى مرحلة الحقوق الاقتصادية والمدنية 
والثقافية - وبالتاللي بروز إشكالية أولوية الحقوق 
ومراحلها. ومضامينهاء بالنسبة هذه الدولة أو المجتمع 
أوذاك. .. 
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سادساً: الرعاية الآهية لجميع الشرعات» وبالتالي 
التعلق بالأصول الدينية والأخلاقية . 


مبابغا : اتفال كل اللو تسسات بواجا وانات 


ثامناً: غياب الضيانات» أي الحهاية» ومسألة 
الجهاز أو الأجهزة الى تؤمن هده الضمانات والحقوق 
بمعزل عن حماية دولة ‏ القاتون وانظمتها. وعرقلة 
ممارستها. . 


تاسعاً: عدم توصيح مسألة الحقوق والحريات 
ومدى العلاقة بين الحق والحرية ‏ حسب ما اقترح 
الدكتور حمد المجدوب. الدى وصح هده العلاقة . 


عاشراً: استنتاجان بالنسبة للعالم العربي: 


أ رغم كونية وعالمية الحقوق. إلا أن هاك 
حصوصيات تتعلق بالمستوى الحضاري فدا المجتمع 
أو ذاك. كما أشار د. محدوب والدكتورة كيوان ‏ سيما 
وأن هذه الحصوصيات هي نتيجة التعاوت يي مستوى 
التقاليد السياسية والتقاليد الاجتماعية والاعراف 
والتراث التقافي والفكري. أي بغفلسفة المجتمع. 
وبالتالي هناك اشكالية ترز نين خصوصية الكونية 
وخصوصية التراث الفلسفي السياسى والاجتماعي - 
وعليه لا يجوز الاستنساخ والشروع به دون تبيان هذه 
العلاقة : 


هذه المشكلة في عدم الانتباه هذه الاشكالية, 
تعاني منها المجتمعات النامية ومنها العربية؛ والتي 
ظهبرت من خلال .مشاويع .منوائق حقبوف الإنسان 
والشعب في الوطن العربي» والتي تضمست عناوين 
أصيلة على صعيد حقوق الإنسان والشعب. أي 
موضوع الانتقال من حقوق الفرد إلى حقوق الجاع : 
الشعب أو الأمة. . وهذا جديد. ولكن للأسف هناك 
استنساخ لجميع الحقوق الواردة في جميع الشرعات 


دون التركيز على خصوصيات الوطن العربي وأولويات 
الحقوق كا أشارت د. كيوان. . 

ب - لا شرعات ولا حقوق وضانات وواجيات 
دون تغييرات سياسية واقتصادية واجتاعية في الأنظمة 
وف الفكر. لأن الشرعات هى الامتعة الفكرية 
والنظرية للمجتمع. وهذا ما أكدته جميع الشرعات 
الكبرى وليست الصغرى., باستثناء الوثيقة الخضراء 
لحقوق الإنسان والمواطن في المجتمع الج اهيري , التي 
تقترب من الشرعات الكبرى باصالتها ومبادئها 
وشموها للحقوق والواجبات والضانات» مع 
ارتكازها على مبدأ الكونية والخصوصية . . 


5-6 إبراهيم درويش: 

ما أتفق فيه مع الاستاذين المحاضرين كثير. إلا أن 
ما أختلف فيه معههم| أساسي إلى درجة أنتي أخثى أن 
يأتي على ما أظئنا نتفق فيه . 

فقد أغفل الاستاذ مغيزل الحقوق الاجتاعية 
والاقتصادية للإنسان إغفالاً تاماً. أما الدكتور يجذوب 
فقد ذكرها بشكل هامشى وأغمل دورها في تحليله 
لأسباب انتهاك حقوق الإنسان العربي وفي تحديده 
للمسؤول عنه. نتيجة هذا الاغفال جاءت كما أراها 
في ثلاثة أمور أشير إليها في مناقشتي . 

الأمر الأول: غياب منظمة العمل الدولية 
كمؤسسة هامة على صعيد هذه الحقوق الاجتماعية 
والاقتصادية. خاصة وأن هذه المنظمة تمتاز عن 
الميئات الأخرى التي عدَّدُها المحاضران في ثلاث 
ا ١‏ 

1- أن اتخاذ القرارات فيها ليس مقصوراً على ممثل 
الحكومات كما هو الحال في كافة اليتات الأخرى. 
فالتصويت في المنظمة موزع بين الحكومات والعمال 
وأصحاب الأعمال. مهذا إفإن أدوات هذه المنظمة تمثل 
المجتمعات الإنسانية تمثيلاً أفضل. علا بأن النظر في 
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مصادقات الذو ل ا بية على اتفاقيات المنظمة لا يغير 


المحاضران . 


2- أن أدوات المللنظمة متدخصصة بالحقوق 
الاقتصادية والاجتماعية ما يجعلها تكتسب المزيد من 
الملموسية لا فيها من آليات للتنفيذ. 

أن لدى المنظمة أجهرة فنية جاهزة فنيا فنياً ومالياً 


7 المساعدات الفتية لسد الثغرات التي تشكو منها 
أجهزة الدول الأعضاء . 


الأمر الثاني: هو اقتصار البحث على الحريات 
والحقوق السياسية والمانية باعتبارها عطاء الحاكم 
للمحكومين, بحيث تقع مسؤولية عدم تواقرها على 
السلطة السياسية. وأود هنا أن انطلق من قول 
الدكتور مجذوب بأن الإبداع هو نتيجة للحريات 
والحقوق. وأكاد أقول هنا إن الحرية. كما يجب أن 
تكون هي أهم إبداعات الفكر والحياة. لأقول بالتالي 
إن الحرية الصحيحة هي النتيجة الصحيحة لحقوق 
الإنسان إذا أتيح لمذه الحقوق الإعمال بالمعتى 
الاجتباعي والواقعي لا بالمعنى القانوني الذي كان 
شرطاً كافياً لدى المحاضرين. ما أقوله هوترجمة 
لنظرية مالسوني 0 الحاجات البشرية وفي تولد 
الحاجات العليا (أي المعنوية من سياسية وإبداعية) 
من إشباع الكانهات الدنيا الفيزيولوجية المادية. ما 
يعنيني هنا من النظرية المذكورة أن تحقيق مستوى 
الأمان في حاجات الإنسان أي في حقوقه يخرجه من 
حقل الانحداد بالحاجات الادية إلى الانفتاح بانجاه 
تحقيق الذات المعنوية. هنا فقط تصبح الحرية وما 
يلازمها من حقوق علياء حاجة يتشوق إليها الفرد 
ويتلقفها في ما يتاح له من فرص أو أجزاء فرص» بل 
ربما يبادر إلى اختراع فرصها؛ بدل أن تكون هدية غير 
مرغوب فيها. وطالما أن الإنسان العربي لم يتوفر له 
مستوى الأمان في حقوقه الاقتصادية والاجتاعية 


مق الحرية والحقوق العليا لا تعني له ما يجب أن 
يتحرك ويناضل في سبيله. وتبقى بالتالي من مجال 
النخبة وحدها. هذا التأسيس على الحقوق الاقتصادية 
والاجتماعية. هام لذاته أولا. وهام لأنه يساعدنا على 
كشف مسؤولية النظام العالمي في تخلفنا على صعيد 
الحقوق. 

الأمر الثالث: مسؤولية النظام العالمي القائم منذ 
انطلاقه بعد الحرب الثانية على المناقسة الحرة بين 
الأقوياء والضعفاء. وقد أورث دول العالم ل 
ودولنا العربية. فقرا يغطى 031" من السكان 
العرب. وأوقع بلداننا في مديوبية تأكل خدماتها اليوم 
سسبة تتراوح بين 7010 و70" من صادرات الدول 
المدلية. هذا الواقع الاقتصادي المتردي يدهب 
بالسياسات الاجتاعية في دولنا ويؤخر إعمال الحقوق 
الاجتاعية فيهاء. ويؤخر بالتالي - حسب نظرية مالسو 
ظهور الحاحات العليا. 

لذلك أرى أن النظام العالمي شريك في المسؤولية 
عن انتهاكات حقوق الإنسان العربي؛ وأن غياب 
الحقوق الاجتماعية والاقتصادية في تحليل الدكتور 
تحذوب جعله ينتهي إلى أن انتهاك حقوق الإنسان 
يعكر صفو العلاقات في اام الدولي دون أية إشارة 
إلى أن العكس صحيح أيضا من الوجهة النظرية 
والعملية . 


د. فهمية شرف الدين: 
لن أكرر النقاط التى أكدت خاصة فيما يتعلق 
بمسألة العلاقة. مابين حقوق الشعوب وحقوق 
الأفرادء التي يقفز عنها المفهوم المتداول لحقوق 
الإنسان. 
الحقيقة أن هذه العلاقة هي في غاية التعقيد 
والتركيب». وإذا كنت أوافق الأستاذ جوزيف مغيزل» 
في هذه المرحلة بالذات حيث يتنامى الانتهاك اليومي 
لحقوق الإنسان العربي ويزداد. إلا أنني أود أن ألفت 
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الانتباه إلى أن حقوق الشعوب تنتهك أيضاً وبنفس 
القوة ومن أدعياء حقوق الإنسان أنفسهم . 

وإذا تناولنا هذا الموضوع من زاوية العلاقة ما بين 
المحلى والعالمى» خاصة وأن الاستاذ مغيزل اعتير أن 
الضمانة العالمية هى ضانة أساسية في هذا المجال» 
اعتقد أنه علينا الانطلاق من واقعنا المجرد كأفراد 
موجودين في مجتمعات محددة المعالم تاريخياً ومن مواقع 
جغرافية محددة وفي ظل نظام عالمي يتعامل بمفهومين 
لهذه الحقوق. علينا أن نميز قليلا بين حقوق الإنسان 
كا هى واردة في أنظمة اجتاعية مستقلة شياياً 
واقتصادياً وبين حقوقنا التى تتداخل فيها كرامتنا 
الوطنية مع شخصيتنا الفردية . 

مسألة أخرى أود الإشارة إليهاء وهي تتعلق 
بالرأي العام كما طرحها الأستاذ جوزيف مغيزل أن 
مسألة إثارة وتكوين رأي عام في المجتمع حول قضية 
حقوق الإنسان هى مسألة أساسية تطال الكرامة 
الشخصية وحقوق الأفراد في الحياة الإنسانية. وإذا 
كان الحديث عن صيانة الحقوق في ظل الانتداب». 
فعيةا إلى حد ما ويشير إلى عيابها مع دول 
الاستقلال. فإن ذلك يجب أن يرافق التفكير 1 هذه 
الحقوق لم تكن للجميع» كم أن غياءها عبر يشكل 
كبير عن سيادة إيديولوجيا حقوق الشعوب التي غيبت 
عن قصد وبشكل مبيء حقوق الأفراد. 

وأعتقد أن الحديث عن الرأي العام يجب أن يأخذ 
بعين الاعتبار ثورة الاتصالات والتي جعلت من 
تكوين الرأي العام. مسألة تتخطى الحقوق باتجاه 
سيادة علاقات القوة» ونعرف جيداً القوى التي 
تتحكم بالاعلام العالمي» وبالتالي بإمكانية تشكيل 
الرأي العام على هواها . 

نقول ذلك ونتذكر الحرب الغريبة» حرب الخليج, 
حيث لعب الإعلام دورا مركزيا في صناعة النصر 
الأميركي» مرة بتضخيمه لصورة صدام حسين عن 


قصد ليسهل ضربه ومرة أخرى بتصوير الحملة العالمية 
وكأتها حملة من أجل حقوق الإنسان. 

وغاب كلياً عن هذا المشهد. مئات الآلاف من 
القتلى العراقيين وغاب كلياً عن هذا المشهد حجم 
التدمير الذي أحدثه قصف المدن. أكاتت 0 
الكويتية ا لمان العراقية . 

وعليناً فعلاً أن نتذكر الرأي العام الغربي الذي 
انحاز فعلياً إلى جانب القتل والتدمير بالرغم من كل 
الادعاءات الإنسانية التي يحملها الرأي العام الغربي. 

أشير إلى هذه النقطة وإلى نقطة ثانية في مسألة 
الرأي العام وهي النقطة التي تفترض ييز فعلياً 
داخل هذا الرأي العام ع ونحن نعلم أن الرأي العام 
الأوروبي» يمارس «التوافق» كناكمء كم00 كالقسبهة 
للسياسة النارجية ويظهر ذلك واضحاً في الموقف 
التوافقي لأحزاب اليمين واليسار تقريباً من قضايا 
الغبال العاللك» واذكي عل سيدق الخال المموفك من 
المهاجرين في فرنسا وايطاليا وبلجيكا, وأتساءل كيف 
يمكن تفسير موقف الرأي العام في أوروبا وأميركا 
الذي يدعي الوقوف إلى جانب حقوق الإنسان إزاء 
الموقف في الانتهاكات اليومية في الضفة والقطاع. وكى) 
كاد سين حورت كيف مكن نقمي هيدا الزقب 
إزاء ما يتم من تهجير ليهود الفلاشا والسوفيات نحو 
أرض شرد شعبهاء. اعتقد أننا بحاجة فعلية إلى فهم 
مسألة حقوق الإنسان في الوطن العربي. انطلاقاً من 
موقع مجتمعاتنا واثارتها دفعة واحدة مع حقوق 
امورب عل آلالا تكنو ترية فقط لاراحلة 
الأنظمة التقدمية مهم| تحفظنا على تقويها بيسما يرتع 
المتخلمون والذين ينتهكون وميا حقوق 5 
بالاستقرار السياسي . 

ألا تنتهك حقوق الإنسان في دول الخليج؟ 

أين هي أوروبا وأميركا من حقوق الإنسان في 
المغرب وني الدول التي تسير ني فلكها؟ وأين كا 


عندما انتهكت حقوق الإنسان في أميركا اللاتينية مع 
الدكتاتوريات العسكرية؟ 

وأين هي الآن من حقوق الإنسان في أفريقيا؟ 

إننا نتفق مع الاستاذ مغيزل بأن الاعتراف بالحقوق 
لا يعنى الاعتراف بالطوائف أو بحقوق المجموعات. 
لأن اعطاء حقوق الطوائف. منع الناس من ممارسة 
حقوقهم داخل الطوائف. 

وفي النهاية أرى أن مسألة حقوق الإنسان مسألة 
مركبة ومعقدة في الوطن العربي وتحتاج إلى عناية 
خاصة ودراسات طويلة وهذه الندوة إحدى حلقاتها. 
8- د عصام سليهان : 

أضية الديمقراطية, بمضمونا السياسي 
والاجتاعي . كنظام يوفر الشروط الموضوعية التي 
تمكن الإنسان من التمتع بحقوقه. تكمن في مدى 
تمسك الشعب بقيم الديمقراطية وحقوق الإنسان. 

وتمسك الإنسان بهذه القيم يتطلب مستوى متقدماً 
من الوعي الاجتتماعى والسيابى لدى الشعب. لذلك 
لا يمكن اعتاد الديمقراطية بمفهومها الصحيح بقرار. 
إنما تتطلب الديمقراطية قيام عملية تاريخية طويلة, لأن 
الديمقراطية؛ كما سبق واشارت الدكتورة كيوان. 
نشأت في المجتمعات الغربية تحت تأثير ظروف معينة . 
فالتحول من مجتمع استبدادي إلى جتمع ديمقراطي 
يتطلب جهدا كبيراً ووقنأ طويا. ولكن هذا لا يعني 
أنه يجب أن ننتظر انضاج الظروف الاجتماعية 
والاقتصادية لكي نطالب بإقامة الديمقراطية في البلاد 
العربية. إنغا يجب على الفئة المثقفة والمؤمنة بحقوق 
الإنسان أن تعمل عل نشر الوعي السيامي 
والاجتماعي » هدف وضع الدول العربية على طريق 
الديمقراطية وضيان حقوق الإنسان فيه. 
9 د. غسان بدر الدين: 


اعتقد أن مشكلة حقوق الإنسان لا يجب مقاربتها 


من الزاوية القانونية فقط على أهمية القوانين 
والتشريعات. بل إن مناقشة أزمة حقوق الإنسان في 
الوطن العربي متلازمة مع أزمة الديمقراطية التي هي 
الأساس في ممارسة أي حق وبدونها لا يمكن التكلم 
عن حقوق الإنسان. ولكن الديمقراطية هذه الكلمة 
السحرية التي أصبحت تشكل » كيا يقول موريس 
ديفرجه «انجيل العصر»» تحولت إلى كلمة إيديولوجية 
ديماغوجية فارغة من أي محتوى. فما هى الديمقراطية 
وهل يمكن أن تطبق في البلدان العربية؟ 

لقد أشارت الدكتورة كيوان وأصابت عندما قالت 
ان ظهور الديمقراطية في أوروبا كانت نتيجة لعملية 
صراع اجتاعي اقتصادي سيابي. إلنها صيرورة 
الصراع في أوروبا خلال أكثر من قرنين من الزمن. 

أما في البلدان العربية حيث البنية الاجتماعية بنية 
متخلفة تسيطر عليها عادات وتقاليد بدائية (قبليه ‏ 
عرقية ‏ مذهبية ‏ طائفية .. إلخ.) فهل يمكن أن 
تطبق الدعقراطية 5 مجتمعات من هذا النوع؟ 

إن الديمقراطية ليست قوانين ولا تشريعات إنها 
عملية تطور وتغيير لظروف اجتاعية ‏ اقتصادية 
وسياسية معقدة. وهنا بيت القصيد فإحقاق حمقوق 
الانسان وممارسة هذه الحقوق لا يمكن أن تتجسد إلا 
بتطوير المجتمم وتغييره وهي بالتالي نتيجة وليست 
سببا كما ورد على لسان الصديق الزميل الدكتور 
روحي بعلبكي من أن ازدهمار الحقوق يؤدي إلى 
ازدهار المجتمع . وشكرا. 
0 د. أحمد بعليكى: 

لقد افدت كثيراً من العروض والمناقشات التي تمت 
ولا أخفي قولاً إذ أصرح بأنني شعرت بصعوبة 
المقاربة التى أدخل من خلاها إلى هذه الموضوعات» 
كانت المقاربة ذات صفة حقوقية. وما سرني فيها هو 
توقف الاستاذ مغيزل عند مسألة الثقافة الشعبية» 
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وهنا الست يانه من للمكن آنا يكون ذلك مدتيلا 
إلى فهم قائونيٍ لحقوق الإنسان. ومن الضروري 
التمييز بين عامة وخاصة في ما يتعلق بفهم وحماية 
حقوق الإنسان. واعتقد أن للعامة أيضا شكل من 
أشكال الفهم والحاية التي تمارس على هذه الحقوق. 
ونلاحظها من خلال مداورات نجدها في الممارسة 
النذيية اراق التفرافة وي اتذكاية الشعينة أن 
المداورات لدى العامة في تجسد بشغفها وتطلبها 
لحقوقها الأساسية. وفي الحركات الدينية. هناك وعي 
متناقض, فالأطفال والفلاحون والآميون والحرفيون 
وغيرهم, عندما يتشوقون إلى التشابه في الممارسة 
الدينية» ينشدون نوعا من المساواة الاجتاعية. فمشلا 
عدما يقال للولد يا «حاج» أو للعامة في القرية أو 
للماس المامشيين قيها يا «وسيد». أو عدما تقام صلاة 
الجماعة في اصطفاف بين جميع الفئات الاجتاعية في 
الجامع أو عند الصلاة عن روح الغائب أو الميت. 
نرى أن إقامة الصلاة وممارسة الطقوس الدينية هما 
نوع من ممارسة حقوق العامة في التساوي الاجتماعي . 

نجد في الحكاية الشعبية توريات. إد يرد في 
الحكاية أن أميراً أحب بنت الراعي. أو ذهب إلى 
البدو فرأى راعية ثم تزوجهاء نرى أن هناك تعبير 
مداور هذا الشغم بالتساؤل الاجتاعى . ونتساءل 
كيف يمكن أن يتم الوصل؟ عن طريق عملية توعية؟ 
أم عن طريق عملية تثقيف؟ وكيف يمكن أن يفقح 
بال للعامة لفهم المارسة ولفهم الحقوق الشعبية. أما 
حيز الخاصة فهويتم من حلال بلورة نصوص 
ومنظيات لحاية هذه الحفوق إن استعادة مفاهيم 
الفردء وثنائية حق الفرد وحق الشعب. تفقد هذا 
الوصل بين فهم العامة وفهم الحخاصة. واعتقد أنه 
يجب التحدث عن حلقة حقوق الجماعات, ولا أعنىي 
هنا بالجياعات الشعوب لآنه لا مك أن تضمن تحقوقا 
لشعوس تبلك فيها الجماعات : الجماعة الثقافية والجماعة 
السياسية والخاعة المهنية الاجتاعية والجماعة الاشية : 


إن التركيز على هذه الحلقة هو أسامبى وكذلك على 
عملية وصل بين هذين الطرفين اللذين لا وصل 
بينهها. وقد كان الفرد أو الشعب ممالا للتسلط الذي 
قام في كثير من اونظمة الاستيدادية». واعتقد أنه لا 
تمارس حقوق الفرد بشكل منعزل عن الجماعات لأنه 
يندمج اجتاعياً في واحدة مسن هذه الجبماعات أو في 
أكثر من واحدة منها. ولا يمارس حقوقه إلا بواسطة 
الضائر التسظيمية المهنية. والثقافية والاجتماعية 
والسياسية. وهده الضهائر التنظيمية أي ضائر 
الجماعات هى حمايتها. وهى ضانة تعدديتها. هذا ما 
يقهمه كمضمون للديمقراطية. 

اادد أسعد دياب : 

أولا: لجهة العنوان: من الأفضل تغيير العنوان 
باعتماد أزمة حقوق الإنسان في الوطن العربي. 

ثانياً: في باقي النقاط : 

1- يظهر من استعراض نشاط المنظمة العربية 
لحقوق الإنسان الذي قدمه الاستاذ مغيزل أن هذه 
المنظمة تتغرب لإيجاد مكان ها كمستشارة في منظمة 
دولية أو لدى منظمة الوحدة الأفريقية ولا تتغرب 
لتعذر إيجاد مكانة لها لدى الدول العربية. 


2- من الملاحظ أن هناك بعض المنظيات العربية 
لحقوق الإنسان. تركز علي حقوق الإنسان في الشريعة 
الإسلامية مما يشكل تهرباً من اعتماد حقوق الإنسان 
المقر مها عالميا على أساس أثنا لسنا بحاجة لاستيراد ما 
يقر عالياً لوجود ما يكفينا. والأسلم هو مقارنة بين 
الشرع الإسلامي والحقوق المقرة عالمياً حتى يعتمد ما 
يتوافق ويوحد ثم نأخذ مالم يلحظ بشكل واضح في 
الشريعة الإسلامية . 

3- من الملاحظ أن هناك تقهقراً مستمراً لحقوق 
الإنسان في العام العربي في حين أن هناك تقدماً 
مستمرا لهذه الحقوق في العالم الغربي. فيجب إيجاد 
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أنظمة موضوعية تراقب تطبيق هذه الحقوق في العالم 
العربي ى!| فعلت الدول الأوروبية بإنشاء اللجنة 
الأوروبية لحقوق الإنسان والمحكمة الادارية لهذه 
الحقوق. 

4- نرى إجراء ندوات متتالية تتناول دراسة دستور 
كل دولة عربية لمعرفة مدى تطابقه مع حقوق الإنسان 
وتشريحه وتقديم المقترحات بهذا الشأن. 

5 إن أساس المشكلة في احترام حقوق الإنسان 
في الوطن العربي تتركز في احترام القوانين وتطبيقها 
وعلى ذلك ولترسيخ هذا الاحترام يجب تعميم احترام 
دستورية القوانين في العالم العربي وبالتالي استقلال 
القضاء. ومن ناحية ثانية يجب تطبيق تدريس حفوق 
الإنسان في المدارس بصورة إلزامية بحيث تكون مادة 
إلزامية في مراحل الدراسة وتعطى لماعلامة في 
الامتحانات كادة أساسية . 

وبذلك يتعمم ويترسخ مفهوم حقوق الإنسان لدى 
الشعب سيا إذا تقررت إلزامية التعليم بحيث تشمل 
أكثرية شرائح الشعب. 

2- د. ساميا الشعار: 


من المعاهدات الدولية إلى التطبيقات الاقليمية 
ومن النظريات إلى الواقع هنالك هاوية مُخيفة لا بد 
من التوقف عندها للتأمل في كيفية تطورهاء لذا لا بل 
لنا من استعادة أسباب ظهور هذه الحقوقٌ وتلمُسٌ 
أهداف تعميمها على العالم بأجملى ريما كان لنا في 
تحصيل نتائجها المحلية والعالمية عبرةٌ سلوكية توجه 
هذه الحقوق في الخط السليم والاصح منفعة 
للمجتمعات التي تلتهمها المدنية. هذه 5-6 بالنظم 
والقيم والاخلاقيات, وبكل ماكان متعارفا عليه في 
أسلوب التعامل الذي كان يُشكل لحمة الحياة 
الاجتاعية ذلك دون اعطاء أي يديل ممطمئن 
وملموس عدا فكرة تعميم حقوق الإنسان لتكون هذه 
القاعدة الاجتماعية العالمية الجديدة . 


لاشك أن هذا الهدف يبقى عظيا في منحه ولكنه 
يحمل الكثير من التناقضات وحتى المهارسات القمعية 
كونه يرتبط بصلة وثيقة بالإطار الاقتصادي والعلمي 
والتقني والافائي ولا يخرج عن لعبة التحالفات 
للمصالح التي تعتمد للأسفه. المنافسة والإلغاءء 
وليس المشاركة والتعاون. 


نشأت نظرية حقوق الإنسان كَرْدةٍ فعل للمجتمع 
الأوروبي البرجوازي الذي كان يأمل باهر على 
دور سياسبي يتناسب مع قوته الاقتصادية ورغم إحاطة 
المواثيق التي أعلنت من جراء الشورات التي توالت 
الواحدة تلو الأخرى في نهاية القرن الثامن عشر والتي 
كللت بالقدسية الدينية, شكلت هذه الموائيق تحدياً 
للنبج ابس ذا بتطوي دهاع ماهم جعايرة 
للعقيدة المسيحية. وكان لا بد أن ينتج عتها صراعات 
إلى شرخ جذري في المجتمع. ويدل أن 
تُساهم نظرية حقوق الإنسان في إنشاء روابط اجتاعية 
جديدة أكثر إنسانية توارت هذه الطموحات وراء 
صراع مجتمعين متفاوتين متنافسين. الأول يعتمد 
الإيمان دون الحريات والثاني يرتكز على الحريات دون 
الإيمان. 

إن نظرية حقوق الإنسان هي حصيلة نظرية 
الحريات والمفهوم الحديد للإنسان والعالمىء وصدّرت 
هذه المفاهيم إل كافه أتعحاء المعمورة؛ واتخذت 
أشكالً محتلفة ومتنوعة حسب مذدى استيعاءها ف كل 
: . فلو تأملنا فعاليتها في مجتمعاتنا وفي لبنان 
00 لوجدنا أعها أعطت . يدول أي شك» نعائج 

يجابية في بداية القرن. واسقطت الكثير من التقاليد 
00 وطبعت المجتمع بمفهوم جديد 5 
والتعامل البشريء وم توفر هذه النظرية قوقعةٍ المحيط 
الديني الذي شاهد انفتاحاً كان منشوداً. وكادت أن 
تكون منذ السبعينات الركيزة الااحة بين لخبنة من 
الشباب المتعدّد الانتماءات» تلألأآت كأمل المستقبل 
للعمل الجدي, والمسؤولية الواعية. والتوجيه 
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البشرية في خبج أكثر إنسانية ما كان عليه. 


وليس جرد صُدفةً أن تنطلق الحرب اللبنانية في 


أوائل الخمس وسبعين عند أوج تمركز هذه الرُبدة 


الاجتماعية. ولم تكن الحرب اللبنانية إلا حرباً تدميرية 
هدف «تدمير»ء هذا الهدف اللاإنساني أصبح بطريقة 
فادحة وسيلة عاليّة ذاتية للتسلط وترسيخ التبعية» 
بعد أن يدت هذه الأخيرة في نباية المطاف المنقل 
الوحيد والحل اللابديل عنه. ' 

ويصعب على الإنسان أ يرق ف هذه _-- 
اللبنائية إسقاطاً هذه البنية الاجتماعية التي كانت 
بالرقي والنمو السليم لتيديلها يمجتمع مُفتَت 
مشرذم » مُنغلقي على جماعات مصطنعة تجهض من 
خلاها كافة المفاهيم والقيم الحضارية لتكون هذه 
الحريات المقتبسة واللاواعية. القاسم المشترك ما بينها 
وهكذا يتجلى التمط القمعى الجديد من خلال 
ريات وهميّة تائهة كانت من بين الأهداف التى 
متركش العلهاتعةة النطريات» ١‏ 

إن نظرية حقوق الإنسان وما ينطوي تحتها من 
مفاهيم جديدة سيفٌ ذو حدّين, إما أن تكون موجهة 
بمصداقية لتشكل قاعدة الحد الأدى للتعامل وبصورة 
خاصة للتبعيّة العالمية والمحلية وإما أن تكون عابثة 
تشكل المخدر الجديد للاحباط حيال الفارق الشاسع 
بين المثل العليا والواقع الأليم وتطور المجتمسع نحو 
طبقتين متفاوتتين., الأولى متخمة والثانية معدمة لا 
يربط بينبها إلا هذا العيش اللاواعى . 

تأمل. ونحن على أبواب نظام عالمي جديدء أن 
يُبادّر بإعلانات تقضي بالمحافظة على الحدود التي 
تضمن حقوق الإنسان فرداً وجتمعاً ونظاماً. تقي سس 
المارسات اللامتناهية للحريات المبرّرة بالمصالح الذاتية 
المحضة والمغايرة لمفهوم المجتمع كوحدة إنسانية 
حضارية . 


3 انطوان سيف: 


ينقسم البحث الذي ألقاه الدكتور بحجذوب قسمين 
لكم: الأول حول المسيرة 
التاريخية لحقوق الإنسان عموماء وهو بمثابة مقدمّة 
مطولة للقسم الثاني حول «حقوق الإنسان وحرياته في 
الوطن العربي»: ويتسّم البحث بنظرة شمولية لم تجمل 
التفاصيل حول المراحل التاريخية الي شكلّت مفاصل 
ومنعطفات كبيرى في هذه المسيرة,. إلا أن مطالعته 
للموضوع اقتصرتٍ قِ الغالب على المقارية الحقوقية 
التشريعية » متجاهلاً يذلك مقاربات أخرى هي على 
قدر كبير من الأهمية . ولعل لفظة «حقوق» التي تحمل 
ضمناً مسوّغات هذه المقاربة. واغراءاتهاء. كانت وراء 
هذا التجاهل. سيِّما وأن المحاضر مرجع كبير في هذا 
المجال ‏ 


شبه متساويين من حيث ١‏ 


وطرح الأستاذ مغيزل المسألة من زاوية أكثر قربا 
إلى المارسة العملية. أي حماية هذه الحقوقء أوما 
أمسهأه «بالضانات». وهى عنده ثلاث حلقات 
متكاملة :الي وعدزنية.. وفولنة: والداعلية زا 
داخل كل دولة عربية) هي برأيه الأكثر أهميّة. ىا 
توسّع في العرض عن إنشاء «المنظمة العربية لحقوق 
الإنسان» في بداية 1974 وأنشطتهاء وكذلك عن 
«الجمعية اللبئانية لحقوق الإنسان». . 


والحقيقة أن هذين العرضين قدَّما لنا مادة وفيرة 
والمداخللات التي اتنطلقت منيماكء وهي كلها حصيلة 
ثقافة واسعة ومتخصصة وملتزمة, وتجربة ذائية. 
وملاحظات ثاقية وجريكئة تستحقٌ الثناء. 

لذاء ولأسباب متبجية تتعلق بطبيعة هذه الندوة, 
لا أجد متبوَغتا كافيا للاسترسال في التعليق والنقد 
حول العديد من عناصر هاتين المقاربتين» والتعقيبات 
عليهم). إلا أن ذلك ليس له أن يفضي إلى تغييب 


بعض الملاحظات التي تبدو لي ضرورية من أجل 
إيضاح الإشكاليات المطروحة: 

الاشكالية الأولى تتعلّق بالمصطلحات. فعبارة 
«حقوق الإنسان» تحمل في الغالب التياساً حول 
استعالهاء إذ يبدو وكأن المفاهيم الخاصة نبا هي 
حديثة بالغالب, ونابعة من البيئات الغربية! بالواقع 
أن «حقوق الإنسان» هي ثابتة في كل المجتمعات 
البشرية» وتعني بالأجمال تقويم العلاقة بين الحاكم 
والمحكوم من وجهة نظر المحكوم. وهي مرادفة عموما 
لصطلح العدل. بمقابل الظلم الذي هو على الحقيقة 
اعتداء على حقوق الإنسان. وهذه «الحقوق» هي 
ليع لكان نيه فى" لمان والرفف وكدلة سجس 
المشلحات المحهدة بامعمرار» التاحة حصا عن 
أوضاع اقتصادية وديمغرافية. وهكذا الأمر بالنسبة 
لمفهوم «الحرية» فقد كان دائ) زا ناقفيا 
للاستعباد المرفوض. حتى ولو لم تكن هذه التسمية 
هى الشائعة. وأعود هنا على سبيل المشال إلى كتاب 
فرانتز روزنتال» «مفهوم الحرية في الإسلام» حيث قرأ 
المؤلف مسيرة الحرية في الإسلام من زاوية المفاهيم 
الغربية» الي ليونانية القديمة أو الأوروبية ‏ الأميركية 
المعاصرة . وأحياناً كثيرة من زاوية وجود لفظة «حرية)» 
واستعالها في حالة معينة أو عدم وجودها. والحقيقة 
أن مفهوم «الحرية» شغل المفكرين المسلمين منذ أكثر 
من ألف عام بأكثر ما يمكن تصوره: فمسألة التخيير 
والتسيير هي التسمية القديمة لاشكالية «الحرية» أو 
«الحريات» المعاصرة. فكل جتمع يطرح إشكاليته 
بحسب المناخ الثقاني, والأدوات الاصطلاحيةء 
والطروحات الخاصة بظرفه التساريخي. فمفهوم 
«المحريات». ومفهوم «حقوق الإنسان» ومفهوم 
«الديمقراطية» ليس مفاهيم «مستوردة» بالمعنى 
الحصري . لذا لا يتوان الكثير من المؤرخين. وعن 
حقء عن وصه فترة من فترات التاريخ خخ بأنها أكثر أو 
أقلّ «ديمقراطية» من غيرهاء في 3 العربية 


القديمة, أو في غيرها. وللتذكير نقول إن 
«الديمقراطية» كمفهوم معاصر ليس له المعاني ذاتها 
التي كانت له في فترة تاريخية محدّدة فى قي الجتجع الانينى 
(وليس اليوناني عموماً) القديمء الذي نشأ فيه هذا 
المصطلح ! فالمجتمع اليوناني نا لم يكن مجتمعاً 
ديمقراطياء بل كان مجموعة مدن دول النظام السائد 
فيهاء وعلى مدى قرون عديدة. هو نظام الطغاة 
المتدين» أي النظام الأتوقراطي ! 

لمذالا أرى أن «حقوق الإنسان» عَموَنا هو 
موضوع ندوتناء ولا أيضاً «حقوق الإنسان العرربي» في 
المطلق. إن الإشكالية المطروحة هى «الاعلان العالمى 
لحقوق الإنسان», وهذا «الاعلان العالمي» المؤلف من 
0 مادة. والذي أعلن في 1948/12/10 جاء عقب 
الحرب العلمية الثانية. إلا العديد من مبادئه نجدها 
فى عدد من الفلسفات ذات النزعة الإنسانية 
القذة :وق الديانات الساوية» وق عفن الدستاتر 
والقدوانين. القتدمة» إلا أن فكيرة «الغالمية» أصننعت 
طاغية على العقول عندما علمنا أننا نعيش على كوكب 
كروي أصبحت كل يجتمعاته معروفة أي عنيد 
اكتشاف «العالم الجديد» بدل الوصول إلى الهند. في 
نهاية القرن السادس عشر. بالطبع فإنء معرفة أن 
كوكب الأرض هو كروي. هي معرفة قديمة تعود إلى 
أكثر من ستة هرون قبل الميلاد عند الفيناغوريين 
وغيرهم. وقد أحذ بهذه الفكرة كل العلماء العرب 
الأقدمين الكبارء إلا أن الاكتشاف العملي جعل 
الأرض محصورة. فكانت فكرة «العالمية». 3 
الاتصال العملي مع كل المجتمعات البشرية. إلا أن 
هذه «العالمية» اليوم أ ضحت اعت طنياناء وتعززت 
مع تقدِّم وسائل الاتصال المختلفة. ومع غزو 
الفضاء. ولكن. مع ذلك. فجدلية العالمية 
والتضوعية. ما زالت تتحكم هذه الاشكالية. ونجد 
نموذجاً ا لما في «الإعلان العالمي» نفسه» (1948) 
الذي هو أقرب إلى المبادىء الفلسفية الإنسانية. بم 
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استوجب «إعلاناً» أكثر تخصيصاً. فكان العهدان» 
الصادران عن الجمعية العامة للأمم المتحدق 
(1966/2/16) : «العهد الدولي الخاص بالحقوق 
الاقتصادية والاجتاعية والثقافية». والعهد الدولي 
الخاص بالحقوق المدنية والسياسية (مع بروتوكول 
اختياري ملحق له) ومجموع هذه «الاعلانات» تعرف 
اليوم باسم «الشرعة الدولية لحقوق الإنسان». وقد 
أشار الاستاذ مغيزل إلى المادة 41 من العهد الخاص 
بالحقوق المدنية والسياسية التي تسمح للدول بأن 
تراقب بعضها بعضا. وأن تتهم بعضها بعضا 
بخصوص انتهاك هذه الحقوق, وإلى أن العديد من 
الدول العربية لم تصادق على هذه المادّة. كما أتار إلى 
استحالة تمارسة الأفراد «حقوقهم» المنصوص عنبا في 
البروتوكول الملحق لمعوقات عملانية . 


لذا فإن مغزى الإشكالية التى أطرحها يتصل 
نإمكانية الاتحراط فق المسبان العالق مد تير التكلن 
عن الخصوصية القومية. ولكن هذا يفترض أن يكون 
هذا الانخراط متكافئاً ليس على المستوى الحقوقى 
معني لس كد عل لبر[ ادفاو 
ذهننا تلقاءً أن هذه «العالمية» مرادفة للقوى الدولية 
العظمى ولجبروتهاء إذ هي التي تفرض في الغالب 
تير وها هى «للعاليّة, المفترضة . ولفلسفتها. لقد 
أشار الدكتور مجذوب إلى «أنْ حقوق الإنسان العربي 
وحرياته الأساسية هي في محنة كترى». ودع حكمه 
بالعديد من القرائن والاستشهادات. إلا أن هذا 
الحكم عندما يكون موقفاً من القوى الدولية 
العظمى . - يبدو الأمر مريبا. «فحقوق الإنسان» قد 
تكون حججاً لمآرب لا تمت لحقوق الإنسان بصلة. 
وتغطية «الحقوق» مغبونة ومنتهكة داخل مجتمعات 
تدَّعي احترامها. 

والاشكالية الثانية التى أثيرت هى التالية: عندما 
نتكلم على «حقوق الإنسان فهل الإنسان هو فرد أم 


جماعة؟ هل المقصود «حقوق الأفراد» أم حقوق 
الماعات؟ 

بالواقع. لقد درجنا على تبني هذه المعادلة 
المبيسّطة : النظام الليبرالي يبرز حقوق الأفراد على 
حقوق الشعب, والنظام الاشتراكي يضحي بحقوق 
الأفراد من أجل حقوق الإنسان ‏ الطبقة. يو الطبقة 
المسيطرة. أو كا يقال باختصار: الشعب! 


هذه المعادلة المبسطة هي أشنا وجرهريا 
جزئية : فهي تصح أكثر من وصف الحقوق في الأنظمة 
الاشتراكية الشيوعية» ولكنها لا تفى كاما بوصف 
المجتمعات الليبرالية وما سبقها. بالواقع أن اعتبار 
الفرد قيمة قائمة بذاتها له جذور تاريخية بعيدة. وفكرة 
الإنسان ‏ الفرد تبذو مستحدثة نتيجة عوامل عديدة لا 
مجال ها هنا لذكرها. إِلّ أنه في العصور الحديثة. 
يعود إلى الفيلسوف كانط في مجال تصدير هذه القيمة 
عندما جعل أحد المسلّمات العالمية الشلاث في نظامه 
الفلسفى الأخلاقى قائمة على أن «الإنسان غاية بذاته 
وقمر ونال ون وعم املعم لوقا دارستلة 
الصفة. وكتابه الشهير «مشروع من أجل السلم 
الدائم» كان مله أساسيا «للاعلان العالمي لحقوق 
الإنسان). إلا 93 مقهوم الفرد - القيمة م يغرق كانط 
بالأنانيّة ا عند فيخته. ولكن اعتبار الفرد كقيمة لا 
يؤدي بالضرورة إلى نزعة إيديولوجية فردية. إنه 
موقف قيمي أكسيولوجي. وحتى أنه واقع موضوعي 
لا يمكن تجاهله . خصوضا بعد إعادة النظر البي عت 
أخيرا في المعسكر الشيوعي . وق اللخلرية أيضاء حول 
هدا الموضوع. . وبروز الفرد كقيمة تمٌّ تاريخياً على 
حساب انفراط الكثير من البنيات الجسماعية في أوروبا 
نتيجة ظروف موضوعية منها نشسوء المجتمعات 
الصناعية المتمركزة في المدن. والتي استقطبت سكان 
الأقاليم والقرى في هجرات داخلية واسعة. وفجرات 
خارجية إلى العالم الحديد. وتوسّع حركة التجارة 
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والحرف . . . إلخ إل أن قيمة الفرد تنخذ في مجتمعاتنا 
العربية أهمية مضاعفة لأنها تأي كنقيض للقبلية 
والعشائرية والمناطقية والمذهبية.. . على الرغم من 
اختلاف الظروف الموضوعية عا جرى في الغرب. 
واعتقد أن مغزى مداخلة الدكتور موسبى وهيه حول 
أضية قيمة المرد قِ إرساء حقوق الإنسان عيلوماء 
والعربي خصوصا. يفهم من هذه الزاوية. ولا مجال 
برأني للتخوّفات التي أعلنها الاستاذ الياس سحًاب 
حول هذا الأمر من أننا هكذا - برأيه - نضحي 
بالشعوب من أجل الأفراد. بعدما ضحينا سابقاً 
بالأفراد من أجل الشعوب. أن - برأيه أيضاً ‏ من 
أجل ادعاء كاذب حول حماية حقوق الإنسان تقمم 
حقوق شعوب! إن الأحكام على «الأنانية» (الفردية) 
كانت دائما أخلاقية وازدرائية إذ وظبت بمقابل 
مصالح الجماعة! ولكن الأمر ليس موضوعيا 
وصرورة ‏ هكذا. واعتقد أن أجوبة عديدة عن هذه 
الاشكالية قد تأتينا من العلوم الإنسانية: الاجتماع 
والانتريولوجيا. فالفرد غير المنتمى هو شواذ نادر. 
الأفراة عدون إلى مماعات صندرة :ارايت 
الجماعات. وهي متداخلة من جهة. وبعضها أوسع 

من البعض الآحر. وبعضها يحوي البعض الآخرء 
وبعضها طوعي واختيساري؛ وبعضها غير ثابت 

. . إلخ فالطالب الجامعي مثلاً لا ينتمي إلى الجامعة 
إلى الأبدء ولا !كر عائلته أيصاء ولا إلى ال هيئة 
التنفيدية لاتحاد الطللاب إذا كان عضواً فيهاء. ولا إلى 
قريته البعيدة عن الجامعة. ولا إلى بيئته الجامعية بعد 
التخرج. . إلخ الفرد لا ينتمي إلى المجتمع الكبير إلا 
عير «مجتمعات») صغيرة كشيرة. . . واعتقد أن هذه 
«المجتمعات الصغرى» الطوعية أو هذه المؤسسات 
الي تنشئها إرادات حرة وتسمى عالميا «(مؤسسات غير 
عكر يجب الأكثار منها في المجتمعات العربية لأنها 

تمن الزوح القردية الخرية لللترمة بساخياعة"'تنمي 
الوعى بالانتماء وحرية الانتماء. . 


والشخصية الأساسية للفرد. كما أظهرت أبحاث 
كارديئر وغيره. تتكون أصٌ بالانتمهاء إلى هذه 
المجتمعات التي لا ينجو منها أي فرد. 


الإشكالية الثالثة حول احترام هذه الحقوق. أو 

يسميه الاستاذ مغيزل «الضمانات». أي تنفيذ 
الاتفاقات وحماية الأفراد. أرى أن ثمة حلقة مفرغة 
يقع فيها- من الناحية النظرية على الأقل - كل من لا 
يتمتع بفكر جدكّ. أن نقول بأن حقوق الإنسان يمكن 
حمايتها باعتبار الفرد قيمة. وبسيادة الديمقراطية. 
والتعددية الفكرية والسياسية وغيرهاء والتربية الحقوق 
الإنسان إلخ. . . ولكن كيف العمل في وضع ليس 
فيه هذه الشروط؟ هل يتم النضال من أجل اقرارها 
بوسائل غير ديمقراطية؟ هل إزساءحقوق الإنسنان تدر 
بالضرورة عبر ثورة دموية أو انقلاب؟ لقد أشار 
الدكتور مجذوب وعن حق أن أزمة حقوق الإسان 
العربي ليست ناجمة عن السلطة السياسية التي لا تؤمن 
هذه الحقوق. بل أيضاً عن «سلطة» المعارضة التي 
تمارس في مواققها المعارضة انتهاكات كثيرة لقواعد 
حقوق اللإنسان وللديمقراطية الصحيحة واعتقد أن 
مجال النضال الديمقراطي هو أوسع مما يْظن لأنّ كل 

بنية وفيها خروقات عديدة. وأن مسيرة حقوق 
الإنسان هي طويلة وشاقة ولن تبلغ خهاية سعيدة في 
أي وقت من الأوقات., لا في المجتمعات العربية ولا 
في سواها أيضاً. من يحمي الحقوق ويثبتها: السلطة 
القامعة أم 0 المقموعة؟ أن تحليل مفهوم 
الحقوق يفضي إلى أن هذه هي نتيحة موازين قوى. 
ولا 3 من ولوج الحقوق بخلق قوى ديمقراطية ناشطة 
باستمرار. وأن نظرة تفاؤلية حول هذا الأمر ليست 
وأغمة. فالعالم الذي نعيش فيه ليس ثابتاً وجامداً. 
وحركة التاريخ ترتبط إجالا بالذين ينخرطون فيها. 
لا بالذين يتفرجون عليها أو يخافون منها. 


والإشكالية الرابعة هى: حقوق الإنسان وجدلية 
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الداخل والخارج . أمام التحدي الداخلي. أظهرت 
التجارب أن هذه الحقوق عرضة ة لتهديد أخطر من 
الخارج؛ الخارج المتفوق سياسيا وعسكريا وتقنيا 
وعلميا واقتصاديا. . . إن كان هذا الخارج بصورة 
استعمار مباشرء أم نظام عالمي مفروضء أم اغتصاب 
أرض واستيطان وتبجير. والمخاوف المعير عنها في هذا 
المجال هى حقيقية وليست أوهاماً. فحقوق الإنسانء 
خقرق الحهوت»: تنتهك من هذا الخارج تايا 
حماية الحقوق. وإذا كان ضصحيجا اند اح عجرا ين 
ينتهك حريات الآخرينء, نصبح على الحقيقة إزاء 
خجدعة عالمية قائمة جوهريا على قطيعة بين الاعلان 
والممارسة أو على تسخير الاعلان العالمي لممارسات 
تنقض «الاعلان». إلا أن المعركة مفروضة علينا ‏ 
وهي ليست بالضرورة عسكرية فحسب - ولا سبيل 
إلى الانكفاء أو المحروب منها. إنها مجاببة يومية تتزايد 
حدّتها مع تزايد التواصل المتنامي بين أقطار العالم. 
فالغرب المتفوق الذي يستغل تفوقه إلى أقصى جد 
فق أنضناء وخصوصاء «الخصم الضروري» لأنه 
يشكل صدمة كصاريه تتمثل بحاجتى متنافضتين : 
حاجتنا إلى تقدُّمه. وحاجتنا إلى محابيته وردعه. 
فإشكالية الداخل والخارج يتم التعامل معها بمزاوجة 
حقوق الإنسان بالإغاء. هذه المزاوجة أداة ضرورية 
لحاية الاستقلال الوطني المتلازم مع الحقوق المواطنية . 
وعلى الرغم من السمة التفاؤلية الأساسية لتفكيري في 
هذا المحال» فإني لاأرى. مع ذلك. أن الأمور 
تستقيم لنا من غير تضحيات في هذه المعركة الطويلة 
المحتومة . ولايد من التأكيد على أن حقوق الإنسان 
العربي لا يجوز أن تكون في مطلق الأحوال ل ضريبة 
للمشاركة في المعركة, أو حالة طوارىء دائمة تحنط 
هذه الحقوق. أي تخنقها؛ أو ردة ضد الانفتاح ؛ فهذا 
ليس بالتحليل الأخبر سوى تواطؤ غير معلن مع 
الخارج. لا يمكن لحقوقٍ الإنسان في أي طرف أن أن 
تون نما لأي شيء. . لأآن لا نيء وظنيا وإنساننا 


وقيمياً ‏ هو بالفعل أغلى منها. فالتضحيات. كل 


14 ه. رامز عمار: 


لا بد لي في بداية هذه المداخلة من أن أشكر معهد 
الانماء العربي ومجلة الفكر العربي. وسأقصر حديثي 
على بعض الملاحظات . 1 

التو جيه العميد عدوت عندذا مما الأسيات 
الذاتية والموضوعية التى تعيق تقدم حقوق الإنسان 

1 - إلى عنصر تاريخي هام هو انتفاء وجود تراث 
ديمقراطي ف الأبنية والمؤسسات الاجتاعية والثقافية 
المختلفة في الوطن العربي بدءاً من الأسرة . فالقبيلة أو 
العشيرة ووو بالمئؤسسات التعليمية وانتهاءً بالأحزاب 
السياسية وتنظيات المثقفين أنفسهم مما يجعل غياب 
حقوق الإنسان والديمقراطية لا يدو كبيفا شَاذاً ف 
إطار السياق الراهن للواقع العربي. 


- تفشى الأمية لدى الجاهير العربية (69؟ إلى 
5 علاوة على سيادة التخلف الثقافي والاجشيماعى 
وخصوصاً لدى الطبقات الشعبية. ويرجع .ذلك إلى 
قصور النظام التعليمي وسيادة الثقافة التجارية. 
وهبوط ا الإعلامي واحتكار المؤسسات الإعلايمة 
من قبل السلطات الحاكمة. حيث نجد أن النمط 
المسيطر للملكية بالنسبة لوسائل الاعلام الجماهيري 
هو نمط الملكية الحكومية . 

- صرامة القوانين المنظمة للعمل الإعلامى 
وخضوع المؤسسات الإعلامية لسيطرة الدولة فيم) 
يتعلق بالتراخيص وسحيها. 

- تعيين الموظفين في هذه المؤسسات باعتبارها ملكاً 
للدولة والاشراف التام للسلطة على الإنتاج الإعلامي 
(تحديد حجم الميزانيات ‏ توعية الكوادر المؤهلة لقيادة 
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المؤسسات الإعلامية توزيع ورق الطباعة من الدولة 
وهنا نصل إلى القوانين الردة السياسية التي أشار إليها 
الدكتور مجذوب. فالقانون رقم 148 لسنة 1980 بشأن 
سلطة الصحافة إذ تنص المواد 31-30 و32 من هذا 
القانون على تعيين أعضاء الجمعيات ومجالس 
الادارات ورؤساء التحرير من قبل مجلس الشورى مما 
يفرض على المؤسسات الاعلامية قيادات إعلامية 
يكون ولاؤها للسلطة . 


2- سيطرة شعار النخبة الطليعية القائل بأنه من. 
الضروري قبل اعطاء الحريات للشعب مرور فترة 
جم حا عدن م الأمة 
في بوتقة واحدة وتحقيق التحرر السيابي الشامل 
وتقوية أسس الدولة . 


3- سيطرة منطق التنمية الشاملة والتصنيع باعتماد 
بعض أشكال من الاشتراكية واستبعاد الأشكال 
الديعمقراطية الأخرى فكانت النتيجة ان عسانت 
الشعوب العربية من حرمانها من حقوقها السياسية 
دون الحصول على الحقوق الاقتصادية والاجتاعية . 


أشدد في الختام على ما تفضل به الزميل روحي 
بعلبكي من ضرورة استقلال طاقة الاعلام ووسائل 
الاتصال الجىاهيري في المجاللات التالية . 

- تعليم حقوق الإنسان وتعميق الوعي ببذه 
الحقوق لدى متلف الأفراد. 

- فضح انتهاكات حقوق الإنسان في الوطن 
العربي . 

- وضع البرامج والمسلسلات التلفزيونية بالتعاون 
مع المؤسسات العربية لتوضيح أهمية حقوق الإنسان 
وهل هناك من وسيلة أهم من الإعلام لإيصال 
المجادىء والحقوق الإنسانية إلى مختلف الشرائح 
الاجتاعية ولكسر طوق النخبة الذي فرض بشكل أو 
بآخر حتى الآن. 


5 د. خضر ذكريا: 
أشكر مجلة الفكر العربي ومعهد الانماء العربي على 


هذه عه الكريمة . وأا آسف جداً 2 1 ايع 


ري تاماً عن إرادتي . ا 53 فقد ا سعيداً 
بكل ما استمعت إليهء ولا بد أن أعبر عن بعض 
القلقى من نزعتين بدتا لي في هذه الحلسة. النزعة 
الأولى» هي نزعة التفاؤل بما يسمى بالنظام العالمي 
الجديد وأن هناك ما يشبه الضمانة العالمية لنصل إلى 
حقوق الإنسان العربي» اعتقد أن هذا وهم كبيرء 
وأن هذا الوهم ناجم على ما يبدو عن هذه الموجة من 
ما يسمى بالديمقراطية والتي تشيع الآن في العالم 
وخاصة في أوروبا الشرقية . 

ولكن هذه الموجة وهذا الاندفاع يغيبان حقائق 
أساسية, يبدولي أن علينا أن نتذكرها. والحقيقة 
الأساسية الكبرى. هي أن زعيمة هذا النظام العالمي 
الجديد هى 88 الملتحدة الأميركية. وأن هذه 
الأخيرة تقمع حقوق الإنسان في كل مكان. ولا أريد 
أن استفيض فى هذه النقطة. اكتفى فقط بالتذكير بأن 
الولايات المتحدة الأميركية ساعدت ودعمت أنطمة 
دكتاتورية عندما كانت هذه الأنظمة تسير وفق رغباتها 
أو تصورت انها تسير وفق مصالحها. على الأقل أذكر 
وخلال أزمة الخليج. أن كبار صانعي السافتة 
الأميركية كسيجر مثلا لم يكتب مقالا إلا وقال فيه إن 
من مصلحة الولايات المتحذة الأميركية الحفاظ على 
أنظمة الخليج اراهن ؛ كما هي الحفاظ عليها 
مشتتة لكي لا تسيطر قوة راديكالية 
على هذه المنطقة المامة الغنية بالتفط. . . وأريد أن 
أذكر بأن الولايات المتحدة والغرب دعمت النظام 
العراقي الذي هاحمته فما بعد أثناء حربه مع إيران 
لتصورها بأن العراق كان يمكن أن يكون وسيلتها 
للقضاء على الثورة في إيران. 

النزعة الثانية الي أثارت لدى . 


هكذل. صغيرة و 


بعض القلق هي 
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نزعة فصل حقوق الإنسان عن السياسة وأنا لا أرى 
ولا أستطيع أن أفهم كيف يمكن أن يحصل الناس على 
حقوقهم من دون السياسة القوى السياسية سواء 
أكانت السلطات الحاكمة أو كما تتحدثون عن 
الطوائف ذوات سلطة. هذه السلطات هي التي تقمع 
الإنسان وهي التي تحرمه من حقوقه واعتقد بأن من 
أهم المهمات الملقاة على عاتق المفكرين العرب. ولعل 
معهد الافاء العربي ويجلة الفكر العربي يقعلان 
ويشجعان المفكرين على إداء هذه المهمة. هو البحث 
عن الشكل المناسب للتنظيم السياسي للمجتمع الذي 
يضمن حقوق الإنسان. أقول هدا يمناسبة أن العالم 
الآن اكتشف بأن ما سمى بالديمقراطية الشعبية أو 
وكناتبورية اللرولقاريا أ وم باه ل البلدات 
الاشتراكية فشل ولم يؤد إلى ضهان العدالة التي 
وضعت كهدف, ولكنني لا أوافق الذين قالوا بأن 
الديمقراطية العربية نجحت وحققت الرفاه إلى 
أخره. . فهذا الرفاه تحقق للبعض وليس للكل. إن 
الرفاء لم يتحقق في البلدان الغربية الديمقراطية. هذا 
الشكل من الديمقراطية ساعد في تنشيط الرأسهالية 
هدا صحيح , ولكن الرأسالية ساعدت في تنشيط 
الاستعمار وهذا بدوره ساعد في حلب مزيد من 
الأموال تما ساهم قي تحقيق الرفاه في تلك البلدان. 
وأقول إذا كان ذلك الشكل من التنظيم السياسي 
للمجتمع في الغرب لم ينجح في تحقيق الرفاه على 
الأقل للبشريةء حتى لا أقول بي المانيا نفسها أو في 
الولايات المتحدة نفسهاء وإذا كان الشكل الآخر. 
الذي هو الديمقراطية الشعبية أو لست أدري ماذا من 
التسميات في البلدان الاشتراكية فشل أيضاء فعليتا 
أن نبحث عن ما هو الشكل الاسب للتنظيم 
السيامي للمجتمع في المرحلة الراهنة في الوطن العربي 
الذي يكفل أو يضمن حقوق الإنسانء التعددية 
السياسية. التعددية الحربية» حى القول والعمل وهذا 
كله مفهوم وأنا من أوائل الدعاة لهذه القضاياء ولكن 


السؤال كيف نضمنها وكيف تضمن مثلاً أن لا بأتي 
ضابط فيستلم كل شيء». كيف نضمن أن لا تتكون 
ميليشيات كما تكونت في لبنان. . . إلخ. ماهو 
الشكل الأمثلء أو المناسب لمذه المرحلة أو لمذا 
الوضع التاريخي وأنا أوافق الذين تحدثوا عن التاريخ , 
هذا الوضع التاريخي يساور العربي . 


الذي يضمن ا حقيقية ل للانسان؟ 


6- د. سناء أبو شقرا: 


إني انطلى. مثل الكثيرين ف هذه الندوة. من 
وحدة وشمولية مفهوم حقوق الإنسان. وكذلك من 
أن الإنسان هو الغاية النهائية والقيمة التهائية للفكر 
وللممارسة. والقضية هي كيف نحقق لمذه الغاية 
شروطها في المرحلة المحددة الراهئة. المعالحة الحقوقية 
هنا. على كل أهميتها تظل أضيق عن الإحاطة بمفهوم 
حقوق الإنسان وبتجسيده. وكذلك المقاربة السياسية 
أو السوسيولوجية الصرفة. فالمقاربة السياسية ‏ وهي 
الأوسع بين ما ذكر- تقودنا إلى مقارنة تاريخية مع 
المفهوم الليبرالي لحقوق الإنسان. والواقع إن النظام 
الشورة الفرنسية بصورة مياشرة وبسيطة (ومعروف 
مصير هذه الشعارات على مدى القرن التاسع عشر 
كله تقريباً) . إنه قام بسبب التوازن الاجتماعي الذي 
أرسته عملية النمو الطويلة على أساس تخفيف حدة 
التفاوت بين الغئات الاجتاعية ورفع مسكتوق حياة 
نسبة عالية من السكان اقتصاديا وثقافيا. والتنمية هذه 
قامت على 0 لد هوالثورة ا 
زجالموظ إلى رين نسأل: هسل يمكن في تروط 

وأوضاع بلداننا أن تكون هذه الليعرالية حلا لمشكلة 
حقوق الإنسان؟ ثم لا بد من سؤال آخر: هل يسمح 
النظام العالمى ببكذا أنظمة في أطرافه التابعة» خاصة 
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وأن هذا النظام يعيش اليوم حالة وحدانية القرار 
تقريبا؟ 

البلدان العربية تطورتء في المرحلة المعاصرة» بين 
حالتين كبيرتين: الأولى حالة القبول بواقع التبعية 
للدول الاستعارية. وبالتالي القمع السافر لكل حركة 
معارضة تحررية. والثانية هى حالة البلدان التى 
اقامت أنظمة معادية للاستعمار ورفضت النموذج 
الاجتماعي الغربي. وهذه البلدان تمثلت أشكال 
التنظيم السياسي ‏ الاجتهاعي والإيديولوجي السائدة 
في النموذج السوفياتي. بلتويناته المتنوعة. وفي هذا 
النموذج تبدى مقدار الخلل في النظر إلى مسألة حقوق 
الإنسان. لذلك نرى أن الدساتير والتشريعات في 
الأقطار العربية هي على هذا المستوى من التخلف في 
حماية وتأمين الحقوق الإنسانية للفرد والجماعات . 
فالدساتير والتشريع هي الشكل الحقوقي للعلاقات 
القائمة في الواقع. تقريبا (ومن دون أي تلقائية). 
وأئثبت التاريخ .» حتى الآن على الأقل؛ أن النموذجين 
الليبرالي والاشتراكي المزعوم لم يقدما حلا لقضية 
الإنسان العربي. وما زالت استحالة تمثلهها قائمة. 
فوق ذلك. 

المطلوب. برأيي عملية تنمية شاملة تؤدي إلى 
توازن جديد بين الداخل والخار- رج لصالح الداحل. 
أي إنشاء بنية اقتصادية واجتماعية متمحورة على ذاتها 
وقادرة على تسخير علاقاتها الخارجية قٍِ صالح تقدمها 
من جهة. وإلى توازن داخلي جديد يؤمن اطلاق 
القوى الإنتاجية والابداعية ويؤسس لتوزيع أكثر 
عدالة ولاستقطاب أضعف بين الفئات الاجتماعية 
المختلفة. هاتان العمليتان المترابطتان هما الشرط 
الضروري لإنسنة العلاقات بين الأفراد والجماعات 
وبينبا وبين الدولة والعصرنة. هذه العلاقات هي إنبا 
الإطار والحاضنة لتجسيد الحقوق الإنسانية للأمة 
العربية ولكوناتهاء جماعات وأفرادا في الخصوصية 
التاريخية المحددة التى نعيشها . 


7 د. فاديا كيوان (رد على المناقشين) 
أريد الرد على ملاحظات د. معن زيادة حول 
تعفيبى : 


1 قلت إن الحديث الاحمالي عن حقوق الإنسان 
في العالم العربي حديث غير دقيق علمياً .. وأخثى أن 
يدفعنا الموقف الإيديولوجي المسبق إلى اغفال التفاوت 
الحاصل بين المجتمعات العربية في مجال معالحة حقوق 
الإنسان وتحصينباء وهذا الاغفال لا خشكا 
فهناك تفاوت بحسب تطور النظام الاجتماعي 
والسيامي والاقتصادي والثقاني في كل دولة عربية. 
والبدء من هنا قد يسمح لنا بإيجاد سيات مشتركة بين 
سائر المجتمعات العربية ولكن هناك أيضاً ميّرات في 
كل مجتمع. أما الحديث الاجمالي فلا يمكنه إلا أن 
يكون عموميا. 


2 في ملاحظتي حول قول العميد مجذوب أن 
حقوق الإنسان كل لا يتجزأ. أردت أن ألفت النظر 
إلى أن الفرقاء الذين يطالبون بالحقوق السياسية 
والمدنية هم في بعض الأحيان غير أولئك المطالبين 
بالحقوق الاقتصادية والاجتماعية. وهنا اتحدث عن 


55 


المارق في المواقع في هذا ا موضوع بين الفئات 0 
وقد تكون مقهورة سياسيا ومدنيا والفئات المحرومة أو 
الققيرة والتى تفتقد إلى كافة الحقوق. وإذا ما 06 
حقوقاً مدنية وسياسية لم تتمكن من الافادة منبا. 
فالحقوق الاقتصادية والاتزاعية والحقوق: السيامتينة 
والمانية لم تظهر ككل ولا هي 3 تطلق اليوم شعارات 
منكاملة بل بإن الموقت ملا سبو دان حي الموقم 
الاقتصادي والاجتاعي . 
8 تعقيب المحاضرين (رد الاستاد مغيزل) 

إن لقاءنا في هذه القاعة وتوزيع الأدوار بييناء م 
يكن إطلاقاً لإعطاء بعضنا حقاً في الرأي على يعض 
آخر. فكل ما أثير في هذه القاعة من قبل جميع 
المشاركين تناول موضوعاً واحداً من زوايا مختلفة 
ومتكاملة . لذلك لا مجال لكى يرد أحدنا على الآخر, 
بل المجال يكمن في متابعة مشتركة نحو هدف واحدء 
هو مزيد من حقوق الإنسان في مجتمعاتنا العربية التي 
نشارك في تحفيقها اليوم. وسوف نشارك غداً حتى 
يتغت لنا ما أعلنا عنه سواء في العرض أو في 
التساؤلات أو في التعليقات التي وردت. وشكراً لكم 
جميعا . 


ملف 2 , حقوق الانسان العربي أ دراسات 


حركة حقون 


الأنسان 


في الوطن العربي 


د. أماني قنديل: 


مع انتهاء عقد الثانينات. وبداية خطواتنا الأولى 
إلى التسعينات,. تلك التى تقترب بنا من القرن 
الحادي والعشرين. من المهم مراجعة وقع أقدامنا 
واتجاه مسارناء في واحدة من أهم قضايا العام 
العربي» وهى حقوق الإنسان. وتتطلب هذه المراجعة 
الموضوعية والشجاعة لرؤية واقع يزخر بالآلام. لكنه 
في الوقت نفسه يضيء لنا نقاطاً هنا وهناك. ومع هذا 
الخليط من مرارة الواقع وإشراقة الأملء نبدأ عقد 
التسعينات». ليسجل التاريخ الإنساني أن حقوق 
الونسان هي نضال القرن العشرين. 

هدف هذا المقال إلى إبراز معالم حركة حقوق 
الإنسان في الوطن العربي. وهويركز على عقد 
الثانينات باعتباره نقطة تحول جوهرية في المسار. ثم 
يسعى إلى استشراف المستقبل القريب وآفاقه . 

تا ا به 

مفهوم حركة حقوق الإنسان 

لعل أول ما ينبغي التوقف عنده. هو مفهوم حركة 


(©) جامعة القاهرة. ج. م . ع. 


حقوق الإنسان. وما الذي نعنيه في هذا السياق. من 
الواضح أن كثيراً من الكتابات العربية والأجشية 
تستخدم هذا الف إلا أن دائرته ومضامينه تتسع 
أو تضيق . إذ تشير حركة حقوق الإنسان في مفهومها 
الواسع العريض» إلى كل دفاع عن حقوق الإنسان 
8 الشامل. أي الحقوق السياسية والمدنية 
والاقتصادية والاجتاعية والثقافية. ومن هنا فإن 
مضامين هذه الحركة من هذه الزاوية, تتخطى 
التنظيمات المعنية بحقوق الإنسان. خاصة تلك التى 
تدافع عن حقوقه السياسية والمدنية» ومن 7 0 
لتشمل كافة التنظييات غير الحكومية الي تسعى 0 

دعم الؤإنسان وتعبيراته الحرة عن حقوقه وذاته. وهي 
بهذا المعبى, تمتد لتشمل أيضاً العمل النقابي. بكافة 
تشريعاته» في نضاله من أجل الوجود الإنساني الحرى 
سياسياً واقتصادياً واجتاعياً وثقافياً. وبل الجانب 
الآخر. تنطلق بعض الكتابات» حين تناقش حقوق 
الإنسان, من المفهوم الضيق للحركة. فتقتصر على 


التنظيهات المعنية بالقضية. خاصة 
السياسية والمدنية . 

يتببى هذا المقال المفهوم الواسع الحسركة حقوق 
الإنسان. أي كافة الأشكال والتشظيمات والتعبيرات 
النضالية التي تهتم في دعم حقوق الإنسان, بالمعتى 
السياسي والاقتصادي والاجتاعي والثقافي. إذ إنه من 
خلال مناقشة واقع عالمنا العربي يصعب أن نتننى 
المفهوم الضيق لحركة حقوق الإنسان, فالتنظيهات 
المعلنة والمعنية مبذه الحقوق محدودة إلى حد كبير. 
وعليها قيود قانونية كثيرة. بينها وني الوقت نفسه ‏ 
هناك عشرات من التنظيهات التى تلعب دورا هاما في 
الدفاع عن حقوق الإنسان. وكان لها تأثير معلي في 
دفع المحركة إلى الأمام. رغم أنها ليست منظمة 
متخصصة يرتبط وجودها القانوي بهذا المجال فقط. 
ولعله من خلال مراجعة أنشطة اتحاد المحامين 
العرب. وبعض النقابات المهنية في الأقطار العريية 
(خاصة المحامين والصحفيين والأطباء» رك 
اتساع نطاق حركة حقوق الإنسان و2 تخطيها المعنى 
التنظيمي المتخصص المحدود. 


# # ا 


من أبعادها 


من الصعب مناقشة تطور حركة حقوق الإنسان في 
الوطن العربيء منفصلة عنها في العالم كله. فالأمر 
الذي لا شك فيه هو أن هناك درجة عالية من 
التفاعل بين كافة الدول. شماها وجنوبهاء شرقها 
وغرمها. وهتاك عدد من العوامل التي لعبت دورها في 
دعم حركة حقوق الإنسان على المستوى العالمي. 
وجعلت من الصعب فصل الخركة على المستوى 
الإقليمي . من أهم هذه العوامل دور وسائل الإعلام 
التي حولت العالم كله إلى قرية الكترونية» يصعب 
فيها إخفاء الحقائق عن الرأي العام العالمي. وإذا كان 
من الممكن في زمن ماض الاحتفاظ بوقائع التعذيب 
وأحداث انتهاك حقوق الإنسان, إلا أن مثل هذه 
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الوقائع والأحداث تتحول في عالم اليوم إلى أخبار 
تتناقلها وكالات الأنباء العالمية ومن أي بقعة من بقع 
العالم. وقد نجح هذا الدور الذي لعبه الإعلام بلا 
شك تدعمه عوامل أخرى سنشير إليها ‏ في خلق 
ضمير إنساني عالمي. كا أدى إلى رفض فكرة غربية 
المفهوم, وتأكيد عالميته. حقوق الإنسان اليوم هي كل 
لا يتجزأ. هى تكامل بين حقوق سياسية ومدنية. 
وحقوق اجتاعية واقتصادية وثقافية . إن تطورات عقد 
الثمانينات. التي انتهت بشورة أورويا الاشتراكية, 
وبرنامج الإصلاح السوهييتي. قد أبرزت فكرة 
التكامل في مفهوم حقوق الإنسان وعدم مصداقية 
تجرئته. ذلك أن الساحة العالمية ظلت لعدة عقودءٍ 
ومنذ الإعلان العالمي لحقوق الإنسان. تشهد مفهوماً 
شرقياً وآخراً غربياً. يركز الأخير على الحقوق 
السياسية والمدنية. ومعه الحقوق الاقتصادية 
والاجتاعية والثقافية. بينما يطرح المفهوم السوفييي 
مقس | شير الإنسان يرفع كثيرا من قيمة الحقوق 
الاقتصادية والاجتاعية. ويكاد لا يتحدث عن 
الحقوق السياسية والمدنية. 


في بداية 1990 يؤكد تتابع الأحداث على الخاص 
بين كاقة حقوق الإنسان. وصعوبة التقسيم التعسفى 
فيها بينها. ولا شك أن التطور السابق كان له 
انعكاسائه على العام أجمع ٠‏ يما في ذلك منطقتنا 
العربية . 


هناك عامل آخر رئيس لعب دوره في دعم حقوق 
الإنسان على المستوى العالمي» وودر الماخ للتفاعل 
الدولي حول القضية. ونقصد بذلك الموائيق الدولية 
التى ارتبطت بالأمم المتحدة. فالميغاق ذاته قد حفل 
بمبادىء حقوق الإنسان وحرص المنظمة الدولية على 
تعزيزها!". كا وضعت الأمم المتحدة آليات خاصة 
لمتابعة أوضاع حقوق الإنسان في العالم. ومن أهم 
هذه الآليات المجلس الاقتصادي والاجتاعي. ولجنة 


حقوق الإنسان المتفرعة عنه. وقد اثبتت الأخيرة من 
خلال طبيعة عملها الخاصة, فكرة عالمية حقوق 
الإنسان وصعوبة إخفاء الحقائق على المستوى الدولي. 
وبالإضافة إلى ما سبق. فإن الشرعية الدولية لحقوق 
الإنسان أصبحت لا تعتمد فقط على الإعلان العالمى 
(والذي صدر في 10 كانون أول/ديسمبر عام 1948), 
وإنفاتعتمد أيضاعبى العهد الدولي للحقوق 
الاقتصادية والثقافية والعهد الدولي للحقوق السياسية 
والمدنية اللذين دخلا تاريخ النفاذ عام 1976. ودون 
الدخول في تفاصيل هذين العهدين. ما يمنا هو 
التأكيد على ما ترتب عليهها من تحقيق عالمية قضايا 
حقوق الإنسان, والتكامل بين الحقوق. كذلك 
تأثيرما عبى دفع الحركة إلى الأمام على المستوى 
العالمى . كذلك نشير إلى الإعلانات العالمية المتلاحقة 
الخاصة ببحض" القئات من ذلك حقوق المرأة. وحقوق 
الطفل. وحقوق المعاقين وغيرها من المواثيق 
والاعلانات الدولية التى سعت إلى إبراز أهمية حقوق 
الإنسان وخصوصيتها من بعض الفئات التي تحتاج إلى 
مجهود خاص. لقد تجمعت محصلة هذه العوامل التى 
ترتبط بالاطار الدولي. لكي تؤثر وتتفاعل مع حركة 
حقوق الإنسان في الوطن العربي. وقبل أن نتبين 
مظاهر هذه الحركة, من المهم التعرف على ملامح 
الواقع . 
واقع حقوق الإنسان في الوطن العربي 

إذا كانت مجمل المؤشرات تؤكد على سوء أحوال 
واقع حقوق الإنسان في الوطن العربي. فإن من 
الضروري أن نؤكد أيضا عل أن هناك مؤشرات 
أخرى تعكس تطوراً إيجابياً يشهده هذا الواقع . وينبغي 
أن نعمل معا ‏ كمواطنين عرب على تعميق هذه 
الملامح الإيجابية. ومن الاستعراض الموجز لواقع 
حقوق الإنسان العربيء نبدأ بالمفهوم وحجم الاهتمام 
به. فالمفهوم يركز على الحقوق السياسية والمانية. 
خاصة ما تعلق بحريات التعبير ثم الانتهاكات 
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النفسية والبدنية الحقوق الإنسان (عمليات التعذيب). 
لا زال المعنى السائد هو الذي يرتبط بعالم السياسة في 
الأساس. وقد يكون ذلك نتيجة طبيعية للنظم 
السياسية السائدة. وممارساتها إزاء المعارضة في كثير 
من الأقطار العربية. إلا أنه من المهم أن يتأكد 
المضمون الشامل لحقوق الإنسان العربي» أي الحقوق 
السياسية والمدنية» والحقوق الاقتصادية والاجتاعية 
والثقافية. وني اعتقادي أن إبراز هذا المضمون 
الشامل. من شأنه أن يجذب قطاعات جديدة من 
الرأي العام للاهتام بقضايا حقوق الإنسان. 


وترتبط بهذا المفهوم. طبيعة الأطراف الفاعلة في 
حركة حقوق الإنسان. هالعمل لا زال عملا نخبوياً 
بالأساس يجمع بين مجموعة من المثقفين وقيادات 
الرأي. بين! مشاركة المواطن محدودة للغاية. وأتصور 
أن إجراء استطلاع للرأي العام العربي. حول معنى 
حقوق الإنسان. سوف يكشف عن نتائج خطيرة 
وقد يكون في مقدمتها ضعف إدراك الملقصود من 
المفهوم. أو علاقته بالعمل السياسي والمعارضة 
السياسية . ومس العوامل التي تلعب دورها في صياغة 
المفهوم السائد. اقتصار حركة حقوق الإنسان في 
الوطن العربي على التخبة» وعدم قدرتها على التغلغل 
في أعماق الجماهير. فالنخبة العاملة في مجال الحركة, لا 
زالت منشغلة مع السلطة بإثبات شرعيتهاأو 
قانونيتهاء بينم| ينشغل المواطن العادي بلقمة العيش 
والسعي وراء همومه اليومية . 


بهذا المعنى نحن بحاجة إلى طرح أفضل لمفهوم 
حقوق الإنسان. يكون أكثر شمولية. بحيث يجمع 
بين الحقوق السياسية والمدنية والحقوق الاقتصادية 
والاجتاعية والثقافية. كا أننا بحاجة إلى كسر دائرة 
الاهتام المغلقة حول النخبة العربية» وتخطي ذلك إلى. 
الواقع اليومي للمواطن. وإبراز التفاعل بين شقي 
الحقوق (السياسية من جانبء, والاقتصصادية 


والاجتماعية من جانب آخر). أما من حيث الواقع 
العربي. فهو يبدأ بالدستور والتشريعات الوطنية. 
والمراجعة مهدا الصدد تخيب الآمالء. حتى على 
المستوى القانوني. فهناك قطران عربيان ليس بهم) 
دستورء وأقطار أخرى عطلت العمل بالدستور إما 
جزئياً أو جائيا. وحتى تلك التي تملك دساتير سارية 
المفعول. فهي في معظمها تحيل تنظيم الحريات 
وضانات حقوق الإنان إلى القوانيين. ولا تضع 
ضيادات كافية ها. 

ولعل أخطر الطواهر التي شهدها واقع حقوق 
الإنسان في عالمنا العربي ني العقود الأحيرة. قوانين 
الطوارىء والتشر يعات الاستثنائية. هالأولى تيز 
القنض على المشتبة لهم أو الخطرين على الامن والمظام 
واعتقالهمء والترخيص لتفتيش الأشخاص والأماكن 
دون التقيد بأحكام قانون الاحراءات الحسائية وهي 
تحول رئيس الدولة أو مى يقوم مقامه صلاحية تحريم 
أفعال تصل عقوبتها أحيانا إلى الأشغال الشاقة 
المؤقتة» ومن هنا فإن قوانين الطوارىء تعطى السلطة 
التنفيذية الحق في أن تباشر التشريع الجسائي. أما 
التشريعات الاستشائية,. فقد مثلت هى الأحرى 
ظاهرة على الساحة العربيية. وهي تسعى إلى إلباس 
التشريع الاستثنائي ثوب التشريع العادي. وتنتقص 
هذه التشريعات في مجملها من حقوق الإنسان المقررة 
في المواثيق العالمية والاقليمية . 

وإذا راجعنا القوانين المنظمة لحرية الرأي 
والتعبير. نلحظ أن معظم الأقطار العربية تضع قيودا 
تحكم حريات التعبير والرأي وتحددها. وهناك دائ) 
حرمات أساسية ينبغي عدم المساس بها من بينها نقد 
النظام أو المساس بشخص رئيس الدولة هذا 
بالإضافة إلى القيود على حرية تبادل المعلومات 
والأخبار. 


أما من حيث موقف الأقطار العربية من المواثيق 
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والتشريعات الدولية التى تقدمت عشرات الخطوات 
بحقوق الإنسان. سوف نلحظ تضارباً بين التشريع 
المحلي والتشريع الدولي. ولا يزال عدد كبير من 
الأقطار العربية لم يوقع على العهدين الدوليين 
واليروتوكولات الملحقة بهما. فهناك 1١‏ دولة عربية 
فقط وافقت على هذين العهدين. وهي. تونس. 
الخزائر. السودان. مصرء المعرب. اليمن الجنوبيء 
الأردد.ء سورياء العراق. لبنان وليبيا. أما 
الروتوكول الاحتياري فلم توافق عليه أي دولة عربية 
حتى الآن. وأهمية هذا الروتوكول تكمن في أنه يمسح 
لحنة حقوق الإنساد في الأمم المتحدة. الحى ي تلقي 
شكاوى مواطين تلك الدولة بخصوص انتهاكات 
حقّوق الإنسان فيها وتحقيق هده الشكاوى 

ويلاحط على موقف الأقطار العربية مص اتفاقية 
مناهضة التعذيب هو أن موافقة البعض متها عليها لم 
يرتبط 0 إعلانين تنص عليههما الاتفاقية (المادة 
21 إذ يصبح بموجب هدين الاعلانين من حق 
لحنة ساهصة التعديب التابعة للأمم المتحدة. تسلم 
بملاغات واردة من مواطنى تلك الدولة بخصوص 
انتهاك أحكام الاتفاقية. ولا شك أن ذلك يعتبر 
مؤشرالمدى الحدية. وقد كانت تونس هى الدولة 
العربية الوجيدة الى أضدرت هذين الاغلانين 

كذلك فإن لجنة حقوق الإنسان في الأمم المتحدة. 
لم تتسلم تقارير عن أوضاع هذه الحقوق ف 1 دولة 
عربية وذلك منذ عام 1982 حتى الآن. وبالرغم مس 
تصديقها على الاتفاقية. 

وإذا انتقلما من هذه المؤشرات العامة. إلى أخرى 
أعك تتملياه فوس أسة تتار زع :للف قري 
لحقوق الإنسان. وتقارير منظمة العفو الدولية» تبين 
سوء واقع الإنسان العربي. فأحوال السجون متردية» 
وعمليات التعذيب خاصة لسجناء الرأي مستمرة» 
ومن المذهل متابعة عدد حالات الاختفاء التي تتعرض 


ها شخصيات من المعارضة السياسية في بعض الأقطار 
العربية. كذلك هناك عدد كبير من المعتقلين دون 
تحاكمة منذ أكثر من عشر سنوات . ومن اللافت للنظر 
في بعض الأقطار أن انتهاكات حقوق الإنسان لا تأتي 
من جانب السلطة والحكومة. وإنمامن جانب 
جماعات سياسية معارضة وغير معارضة تقوم بأعمال 
اغتيال وتصفية جسدية واحتطاف . 


مجمل المؤشرات السابقة إذن. توضح سوء أحوال 
واقع الإنسان العربي على مستوى الحقوق السياسية 
والمدنية. وماك مؤشرات أخرى كثيرة ومكملة حول 
واقع هذه الحقوق على المستوى الاقتصادي 
والاجتاعي والثقافي. وهي في محملها تؤكد على عدم 
عدالة التوزيعء وتدي الأوضاع الاقتصادية للغالبية 
العطمى. والحرمان من حق التعليم لنسبة كبيرة من 
الأطفال العرب. وقصور تطبيق مبدأ تكافؤٌ الفرص في 
الخدمات الصحية والاجتاعية وني فرص العمل . 

ومع كل ذلك فإن بوادر الأمل تلوح من ها 
وهاك. فقد قامت بعض الأقطار العربية بإلغاء قانون 
الطوارىء. أو إحراء تعديلات في الدستورء استجابة 
إلى التيار العام. في حين فتح بعضها الآخر الياب 
للتعددية السياسية. وما يعنيه ذلك من مزيد من 
حريات التعبير والرأي . وتم الإعلان عن إنشاء عدد 
من الروابط والجماعات التي تدعم حقوق الإنسان» 
وبشأت منطات ونقابات في العمل من أجل هذه 
الحقوق. كذلك تطور العمل من أجل حقوق الفئات 
الخاصة. خاصة بالتسبة للمعاقين والأطفال. وتنقلنا 
هذه المظاهر مجتمعة إلى مناقشة حركة حقوق الإنسان 
ملامحها ومستقيلها. 
حركة حقوق الإنسان العري في الثانينات: 

لعل من أهم ما أتت به الشمانينات في الوطن 
العربي. هو تنامي حركة حقوق الإنسان. قبل ذلك 
كان من الصعب مناقشة فكرة وجود هذه الحركة. أما 
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خلال هذه الفترة فقد أخذ مصطلح حقوق الإنسان 
يتردد كثيرا في وسائل الإعلام والمؤتمرات والندوات 
واللقاءات العربية. صحيح أن كثيرا مما جاء في 
الإعلام خاصة الصحافة العربية ‏ حول حقوق 
الإنسانء» يرتبط بأقطار أخرى أو بما ورد في تقارير 
منظبات دولية» إلا أنه ى) ذكرنا من قبل» فقد مثل 
ذلك رافداً يقوي من الحركة على المستوى العربي. 
يضاف إلى ذلك النشاط العلمى الكبير في الثمانينات» 
الدي لم يبرز مس قبل لمناقشة قضايا حقوق الإنسان. 
فركزت بعض المؤتمرات والندوات الاهتام على تطوير 
التعليم نكليات الحقوق» وتصمينه أحدث الاتجاهات 
حول هذه القضايا . واهتم البعض الآخر بالتعليم 
قبل العالي وأثره في إرساء المفهوم لدى النشىء. 
كذلك توجه بعضها الآخر نحو الإعلام وحقوق 
الإنسسان والحزيات الشخصية قي علاقتهنا ببالتطور 
التكنولوجي (حاصة في مجال الاتصالات). 

هذا المعنىءنلحظ ازدهاراً علمياً لتغطية قضايا 
حقوق الإنسان العربيء شكل ومضمون ل يكونا 

شهدت الثانينات أيضاً مبادرة عربية غير رسمية. 
من جانب بعض المفكرين ورجال القانون في العام 
العربي. لوضع مشروع ميثاق خاص بحقوق الإنسان 
العربي؛ مسترشدا بمشاريع ومحاولات سابقة في 
السبعينات. وقد كان ذلك في مدينة سبراكوزا 
بإيطالياء إذ عقد في كانون أول/ديسمير 1986. 
عدد من الندوات المتتابعة حول حقوق الإنسان 
العربي في هذه المدينة» نظمها المعهد الدولي للعلوم 
الجنائية . 

ومن أهم الأحداث والمؤشرات التي ارتيبطت 
بحركة حقوق الإنسان العربي خلال العقد الماضىء 
مولد المنظمة العربية لحقوق الإنسان في كانون 
أول/ديسمير عام 3 إذ اجتمعت هيكة تأسيسية 


تأسيس هذه المنظمة. واللافت للنظر أن إعلان ميلاد 
هذه المنظمة» لم يتم في أي قطر عربي» وإغا في مدينة 
ليماسول بقبرص . وفي تلك الفترة الزمنية كان الغزو 
الإسرائيلٍ للبنان قد اجتاح بيروت» وفي الوقث نفسه 
تأكيد فكرة أن احترام حفوق الإنسان العربي هي باب 
الحروج من الأزمة. وقد أكد النظام الأسامي 
للمنظمة العربية لحقوق الإنسان على احترام كافة 
لمواثيق الدولية والدفاع عن المواطنين الذين تنتهك 
حقوقهم. وكان من المبادىء الحامة التي تم إقرارها 
تعميق وعي راط العربي بحقوقه المشروعة. وهو 
بعد هام ين ينغى التأكيد عليه مرة أخرى ونحن على 
أبواب التسعينات . 


وبالرغم من الضخوط الكثيرة المبساشرة وغير 
المباشرة. من جانب كثير من الحكومات العربية. فإن 
المنطمة قد استمرت تعمل وتنشط على المستوى 
الإقليمي للدفاع عن حقوق الإنسان والعمل على 
الإمراج عن الأشخاص الذين تقيد ل بسيب 
آرائهم ومعتقداتهم أو بسب جنسهم أو انتسماءاتهم 
وقد تعرضت المنظمة لرفض الأقطار العربية المشاركة 
في المجلس الاقتصادي والاجتماعي . وبالتالي لم تحصل 
على الصفة الاستشارية في المجلس إلا في كانون 
الثاني/ يناير 1989 . ولا شك أن اكتسابها هذه المكانة 
يساعدها على دعم وجودها الفعلٍ وتعزير دورها. 
والمنظمة تعتمد في نشاطها على عدد من الآليات» 
أهمها صدور تقاريرها السنوية ونشراتها الدورية حول 
واقعم حقوق الإنسان العربي. والانتهاكات التي 
يتعرض لها. كا تعتمد على الاتصال الشخصي ينها 
وبين الحكومات العربية, للوساطة في الافراج عن 
المعتقلين السياسيين. وللسظمة قروع في بعض 
الأقطار العربية؛ تدعم دورها ووجودها القطري. ىا 
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أن لها اتصالات وعلاقات دولية بمعظم التنظيهات 
المدافعة عن حقوق الإنسان ف العالم. عل 0 
القطري أيضاً. هناك تنظيمات هاي تدافع عن 
حقوق الإنسان وتتبنى قضاياه. وهي ترتبط في 
معظمها بعلاقات 0 مع المنظمة العربية لحقوق 
الإنسان. واللافت للنظر أن عدداً كبيراً منها قد شهد 
مولده في الثانينات. وهذا ما يؤكد تبلور حركة حقوق 
الإنسان خلال العقد الماضى. من أهم هذه 
التنظيمات: الرابطة الجزائرية لحقوق اللإنسان 
(تأسست عام 1987). المنظمة ال مغربية لحقوق الإنسان 
(1988). والمنطمة المصرية لحقوق الإنسان (تأسست 
عام 1985). والرابطة الموريتانية لحقوق الإنسان 
(1986). الجمعية اللبنانية لحقوق الإنان (1985). 
هذا وقد تأسست من عام 1975» الرابطة التونسية 
لحقوق الإنسان, والتي تعد من أنشط التنطيمات 
القطرية في هذا الميدان كما تضم أكة ر من ثلاثة الاف 
عضو يتوزعون على 24 فرعا في كافة أتحاء تونس »ء 
وقد لفيت :دوا متميزاً في الكشف عن انتهاكات 
حقوق الإنسان ودعم الديمقراطية . 

وفي مجال مناقشة تطور حركة حقوق الإنسان في 
الوطن العزىء عن:المهم الإشارة إلى امتداد متتظمة 
العفو الدولية من خلال فروع وبجان إلى الأقطار 
العربية؛ ولأول مرة منذ نشأة منطمة العفو (فٍ 
منتصف الستينات تقريباً) . هذا وتتبنى المنظمة فكرة 
العالمية في نشاطهاء والترابط بين كافة البشر من أجل 
فاده حقرق الاننان: وس ولك سيا قؤاعد 
عمل منظمة العفو الدولية» والتي تقر نشاط أفرعها 
ومجموعاتهاء للدفاع عن حقوق الإنسان حارج الحدود 
القطرية التي تنتمي إليها. ويعتير فرع المنظمة في 
تونس هو الفرع الوحيدء في الوطن العسربي المسجل 
تسجياك قانونيا (أي معترفا به وينشاطه داخل تونس) ‏ 
بينه) هناك محموعات عمل للمنظمة في عدد من 
الأقطار العربية, من أهمها مصرء ا 


موريتانياء والسودان (التى تجمد نشاط فرعها أخيراً). 


وإذا كانت المظاهر السابقة بقَةَ تعكس نشاط تنظييات 
إقليمية وقطرية؛ نشأت بهدف دعم حقوق الإنسان. 
فإن هناك تنظييات أخرىء لا صفة نقابيةء ولكنها 
تميزت بنشاطها الضخم في هذا الميدان. من أهم هل 
التنظيهات الاقليمية اتحاد المحامين العرب» والذي 
احتضن نشاط المنظمة العربية لحقوق الإنسان في 
سنواتها الأولى. وقدم لما الدعم الكافي لاستمرار 
مسيرتها. ويقوم الاتحاد بدور تثقيفي ضخم في مجال 
حقوق الإنسان. من خلال مؤتمراته وندواته 
ومناقشاته. وكذلك من خلال مطبوعاته. وقد أعطى 
أهمية كبرى لبعض قضايا حقوق الإنسان. من أهمها 
تعليم هذه الحقوق داخل كليات الحقوق ف الوطن 
العربي, وتبنيه عددا من قضايا الرأي في الوطن العربي 
والدفاع عنها. وكذلك دوره ف مكافحة القوائين 
الاستثنائية وحالات الطوارىء» واتصاله المستمر 
بالحكومات للإفراج عن بعض سجناء الرأي . 

واللافت للنظر أيضاً في تطور حركة حقسوق 
الإنسان خلال عقد الثانينات». اهتتام عدد كبير من 
النقابات المهنية في الأقطار العربية .هذه القضاياء 
والاتصال فيما بيبا للدفاع عن بعض ضحايا 
الانتهاكات. وفي هذا السياق. فإن هناك بعض 
النقابات المهنية التي لعبت دوراً تقليدياً في الدفاع عن 
حقوق الإنسان. منها نقابات المحامين والصحفيين. 
ولكن الجديد هو دخول نقابات الأطباء في دائرة 
الاهتمام بحقوق الإنسان في الوطن العربي. وقد تمل 
ذلك في تبنى الحهن اهنا مترقنا معارضا علنياً ضد 
التعذيب. وضد الأطباء المتورطين في هذا الأمرء كما 
تمثل في الدفاع عن زملاء المهنة في قطر عربي آخر. 
والذين تعرضت حقوقهم للانتهاك. إن هذا الملمح 
أمر إيجابي. ينبغي الاهتمام به وتعميقه. فمن المهم أن 
تقوم النقابات المهنية ‏ على وجه الخصوص - بدور في 
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الدفاع عن حقوق الإنسان وتعميق الوعي به. وتواجه 
المنظيات المتخصصة المعنية بهذه القضايا كثيراً من 
الصعوبات وتنشغل إلى حد كبير في الدفاع عن 
وجودها إزاء السلطة والنظام . وهي تضم عدداً 
محدوداً من الأعضاء . . وكل هذه العوامل جتمعة 
تقامل لك أضية الدور الذي يمكن أن تقوم به 
النقابات المهنية كقنوات اتصال» مع قطاعات أعرضص 
من المجتمع. وهناك ملامح أخرى إيجابية طرحتها 
الساحة العربية في الثانينات.» أسهمت هى الأخرى 
في بلورة معالم حركة لحقوق الإنسان. من أهمها تزايد 
عدد التنظيمات الأهلية والإقليمية والقطرية. التى 
تتبنى أهدافاً تدعم حقوق الإنسان في بغض :الففات 
الخاصة. من أهمها ما ارتبط بالاطمال العرب 
والمعاقين. كذلك تزايد نشاط التنظييات غير الحكومية 
التى تعمل في مجال الثقافة والفكرء والتى تخطت 
الحدود القطرية وامتدت إلى الوطن العربي. ومن 
انلها مر كز كراسات الوعدة العزبية» :ومشتدى الدكر 
العربي, والجمعية العربية لعلم الاجتماع. والجمعية 
الشعرنة العاوم: السساتحة) .واححفية العسربية لخ 
الاقتصاد. 

إن هذه التنظييات غير الحكومية, والتى تضم بين 
صفوفها نحخبة من المثقفين العرب . هي قنوات اتصال 
عبر قومية» تعكس نشاطاً مستقلاً وقوة ضغط تدفع 
بحقوق الإنسان العربي إلى الأمام. وهي جميعها تنص 
في نظامها الأسامي على احترام حرية الرأي وحرية 
الفكر, وتأكيد أهمية مناخ الديموقراطية للحرية 
الأكاديمية. لا شك أن التنظييات السابقة على تنوعهاء 
سواء تلك الي تدعم حقوق الفئاث الخاصة. أو تلك تلك 
الفكرية أو المهنية؛ من شأنها أنتسهم في توفير مناخ 
ملائم وتقاليد لها احسترامهاء. تعمق من حقوق 
الانسان. 


آفاق المستقبل : 


العربي» على النحو السابق» وبعد إبراز واقع هذه 
الحقوق وحاماء إنما يؤكد أن هناك تغيير يحدث 
بالفعل» قد يكون بطيئاً في بعض الأحيان, لكنه 
تراكمي. وقد يعاق في أحيان أخرى, لكنه يستمرء 
وهو الأمر الذي يجعلنا نتطلع إلى المستقيل بأمل أكبر. 

إن مستضل حقوق الإنسان في العالم العربي يتحدد 
بفعل علد من العوامل بعضها له سمة علمية, 
والبعض الآخر له سمة إقليمية. فالعالم كله يسير نحو 
الديمقراطية, وني كل يوم نقرأ أو نسمع عن سقوط 
أحد رموز الديكتاتورية والطغيان. وبالتالي فإلن هناك 
مدا عالمياً لا يستطيع أحد أن يوقفهء وهذا المد يسير 
لصالح دعم حقوق الإنسان ولا تستثنى مه منطقة أو 
شعب. وعلى الجانب الآخرء. فإن مستقبل حقوق 
الإنسان في الوطن العربي يتحدد بمتغيرات إقليمية 
هامة. من أبرزها دعم الديمقراطية. فبدون ديمقراطية 
لا توجد حقوق للإنسان» وبدون احترام حرية الرأي 
والتعبير وتنظيم قنوات للحوار يصعب الحديث عن 


ديمقراطية أو حقوق للإنسان. كذلك فإن مستقبل 
هذه الحقوق. يتحدد بقدرة الأقطار العربية على 
التقدم في طريق التنمية: وقدرتها على توفير الفرص 
المتكافتة والعدالة الاجتاعية. فالحقوق كل متكامل 
يصعب أو يستحيل الفصل فيما بينهاء وهو الأمر الذي 
أكدته حركة الأحداث في العقد الماضي . 

إن مستقبل حقوق الإنسان في الوطن العربي. 
يرتبط بآليات أساسية ينبغي أن تكون أدوارما 
واضحة . فتنظييات حقوق الانسان وحدها تستطييع 
أن تفعل الشيء القليل. ولن تقدر على تحريك 
المجباهي روبك الوعن بينباء ولهدا فإن. اتنطيياك 
النقابية والمهنية» والتي تضم قطاعات الطبقة المتوسطة 
المثقفة. يمكتها أن تكون آلية أساسية لإدارة مستقيبل 
دركة حفوق الأشيان: «واعبراء فإن المسيات 
الثقافية والعلمية الأهلية. هي أداة أخرى هامة. 
تدافع عن حرية الفكر وحرية الرأي والتعبير. ومرة 
أحرى. فإن المستقبل لصالح حقوق الإنسان. . 


الحو انثى 


(1) 


من ذلك. المادة الأولى التي تقر على تطوير العلاقات الدولية على أساس تعرير حقوق الإسسان وحرياته الأساسية » م الماديان 55 


و56 اللتان تشجعان على ذلك. وعلى الرغم من هذه المادرة الدولية من حانب الأمم المتحدة» لم يتم طرح أي تعر يف لمضمون 
حقوق الإنسان سسب احتالات الخلاف بين أقطار العالم. . لريد من التفاصيل : راجع د. أماني قنديل» «حقوق الإنساد بين 
العهود الدولية والعمل الدولي الملظم». يحلة السياسة الدولية, العدد 96. (بيسان/ أنريل 1989) . 
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ملف 2 , حقوق الانسان العربي (أ) دراسات 


حقوق الإنسان في الوطن العربي: 
لمن تقرع أجراسها؟" 


أشار الدكتور محمد المجذوب في ورقة عمله 
وموضوعها «الإنسان العربي وحقوق الإنسان». إلى 
اهتمام الدساتير في الدول . على اختلاف أنظمتها 
بتكريس حقوق الإنسان على اختلافها: محقوق 
الإنسان لم تعد مسألة فردية تعالج في نطاق القوانين 
الداخلية بل أصبحت قضية عالمية وإنسانية (مرحلة 
المواثيق والإعلانات الدولية). كما أبرز الإيجابية 
الكامئة في احترام الدولة لتلك الحقوق: فعظمة 
الدولة أو رفعتها تقاس بمدى احترامها لحقوق الانسان 
والتزامها بها. ومن ذلك الحضارة العربية التي لم تزدهر 
إلا بفضل الحريات الفكرية التى سادت . في المقابل, 
إن فقدان الحقوق والحريات وقمعها أو تكبيلها هو 
السبب الرئيسى الذي حرك الانميار ني الدول 
والمجتمعات. كا أن انتهاك حقوق الإنسان يؤثر في 
قدرة الإبداع لدى الفرد. وفي قدرة النظام الاقتصادي 
على الإنتاج والتقدم. ناهيك عن الأبعاد السلبية التي 
تنعكس على العلاقات الدولية. فالمس بحقوق 


اليلية 


د سامي صطور 


الإنسان هو مصدر من مصادر تعكير تلك العلاقات , 
وقد استنتج الدكتور مجذوب: أن هذه الحقوق هي 
الميزة في الأنظمة الديمقراطية وتدور حول محور 
أساسي : كرامة الإنسان. وهي تقوم على ركيزتين: 

الحرية والمساواة. وأن الخلاف يعن النظامين الليبرالي 
والشيوعي معياره كيفية إقامة التوازن بين الحرية 
الفردية التي قد تؤدي إلى عدم المساواة ومقدار تقيبد 
هذه الحرية من أجل المحافظة على المساواة. ففى 
النظام الليبرالي تأتي الحرية قبل المساواة» وفي النظام 
الشيوعي تأتي المساواة قبل الحرية» ومن أسباب ما 
حصل من تغييرات في المعسكر الاشتراكي هو إعادة 
النظر في معيار إقامة ذلك التوازن. فأين هو الإنسان 
العربي من هذه الحقوق؟ أين هي الأنظمة العربية من 
إقافة.هذ| التوازك؟ لقد ابرزة. تنوب سالتين: 
تكريس الدساتير العربية وبشدة في مقدماتها لحقوق 
الإنسان الأساسية كما كرستها الشرع العالمية» والمحلة 
الي تمر بها تلك الحقوق في واقعها الوضعي. 


(*) قراءة لورقة عمل د. محمد المحذوب المقدمة لندوة «حقوق الإنسان العربي» 
(* *) كلية الحقوق. والعلوم السياسية. الجامعة اللبنابية ‏ بيروت - لبنان, 


فالدستور شيء؛ وترجمة تلك الحقوق إلى قوانين 
وأنظمة شيء آخر. بل على العكس. إن الترجمة 
الحقيقية لما ورد في تلك الدساتير هي ترجمة عكسية : 
فحقوق الإنسان العربي هي في محنة. وقد بينت ورقة 
العمل العوامل والعقبات التي حالت ولا تزال دون 
تحقيق تلك الحقوق وإعالها: هي عقبات إما 
موضوعية تتعلق بموقع الوطن العربي وظروفه السياسية 
والاجتماعية والاقتصادية. وإما ذاتية تتعلق بسلوك 
الأنظمة العربية وتصرفاتها. وقد خلص الدكتور 
جدوب إلى إعطاء ملاحظاته وانطاعاته : 

جميع الحقوق والحريات تشكل كلا مترابطاً لا 
يتجرا. 

2 عدم تحويل حقوق الإنسان إلى عقيدة 
إيديولوجية حتى لا تصبح موضع استغلال من قبل 
الأنظمة الحاكمة . 

- امتقار المجتمع العربي إلى حرية الرأي لدى 
السلطة الحاكمة والمعارضة . 

- التفاوت في درجة التطور الاجتماعي والسياسي 
نما تنعكس معه النظرة إلى هذه الحقوق وتكريسها. 

انحصار الاهتمام بحقوق الإنسان بعئة من 
المجتمع دون أن تصبح حركة جماهيرية . 

أبرزت ورقة العمل وبعمى العناوين الأساسية 
لوضعية الإنسان العربي وحقوق الإنسان؛ ولكن 
السؤال الذي نطرحه هو التالي: حقوق الإنسان 
العربي في الوطن العربي لمن تقرع أجراسها؟ هي 
كتلك الدولة الني تحاكم سيدة لاتهامها بحجز حرية 
شحص مع أنها دولة عنصرية كيانها يقوم على التمييز 
بين البشر (جنوب أفريقيا ومحاكمة السيدة مانديلا). 

إن أهمية الحق هي بأهمية ومدى تطبيقه. إعلان 
الحق شيء وإعال الحق شيء آخر. إعلان الحتق هو 
' الرومانسية بعينهاء ولكن هل بالرومانسية وحدها يحبا 
الإنسان؟ 
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إن الحق يستمد وجوده ليس من النص أو من 
مقدمة في دستور. وإنما من مسألتين: بتكريسه قوانين 
وضعية. وبماعليته 6©]160]19/16. بعض فروع القانون 
تفتقر في إعمالها إلى هذين العاملين: القانون الدولي 
العام ومجموعة القواعد والمبادىء التي تحكم الدول 
وأشخاص القانون الدولي العام. والتي تيقى قواعد 
ومبادىء مجردة إلا إذا كرستها الدولة وقبلت إراديا 
بتطبيقها. ففاعلية القانون هي في قبول الدولة 
بإعماله . ولديما في العالم العربي الكثير مس القرارات 
الدولية التي أصدرتها هيئة الأمم المتحدة ويجلس الأمس 
الدولي. وما تزال تفتقر إلى الفاعلية والتطبيق. ف 
القابود الداخلي. مؤسسات قانونية عديدة تقوم على 
مبدأ قوة النفاذ: فهو المبدأ الأساسى الذي محكم 
الاختصاص القصائى الدولي. وأقصد بدلك». 
احتصاص المحاكم في الدولة بالنظر في العلاقات 
الخاصة التي تتصل بأكثر مس دولة. وهو المعيار 
الأساسي الذي تتحلد به جميع حالات اللاختصاص 
الدولي للمحاكم الوطنية . فتختص محاكم الدولة 
بالمازعات التى تملك في شأها السلطة الفعلية 
والحقيقية التي تجعلها قادرة على كفالة آثار الأحكام 
الصادرة عتها"'". المبدأ نفسه يكم الاعتراف بالحق: 
فالحكم الأجنبي في لبنان, أو اللببابي ي الخارجء 
لا بد من إعطائه الصيغة التنفيدية من سلطات دولة 
التنفيذ ووفق الشروط التي تقررها قوانين تلك 
الدولة. ثم أليست قيمة القانون الفعلية هي في 
مدى تطبيقه؟ صحيح أن عدم تطبيق القانون لا يؤثر 
في وجوده» فالقانون لا يلغى بعدم التطبيق. إلا أن 
الصحيح أيصاً أن عدم تطبيق القانون ران 
صرورة وجوده (عدم تطبيق القضاء لقانون أحكام 
عقود الإيجار التي نص عليها قانون الموجبات والعقود 
اللبناني بعد انتهاء فترة انفاذ قانون الإيجارات 
الاستشنائىي) في هذا الإطار حاءت معالجة 
د. مجذوب: حقوق الإنسان العربي التي نصت عليها 


الشرع العالمية أو مقدمات الدساتير العربية» إما أغها 
بقيت دون تكريس بنصوص تطبيقية» وإما أنها بقيت 
دون فعالية رغم تكريسهاء وإما على العكس علق 
تنفيذها أو نصت القوانين على عكسها. أبعد من 
ذلك: بنظرنا هناك حقوق للإنسان تصت عليها 
القوانين الوضعية العربية» إلا أن تطبيقها العملي أدى 
فعلياً إلى عكس الغاية التي تهدف إليها تلك الحقوق» 
أو حتى إلى إهدار هذه الحقوق. لتوضيح ذلك 
نقسم حقوق الإنسان إلى ثلاث فئات: 

1 الحقوق المتصلة بشخص الإنسان (البنية). 

1 الحقوق المتصلة بوجود الإنسان (الكيان). 

1 الحقوق المتصلة بنشاط الإنسان (الوجود) . 
1 الحقوق المتصلة بشخص الإنسان (البنية) : 

لقد كرست التشريعات العربية حق الإنسان في 
سلامة جسده. والبعض منهباء أخرج الجسم 
الإنساني. بنصوص صريحة. من إطار مقهوم المال» 
والذمة المالية . فالمشترع اللبنان مثلا نص في المادة 139 
من قانون الموجبات والعقود على «أن البنود النافية 
للتبعة وبنود المجازفة تكون صالحة ومعمولاً بها على 
قدر إبرائها لذمة واضع البند من نتائج عمله أو خطته 
غير المقصود. ولكن هذا الإبراء ينحصر في الأضرار 
المادية التى تصيب الأشخاص . إذ إن حياة الإنسان 
وسلامته الشخصية *ما فوق كل اتفاق»؛ كما كرس 
المرسوم الاشتراعي رقم 109 تاريخ 16 أيلول / سبتمير 
3 مبدأ منع التعاقد على جسم الإنسان. فأخذ 
الأنسجة والأعضاء البشرية من جسم أحد الأحياء 
لمعالجة مرض أو جروح شخص آخر لا يكون إلا 
ضمن الشروط التي حددتها أحكام المرسوم الاشتراكي 
رقم 109 المشار إليه. وهنا يجب أن تكون هذه 
العمليات مجانية. كا أن الجثة بموجب ذلك المرسوم 
لا تدخل في الذمة المالية» وما يدفعه المريض من 
نفقات تأسيساً على ما تقدم ليس هو ثمن الدم أو 
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الأعضاء مثلاً. وإنما هو في مقابل الكلفة والصيانة 
والخدمات. 6 إلا أن هذه النصوص بقيت قاصرة 
عن معالحة مسائل أساسية في الموضوع : 

وضع جسم الإنسان كموضوع للتجارب الطبية 
أو العلمية وإن كان ذلك بإرادة الانسان؟ 


- إجراء تغييرات على جسم الإنسان أو على بعض 
أعضاء جسمه: العمليات الجراحية غير الطبية التى 
تهدف إلى التجميل. «فالله سبحانه وتعالى خلق 
الإنسان ىا خلقه. وأحسن خلقه. فهل يجوز تغيير ما 
خلقه الله دون مبرر صحي ؟000, 

أيضاً المحاكم تساهم بفعالية في حماية بنية الانسان 
الجسدية والمعنوية» فتحكم بالتعويض عن الأضرار 
الجسدية., كا تحكم بالتعويض عن الأضرار 
المعنوية"". إلا أن ما أعطاه المشترع للإنسان مجتزأ 
(منع التعرض أو التعاقد على جسم الإنسان) أخذه 
منه بالحملة: انتشار ظاهرة الاعتقال والاخفاء 
والإعدام بسبب الرأي السيامي والتجاوز في استعمال 
القوانين الاستثنائية التي تعرض حقوق الإنسان 
وحرياته للخطر وقوانين الطوارىء والأحكام العرقية. 
وهوما أيرزه حضرة المحاضر. حتى خارج هذه 
الحالات والنصوص الاستثنائية هناك نصوص في 
بعض القوانين العادية إما أنها تعطى هيئة معينة 
سلطات واسعة غير مقيدة في إجراء الملاحقات 
الجزائية أو عدم إجرائها وفق ما تمليه الظروف 
والأوضاع أو لجهة صوابية الملاحقة الجزائية ومائدتها 
ونتائجهاء من ذلك السلطات الاستنسابية للنيابة 
العامة في إطلاق دعوى الحق العام أو الامتناع عن 
إطلاقها”". وهنا يكمن خطر التحكم. وإما أنها تنص 
على حق التوقيف الاحتياطي عندما يقتض التحقيق 
ذلك وقد قل شق الاعتبتاراك الامتيترار في 
التوقيف حتى تتم التحقيقات أو خشية فرار مدعى 
عليه. وهو بعد لم يجرمء أو أن يتابع نشاطه الجرميء 


وهو ليس بعد مجرماء وفي ذلك استثارة للتعسف. 
التوقيف الاحتياطي بنص عادي يعتيبره الفقه الجزائي 
يديو استثنائياً , يقنضي اتخاذه إلا عند الضرورة. كما 
يقتضى التشدد عند ااذه . فمذكرة 0 
الاحضار التي يرسلها قاضي التحقيق في دعاوى 
الجناية أو الجنحة لا تحول إلى مذكرة توقيف إلا بعد 
استجواب المدعى عليه وشرط أن يوجب التحقيق 
ذلك7., وضماناً الحرية الفرد. يضع المشترع هذه 
الحالة بعض الضانات : الاستجواب في الجال. وعند 
تعذر الاستجواب يطلق سراح المدعى عليه وإذا 
تجاوز بقاؤه في النظارة المهلة المحددة دون أن 
يستجوب يعتير التوقيف تعشفيا ويلاحق الموظف 
المسؤول بجرم حجز الخرية الشخصية؟". ولكن قراءة 
للمعطيات الإحصائية التي وضعها القاضي المرحوم 
يوسف مكي عن حالات التوقيف الاحتياطي ومدته 
وأثره على قضاء الحكم الذي قد يعمد إلى التجريم 
تداركا لإفشال قاضى التحقيق في قراراته»' وعندما 
تتجاوز فترة التوقيف الحدود المعقولة والتى قد تمتد 
حتى المحاكمة. إن قراءة لتلك المعطيات ترز بوضوح 
السهولة في التجاوز على حق الإنسان بالحرية والأمن 
الشخصى” بغطاء من القانون, هذا إذا ما أخذنا 
بالاعتيار ما يخلفه توقيف الإنسان من آثار سلبية على 
الجن .والمال والهكة: 

من تلك الدراسة يتبين: 

1- إنه من أصل /700/ ملف موضوع الدراسة أكثر 
من /300/ دعوى حصل فيها توقيف احتياطي . 

2- 036,33؟ من الحالات تعدت فيها مدة التوقيف 
الاحتياطي المدة المحكوم بها . 

- إن نسبة صدور حكم بالإدانة أو بعقوبة 

مشددة في حالة المنهم الموقوف تفوق بكثير الحكم 
بالادانة أو بعقوبة في حالة المتهم غير الموقوف مثلا: 
في حالة الحبس : 9664 بالنسبة للموقوف و17؟ 
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بالنسبة لغير الموقوف ؛ براءة 
و47 متهم غير موقوف . 
11 الحقوق المتصلة يوجود الإنسان (الكيان) . 

وأهمها حرية الرأي والمعتقد. 

لقد عالج د. مجذوب الثغرات الأساسية التي تكبل 
الرأي في العالم العربي وتقيده. وأبرز أسباءها ودوافعها 
الموضوعية والذاتية (راجع ورقة العمل المشار إليها) 
أما حرية المعتقد. وهي تعني : 

أن يعتقد الإنسان (الحق بالعقيدة) . 

أن لا يعتقد الانسان (الحق بعد العقيدة). 

أن يغير الإنسان في معتقده (تغيير المعتقد) . 

إن هذه الحرية. أدت. بكافة أشكاها المشار إليها 
في بعض ال حالات البارزة إلى الحرمان من حقوق 


8 متهم موقوف 


أساسية للإنسان: 
الحق بالاعتقاد يؤدي إلى الحرمان من حق الارث 
وحق الزواج. 


الحق يعدم الاعتقاد يؤدي إلى الحرمان من حق 
التقافي أو المرمان من الحق بعدم الخضوع إلى 

اق بتغيير اللاعتقاد يؤدي إلى حرمان عائلة 
شرعية وقائمة من حق الارث أو إلى استبعاد نظريات 
أساسية في القانون وجدت لضيط عملية استعمال 
الإنسان لحقوقه . 

1 الحق بالاعتقاد والحرمان من حق الارث وحق 
الزواج. 

الواقع القانرن. كما هوء في الدول العربية. أن 
اختلاف الدين هو مانع ال ومانع لزواج المسلمة 
من غير مسلم . كا أن يعضو الأنظمة القائوية العربية 
تستبعد تطبيق القوانين الأجنبية الواجبة التطبيق التي 
تنص على حقى ذلك التوريث أو على إباحة زواج 


المسلمة من غير مسلم على أساس أن تلك القوانين 
تتعارض مع قواعد جوهرية يقوم عليها مجتمعها!', 
وليس ذلك إلا تطبيقا للنظرة المشددة إلى النظام العام 
الدولي في الدول الموحدة دينيا أو التي تقوم على مبدأ 
تغليب دين أو طائفة22. 

2 الحق بعدم الاعتقاد والحرمان من حق التقاضي 
أو من الحق بعدم الخضوع إلى معتقد: 

الحالة الأولى تطرحها مسائل الأحوال الشخصية 
للمواطنين الذين ينتمون إلى طوائف غير معترف بها: 
أي قضاء في الدولة التي يتواجدون على إقليمها هو 
المختص » وأي قانون يطبق؟ 

الحالة الثانية تطرحها مسألة الزواج المدني الميرم في 
الخارج: هل يكون القانون المدني هو الواجب التطبيق 
على آثار هذا الزواج» وهل يكون الاختصاص هو 
للمحاكم المدنية؟ 

بالنسبة للحالة الأولى: اعتيرت محكمة التمييز 
اللبسانية؛ الهيئة العامة. في قرارها رقم 2 تاريخ 8 
أيار/ مايو 71964" بأنه لا صلاحية للمحاكم المدنية في 
لينان للنظر في قضاياهم المتعلقة بالأحوال الشخصية 
مادام أنهم لا يخضعون في بلادهم للحق المدني 
لذلك» ولعدم وجود قانون مدني أساس] ف لبنان 
يحكم الأحوال الشخصية فيكون مرجع النظر في 
قضايا العلويين» بنظر المحكمة؛ في القضايا المتعلقة 
بأحوالهم الشخصية هو محاكمهم الخاصة في سوريا 
مع أن المحاكم المدنية في لبنان هي القضاء العادي . 

بالنسبة للحالة الثانية. بعض الدول العربية 
سمحت بالزواج المدني في الخارج وخاصة لغير 
المسلمين الذين يخضعون أصصلا للزواج الديني 
الكنسبي. ونصت قوانينها على إخضاع ذلك الزواج 
إلى القانون المدني. وعند عدم وجوده. إلى قانون 
مكان الاحتفال بالزواج (المادة 25 من القرار 60 
ل: ر. ماريخ 3 آذار/ مارس سنة 1936 المعسدل 
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بالقرار 146 ل. ر. تاربخ 18 تشرين الشاني / نوفمبر 
سنة 12)1938. إلا أن هنالك موقفا قضائيا أساسيا في 
الموضوع يقضي برد تلك العلاقة إلى القانون الديني 
الذي هدف المتزاوجون إلى استبعاده بإجازة من 
القانون وذلك استناداً إلى الإرادة7!). ويؤيده اتجاه 
فقهي ‏ ولكن هل يمكن إعوال الإرادة في إطار مؤسسة 
قانونية لا تعتبر الزواج عقّدا ماليا ولا تدخله في إطار 
العقود المدنية؟ ‏ أو إخضاع الزواج نفسه ليس فقط 
إلى المعتقد الديني وإنما أيضا إلى القضاء الديني وذلك 
عندما يعقب - بتعبير محكمة استئناف جبل لبنان 
المدنية غرفتها الأولى قرارها رقم 114 تاريخ 
8-9--00) الزواج المدني زواج ديني آخر. وهو 
ما أكدته محكمة التمييز اللينانية» الحيئة العامة قرارها 
رقم 13 تاريخ 14 آذار/مارس 271961 ولكن كيف 
ستكون النظرة إلى الزواج المدني. عندما يكون المرجع 
المختص بالنزاع هو مرجع ديني ‏ كنسبي مثلا ‏ وما هي 
وضعية الزواج خلال الفترة الفاصلة بين إبرام الزواج 
المدني وإتباعه بالزواج الديني وقد تتأخر؟ هل سيعترف 
القضاء الكنسي بقيام الزواج خلال تلك الفترة؟ 

3- تغيير المعتقد وحرمان عائلة من الارث أو 
استبعاد نظريات أساسية في القانون عند اختلاف 
الدين ابتداء؛ المسألة قد تكون دينية أو ردة فعل دينية 
ك3 شاه وشتى :ادن لاحقا يمول إل عيالة 
مختلفة: إعبال الحق أو الحرية. وقد تكون له أبعاد 
سلبية عند الزواج ثانية على العائلة الحديدة أو على 
نظريات أساسية في القانون. 

في الحالة الأولى. محكمة التمييز اللبنانية. هيكتها 
العامة. وبقرارات مستمرة اعتيرت أن اعتناق الزوج 
الدين الإسلامي وزواجه ثانية لا يعطي الزوجة الثانية 
وأولادها أي حق إرني . فهو أثر من آثار الزواج 
الأول. يبمنع تعدد الزوجات. فتبقى المحكمة الروحية 
التي انعقد أمامها ذلك الزواج هي الصالحة للبت 
بكافة النزاعات الناشئة عنه. كذلك مسائل 


المراث!2'2. فعائلة واحدة من عائلتى المتوى هى التى 
ترث كافة الأموال قي التركة. العائلة الشانية رغم 
شرعيتها وانتسابها إلى المنوق تبقى خارج التركة ‏ دون 
أدن حق ارثي - تما يسمح بالمقارنة مع الموقف في 
الاجتهاد الفرنسي الذي يجيز توريث أرملتين'”'' رغم 
أن النظام القانوني الفرسبي يرفض تعدد الزوجات. 
الموقف التمييزي قد يثير ردة فعل عكسية : همحكمة 
استئناف بيروت غرقتها السادسة بقرارها رقم 104 
تاريخ 10 حزيران/يونيو 1974”” قررت بي السياق 
نمسه حرمان عائلة من الارث». ولكن هله المرة هى 
العائلة الأول. محكمة التمييز غرفتها المدينة الثانية 
حاولت تدارك هذه النزعة. فقررت بتاريخ 
1 توريث العائلتي بعد أن نقضت القرار 
الاستكتافي لهذه الجهة!”" . 

فى الحالة الثانية تغيير المعتقد يستبعد سظريات 
أساسية في القانون: نظرية التحايل وحارءة الغش في 
غتلف صوره. ففي قرار حديت لها أكدت محكمة 
التمبيز اللبنانية على ما يلي: 

عاله باعي الميلة القضياتة الغلا أن مدر 

أن تغيير الزوجين لطائفتهم) أو مذهبهم) يشكل تحايلا 
على القانون لأنه يتعدر على المحاكم المدنية الغوص في 
هذه المسائل العقائدية والروحية القائمة بين الإنسان 
وضميره . 

إن الدستور كفل حرية المعتقد, كذلك حرية 
تغييره2”7. والقرارات التى اشترطت أن يكول تغيير 
الدين قد تم دون تحايل لاعطائه أنعاده القانونية؛ لم 
تستنتج في أي من القضايا التي عالحتها وجود نية في 
التحايل (01:, 
1 الحقوق المتصلة بنشاط الإنسان (الوجود) 

وأهمها حق العمل» وحق التنقل . 

أولا: حق العمل: وهوما كرّسه المجلس 
الاقتصادي التابع للجامعة العربية. فقد واف 
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المجلس بتاريخ 3 حزيران/يونيو سنة 1957 على اتفاقية 
الوحدة 0 بين دول الجامعة. وقد نصت في 
مادتها الأولى على حق العمل والاستخدام. كما 
وافقت جامعة الدول العربية بموجب المعاهدة التقافية 
بين دول الجامعة العربية تاريخ 27 تشرين 
الثاني / نوفمير سنة 1945 على تادل المارسين بين هذه 
الدول أو الاساتذة بين معاهدها العلمية بالشروط 
العامة والفردية التي تتفق عليهاء وعل أن 000 
الخدمة لمن كان موظفاً حكومياً من المدرسين 
الأساتدة الدين يشملهم التبادل كأنها خدمة : 
حكومته ومع حفظ حقه من حيث المنصب والترقية 
والتقاعد (المادة 2). كما وافقت على تبادل الطلبة 
والتلاميد بين معاهدها العلمية (المادة 3). وعلى تبادل 
إنشاء المعاهد العلمية والتعليمية (المادة 5). 


حق العمل. أهدرته في الدول العربية ليس فقط 
قوابيتها المحلية التى تتشدد في قسول دخول الاجانب 
إلى اقليمها أو العمل لديباء وإغا أيضاً بعض الأنظمة 
التى أوحدتها الأعراف أو القوانين في تلك الدول: من 
ذلك نظام الكفيل . 


الكفالة تعرفها القوانين المدنية الي تنطم المعامللات 
المالية. على أنها إحدى ضانات الدائن بالحصول على 
دينه. فالضمانة قد تكون عينية: امتيازء تأمين. 
رهن. . . وقد تكون شخصية: الكفالة. . وموضوع 
الكفالة هودائ تنفيذ دين أو موجب (المادة 1053 
موجبات وعقود) وهي بطبيعتها مجانية (المادة 1067 
موجبات وعقود «الكفالة انية بطبيعتها)»). نظام 
الكفالة في الموجبات. انتقل في بعض الدول العربية 
إلى إطار حقوق الإنسان وكإجراء لتعطيل حق أساسي 
فيها هو الحق بالعمل. وهو تعطيل يتشدد عندما 
يكون العامل هو من جنسية عربية : نظام الكفيل » 
والكفالة هنا ليست إطلاقا بجانية . نظام الكفيل ليس 
في حقيقته إلا إرئاً للنظرة الجاهلية إلى إتكار كل ما هو 


أجنبي؛ غير محلي: فالأجنبي كان رقيقاً يصح 
استعباده. وهو معيار لتقسيم المقيمين على أرض 
الدولة نجد نواته عند الرومان: تقسيم البشر في 
الامبراطورية الرومانية الى فتتين: الرومان» 
والأجانب. ولكل منهما قضاؤه وقوانينه. الرومان 
يحكمهم بريتور مدني يطبق القانون المدني 5ذاثلاك كنال 
والأجانب يحكمهم بريتور مختلف كلمتزععم كناء)6ىم 
وقانون مختلف: قانون الشعوب «انالامعع ذلاآ. في 
فى الستاك الرحية الخدعة» وقر: الشارف 
المحلية من العمالة الأجنبية» ومنها العربية. برزت 
بجدداً هذه النزعة الحذرة وبتطرف: الحذر من 
الأجنبي . ومن ترجمات هذا الحذر عملياً: نظام 
الكفيل. فبالنسبة للراغبين في العمل في هذه الدول 
لا بد من وجود عقد أو كفيل أو كليهما كشرط مسبق 
للحصول على تأشيرة دخول أو بطاقة إقامة وتصريح 
عمل. والكفيل قد يكون الدولة. عندما تكون هي 
صاحبة العمل. وقد يكون أحد المواطنين. عندما 
يكون رب العمل من القطاع. دور الكفيل هو تأمين 
الغطاء القانون لنشاط الإنسان. المقابل هو المشاركة 
بمايزيد 5 العائد الذي يكسبه الإنسان 
بتشاطه وجهده. وقد برزت» في هذا الملجال» 
مشاريع تجارية موضوعها استيراد الأيدي العاملة 
وتقديمها إلى أصحاب العمل لقاء بدل يكون باهظاً في 
الغالب. مع احتفاظ الكفيل بوثائق السفر الخاصة 
بالعامل ما يتيح له التحكم به: وجوده أو سفره9, 
ذلك يذكرنا بمكاتب تأمين الخدم في المنازل, والتحكم 
بهم بتشغيلهم لقاء بدلات يحصل عليها القيمون على 
هذه المكاتب. ومن فريقي عقد الاستخدام . 

إن الموجب في القانون المدني ينطوي على فكرة 
الارتهان. ارتهان المدين للدائن. فهو «رابطة قانونية 
تجعل لشخص أو لعدة أشخاص حقيقيين أو معنويين 
صفة المديون تجاه شخص أو عدة أشخاص يوصفون 
بالدائنين» (المادة الأولى من قانون الموجبات والعقود) , 
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من هنا يتحدث الفقه الفرنبي عن مرور الزمن المحرّر 
622015 فهو يحقق. كوسيلة لتحرير المدين من 
التزامه. الإنسان من حالة الارتهان التي يضعه 
الرسية قالطاتهناه “نمرور الترن» .كين الركتة 
هو التعبير الضروري عن مبدأ الحرية الذي نصت 
عليه المادة الأولى من شرعة حقوق الإنسان سنة 
9 فكيف بنا إذا نقلنا هذا الارتهان إلى حقل 

حق أسامي» بل الأساسي » من حقوق الإؤنسان» حق 
السسء أرليض لاكنوا مرريا. اكز ؟ قلا كن 
إلا أن يعطى الكفيل نظام وضع اليد كمصقدم 
وتءءقم: الذي عرفه القانون الروماني في أول 
عصوره, حتى نعيش في عصره. 

والملاحظ أيضاً في الدول العربية: 

1- أن هحاك غييرا واضنا :فى المعاملة بين العيال 
الوافدين والعمال المحليين إن لجهة الأجر أو لجهة 
طبع العمل : 

2- تحريم التشريعات المحلية على العمال غير 
المحليين من الانتساب إلى نقابة أو تجمع مهني . 

- التهديد بالطرد دون تبرير أو تأمين لحقوق 
الدفاع أو الطعن والمراجعة ضد القرار -- ودونما 
كدان فس أو إجراءات مسبقة97©. وتتأئر حالات 
الطرد ارتفاعاً أو انخفاضاً بالدراهات السياسية 
والعلاقات بين الدول العربية التي غالباً ما تكون على 
درجة من التوتر. 

ثانياً : حق التنقل : 

نظرياً: نصت عليه المادة الأولى من اتفاقية الوحدة 
الاقتصادية بين دول الجامعة العربية المشار إليها. جاء 
فيها «تقوم بين دول الجامعة العربية وحدة اقتصادية 
كاملة تضمن بصورة خاصة لتلك الدول ولرعاياها 
على قدم المساواة: حرية انتقال الأشخاص ورؤوس 
الأموال. كذلك فإن المواد الدستورية العربية قد 


كرست هذا الحق: المادة 52 من دستور جمهورية مصر 
العربية تاريخ 11/أيلول سبتمير سنة 1971 «للمواطنين 
حق الحمجرة الدائمة أو الموقوتة إلى الخارج». كما 
نصت المادة 51 على أنه «لا يجوز إبعاد أي مواطن عن 
البلاد أو منعه من العودة إليها». المادة 33 من دستور 
الجمهورية العربية السورية لسنة 1973. فقرتها الأولى 
«لا يجوز إبعاد المواطن عن أرض الوطن». بالمعنى 
نفسه المادة 9 فقرة أولى من دستور دولة الكويت لسنة 
2 والمادة 37 من الدستور المؤقت للإمارات العربية 
المتحدة. الدستور اللبناني تاريخ 23 أيار/مايو سنة 
6 افتقر إلى هذا النص . 

عملياً: خروج المواطن من دولته تقيذه قيود عديدة 
تتحكم بها الدولة: لبيان هذه القيود وخطورتها على 
جوهر الحق نفسه. تكفي مراجعة الدراسة القيمة التّى 
قدمها الدكتور جورج ديب إلى هيئة الأمم المتحدة. 
المجلس الاقتصادي والاجتاعى ‏ اللجمة الاقتصادية 
لغربي آسيا ندوة السكان والتنمية في منطقة غربي 
آسيا'””'. موضوع الدراسة : قوانين المحرة والتجنس 
الخاصة في بعض الدول العربية. فقد رافق الباحث 
الإنسان العربي في محاولة تنقله: منذ مغادرته لبلده, 


الدخول إلى بلد عربي آخرء والإقامة في المهجرء 
وأخيراً خروجه منه رالطيودة مجدداً اله و من 
خلال رحلته ما يعترض المواطن العربي من أشكال 
وإجراءات. حتى ليخال للقارىء؛ أن موضوع 
البحث هو قوانين عدم المهجرة وعدم التجنس 5 
الدول العربية . 

ماذا بعد؟ 

لقد تحدث حضرة المحاضر عن محنة حقوق 
الإنسان العربي وحرياته الأساسية, ونعتها بالمحنة 
الكبرى. ولكن هل هي محنة الحقوق للإنسان 
العرربي. أم هي محنة الإنسان العربي, أم هي محنة 
وطن ؟ 

إن الاتفاق بين الجميع هو على تجاوز هذه المحنةء 
ولكن الاختلاف الأسامي هو حول نقطة البداية: 
الحقوق أم الإنسان أم الوطن؟ 

سيداتي سادتي: إذا وضعنا جانباً حقوق كائنات 
أخرى أو الأشياء - فإن الحقوق هي أصلل للإنسان» 
ولكن أليس الإنسان هو يوطنه وذلك خلافاً لمقولة 
شائعة أن الوطن هو في إنسانه؟ 
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للتعويض عن الأضرار .الحياة الخاصة والحق بعدم نشر الصور قضية فرح ديبا صد جريدة جوردي فرانس 
بأعتنا80 معام عامم 546 .م.1988 16لمم لمتعاصر كل عل الك بلعم .1988 .لاج .13 يلاتك لاعن وكد. 0 
حول الموضوع: مصطفى العوجي . المرجع المشار إليه ص 452 وما يليها. وراجع نص المادة 50 من قانون أصول المحاكيمات 
الحزائية اللبناني . وقد وحد البعض فيه تحديداً لصلاحيات المدعي العام وليس اطلاقاً ها: عاطف القيب. أصول المحاكمات 
الجزائية . منشورات عويدات بيروت سنة 1986 ص 72, إلا أن الإطار القانوني الدي أريد للمادة المذكورة لا تقيد الميائة العامة 
عملياً التي تملك حق الملاحقة أو عدمها: العوجي . المرحع المذكور. 00 وما يليها. وتكفي العودة إلى القرارات العديدة 
التي تصدر عن هذه الجهات القضائية يي لينان تتنفيد أحكام بإحلاء محتل أو تعطيل تنعيدها عملا بتلك السلطة ووفقاً لما تمليه 
الظروف والأوصاع 
المادة 100 من قانون أصول المحاكيات الحزائية اللبناني 
المادة 100 أصول حزائية المشار إليهاء مصطفى العوجي . المرحع المذكور ص 675 والمراحع التي يشير إليها . 
القاضي المرحوم يوسف مكي «التوقيف الاحتياطي» . النشرة القضائية الليئانية عدد 4 سسة 1976 وقد أحرى الدراسة على 700 
ملف جزائي لدى القضاء في بيروت؛ وراجع في عرص دلك : مصطفى العوجي المرجع المذكور ص 684-681. 
راجع المادة التاسعة من شرعة حقوق الإتسان الي - على عدم حوار توقيف الإبشان بصورة تعسمية والمادة التاسعة من 
العهد الدولي للحقوق المدنية والسياسية تنص على «أن لكل إنسان حق في الحرية وفي الأص على شحصه ولا يحور تحكياً القص 
على أي إسان أو اعتقاله ولا يحوز حرمان أي إسان من حريته الاساء على الأسساب ووققاً للإحراءات التي ينص عايها القانود. 
وراجع المادة الحامسة من الاتماقية الأوروبية لحماية حقوق الإنسان والحريات الأساسية والخالات التي يمكن معها توقيف إبسان 
والادة مى الدستور اللبناني سنة 6 التي بصت على صيانة الحرية الشخصية وعلى أنه لا يمكن القنض على أحد أو حمسه أو 
توقيفه إلا وفقاً لأحكام القابون 
راحع : محكمة استكناف بيروت غرفتها الرائعة قرار رقم 143 ت 13 أيار/مايو سسة 1988 العدل سنة 1989 ص 100 . 
هشام عللٍ صادق دروس في القانون الدولي الخاص. الدار الجامعية. بيروت ص 153. 
-1016188 5ع2196م كمم لقاع 5ع! كصقل 12121565 كترمعل دعا أء ذلعممملذدء1م00 كأنهعل ع0 ععلعإذبرعه 12 مع2ممدت م2 
لقاع وجزدللء0-!ع ناه 339 م .111 1979 164 1 أقممناةستعاهز اأتمعل عل عبصمغلوعم4 كعندم كعل لمع كعاهمدمةا 
1 عنطلاة نآ ع6لصم 210021 عاضر أتوكل هع عنان1ه1 اع أءمممندوع امم عصغ اكد عبامع كممن 
السشرة القصائية اللبنانية سسة 1964 ص 528 . 
غناجة. بحثه المشار إليه رقم 21 
راحع تعليا على قرار محكمة التمييز اللمنابية هيئة عامة 1967/2/11 ن. قى. سنة 1967 ص 161 والعدل سنة 1985 عدد 
أول ص 38 وما يليها تعليق سامي منصور. 
النشرة القضائية اللبنانية سنة 1988 عدد 6 ص 67/3 تعليق سامى منصور 
مجموعة دار سنة 1960 ص 117. وحول ذلك تعليقما في النشرة القصائية سنة 1988 المشار إليه ص ٠683‏ وقد صدقت محكمة 
التميير اللننانية قرار محكمة استئناف جبل لنان المشار إليه بالقرار رقم 13 تاريح 14 آدار/مارس مسة 1991 عير مشور ‏ قصية 
كلارا جوزف طيار صد بيار جورج فارس . 
محكمة التمييز اللتابية - هيئة عامة ‏ رقم 7 فت 1967/6/23 مجموعة حاتم ح 74 ص 213 محصوعة بارج 15 ص ١132‏ تمييز مدتي 
رقم ذات 1965/2/19 مجموعة باز ج 13 ص 108؛ رقم 12 ت 1965/5/14 مجموعة بازح 13 ص 12!؛ رقم [1ات 1981/12/18 
حاتم ج 174 ص 485. 
-0121ل52 1 .لااء .135لة201ط ممستطهعط1 .قطه 507 م.1978 .06لمم للمععلمز عل عل الى أع8 .1978 بكلاء] 2 .خوط رمم 
35 .50 .]2601م .351 . 6[قلقلة 0 :72 م.1975 مكلزم لتللع امد عل عل اع .عع8 من طذا 
ن. ق. سنة 1975 ص 516. 
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قضية حسا عادل الموقع واستيها ضد نجلا حداد وولدءها أرملتا المرحوم وديع المر. 

العدل سسة 1989 ص 100 المشار إليه ‏ 

رقم 5ت 1988/5/3 ل. ق. سة 1988 ص 9. 

راحجع حول هذه القرارات. سامي مسصور. المختصر في القاتون الدولي الخاص. الجامعة اللباية كلية الحقوق والعلوم 

السياسية والإدارية المرع الأول. سمة 1991 ص 148-147 . 

عصام محمد حيس . «العالة العربية بي المهجر العري:» حقوق الإنسان في الوطن العربي الكتاب غير الدوري الذي يصدر عى 

المنطمة العربية لحقوق الإسان. العدد 21 ت شهر آب/ أغسطس سنة 1987 ص 90 وما يليها خاصة ص 92: سعد الدين 

إبراهيم التظام الاجتماعي الجديد. دراسة عن الآثار الاجتماعية للثروة النفطية بيروت. مركر دراسات الوحدة العربية سة 

5 ص 33-31 

عام انول عل .هذ عا (آ أن عتوعل اع وبممععوعرم ها عك علهمفضقع عتروم11 وان «مستطصسم©) عمتطقطع-ععج1] معروع 
( تعنأاسص) 7 مرك مم 1987-1988 11] عموم عد 

حول محتلف هده المسائل. عصام محمد حسن. بحثه المشار إليه مع المراحع العديدة والاحصاءات التي يقدمها. ويكعي أل شيعن 

إلى ما ذكره الاستاد حسن في هذا المجال: «آلاف من العمال يحري ترحيلهم سويا فقي سة 1979 قامت السلطات بترحيل بحو 

0 عامل من الكويت. وقد رادت حدة الطرد والإنعاد مى البلاد قي أعقاب سلسلة من أعبال العنف حتى وصل عدد المعدين 

لمحرد الاسشاه فقط إلى 18 ألف شخص باعشارهم عبر مرغوب في تواحدهم على الأراصى الكويتية» (ص 93 من اللحث المشار 

إليه) 

بين 18 و30 تشرين الثابي / بوهمير 1978 - عبان الاردد 
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ملف 2 , حقوق الانسان العربي ,أ) دراسات 


حكون جديرة 


1 في هذه الآلاف من السنين التي قطعتها البشرية 
قلا تدخل وعي إنساني كوني جديد في تحديد تاريخ 
بجتمع ما بصورة حاسمة. وإذا حدث فلفترة قصيرة» 
غالبا لاا تتجاوز حياة جيل واحد هو الجيل الذي حمل 
أعباء الاجهاز على ماضٍ يحتضرء. واتدقع لفتح 
المستقبل برؤيا جديدة هي, في نظرهء رؤيا النعيم 
الأبدي التي لم تنفتح طلاسمها لمخلوق من قبل. 
ولكن سرعان ما كان النعيم الموعود يتنازل عن روعته 
الخيالية والمفاجئة ليندرج في مسار الحياة الواقعية التي 
لا تتقدم إلا بخطاها البطيئة الدامية على طريقها 
الخاصة إلى نعيمها. 

هكذا أرغمت الثورات والتحولات الكبرى على 
التخلي عن سمو أهدافها الأصلية وعن الصيغ المجردة 
والعامة لقيمها الاجتاعية والأخلاقية لتصبح قيما 
اجتماعية وأخلاقية محددة. نسبية ومتحيزة. وعبثا تلقى 
مسؤولية هذا التخلي. أو الانحراف؛ على عاتق جهل 
المطبقين الذين لم يعرفوا كيف يبنون مجتمعا نموذجيا 


[فية باحث واستاذ جامعي ‏ بيروت - لينان . 
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2 سناء أبو شق|*» 


وفق تخطيط أصحاب النظرية الأوائل. وعيثاً يبحث 
دعاة العودة إلى الأصل - أيا كان هذا الأصل. ذينياً 
أم دنيوياً - عن جسر يقفزون عبره إلى النقاء الأول 
متجاوزين ما يعتبرونه خيانات وإغراءات وتشويها 
مقصوداً حل بمرجعياتهم الطيبة على تعاقب سنين 
السلطة. فأسباب تراجع المكل هي أبسط وأعمق في 
آن معأ من لغو الطيبين المؤمنين بالخير الطبيعي في 
الإنسان. ومن هوس المشككين الباحثين عن آثار 
شروره في كل شيء. 

إن الأهداف العالية والمترفعة التى كان يصوغها 
وعي إنساني متقدم كانت تصطدم على الدوام بعجرز 
الواقع عن تحمل تحقيقها. فالحشين الأخلاقي إلى 
ماض أفضل ينعكس في المستقبل أو التطلع إلى 
مستقبل جديد ومختلف يحمل خيره للجميع. كلاها 
عجزا حتى الآن. عن تحقيق ذاتهها في صيغة احتمالات 
واقعية متناغمة مع حركة العلاقات الاجتماعية ومع 
قابلية الوعي الاجتماعي السائد عل التمثل 


والاستباق. بهذا المعنى يصح قول ماركوز بأن 
اليوتوبيا ما زالت محركا أساسيا لعجلة التقدم. وهي 
ستبقى كذلك مادام الهدف الإنساني عاجزا عن 
التحول إلى واقع حي . والمسألة ليست في هشاشة 
وشفافية اليوتوبيا ولا في زهو الوعي حين يزعم قدرته 
على التماهي في القوانين الكونية التي يكتشفها. 
فالحهشاشة والزهو ينطلقان أصلا من حاجة أصيلة 
وشبه فطرية هي التحقق النوعي للإنسان؛ بمعنى دفع 
الطبيعة الاجتماعية ذاتها لدى الإنسان إلى أقصى 
درجات اكتالها: فا أن بدأت هذه الفصيلة الحيوانية 
الفريدة تتكون في مجتمعات وما أن بدأ الوعي يتلمس 
ذاته كوعي اجتياعي حتى دحل الانسان مرحلة 
البحث عن صيغة انسانيته الكاملة» وهى مرحلة لا 
تدخل ناياتها إذا كان هناك من نهايات ‏ إلا في 
تكوين علاقات بين الناس مغايرة لما عرفه تاريخ 
السلالة البشرية حتى الآن في محورين أساسيين. على 
الأقل هما الحرية والعدل. 

هل يقعم في هذا التعميم أي نقي للصراعات 
الاجتماعية. الطبقية وغيرها؟ هل يتجاهل التعميم هنا 
دور العوامل والتوازنات الواقعية الملموسة في 
المجتمعات القائمة والمحددة؟ 

كل المشكله هي في أن الجواب على السؤالين هو 
دائاً: لا. 0 هذا الجواب بالسلب لما كان للسؤال 
أن يطرح أصاد 


2- بعض الفكر الفلسفي الإنساتي القديم كان 
يعي نفسه, على المستوى الأخلاقي على الأقل» تعبيرا 
عن مشروع شامل ‏ مع الأخذ بالحسبان الحالة 
النسبية, لمفهوم الشمولية في العصور المختلفة ‏ من 
جمهورية أفلاطون إلى مدينة الفارابي. وفي الطموح إلى 
حالة أكثر تناغا مع الطبيعة والمجتمع كان يرى 
الإنسان الفرد ممثلا للنوع الإنساني لا منتسبا إليه 
بروابط الدم والحاجات المباشرة وحسب. أي ما 
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يسميه لوكاتش الحدود الطبيعية لعلاقة الفرد 
بالجاعة". ولعل المفاهيم الميتافيزيقية 
كانت تحمل الدلالة الأعمق لغائية هذا 
الفكر إن حالة التفاوت الاقتصادي ‏ 
والاجتاعي التي بدات مرحلة سيادتها آنذاك مع 
تفكك تنظيم المشاعة المساواتي». والأشكال المباشرة - 
الشفافة.» حسب صياغة سمير أمين ‏ للاستغلال 
كانت مصدر اتجاهين فكريين كبيرين. أوهها يدعو إلى 
الخلاص من الواقع القائم ويستلهم من تقاليد المشاعة 
وأخلاقها نظرته للمستقبل. والشانن يمحاول تبرير 
وتخفيف المآمي الناجمة عن الظلم الاجتماعي . 
ووجدت فكرة العدالة الإهية تحقيقاً نظرياً لذاتها في 
كل من الاتجاهين. فهي. وقبل أن تكون فكرة 
مرتبطة بالتوحيد الإهي وبالديانات السماوية؛ كانت 
جزءا من دعوة لتغيير الواقع ولتبريره على السواء. 
ورغم كل ما زُعم تكريسه باسم هذه الفكرة خلال 
عهود طويلة بقيت الدالة الآأنفية أملا وملهاً 
للكثيرين : لا لأمها إزاحة للحق الإنساني نحو أفاق 
المجهول. وإنما تحديداً لأنها وعي بهذا الحق واعتراف 
بالعجز عن تحقيقه إلا في ملكوت آخرء غير هده 
الدنيا. إن جوهر فكرة العدالة الإشية هو المساواة أمام 
إرادة واحدة كلية العدل. هي الحق الإنساني الطبيعي 
بأن يتحمل الوعي مسؤولية حربته المجردة. ليس هدا 
البحث يمال نقاش كيفية ممارسة الحرية ولا شروط 
هذه الحرية ‏ وقيودها على الأصح - ني العلاقات 
الاجتاعية المفروضة على الإنسان. ما بهمنا هنا هو أن 
نتتبع بإنيجاز شديد مسار تبلور فكرة الحق الإنساني» 
وأونطولوجياه» إذا صح التعبير. 

مع عهد النبضة. وتحاصيية خلال عصر الأنوار. 
تحققت قفزة جديدة ني وعي الفكر لماألة الحق 
الونساني. يما هو نتاج تاريخي اجتماعي . بحيث أصبح 
هذا الحق انتماء إلى قيم الحياة ذاتها وإلى العلاقات 
الاجتاعية المحددة أي بوصفها عللاقات تتحكم مها 


قوى اجتماعية محددة. وبدأ بالانحلال مفهوم قديم 
للتعبير عن الانتماء هو حق الانتهاء إلى جماعة يتشاطر 
معها مفهوم ميتافيزيائي مبسط عن الوجودء وقناعة 
مشتركة بمصير واحد وأخير بعد الموت. ليحل محله 
وعي بالاشتراك في أهداف الحياة الأرضية. القصيرة 

حقا ولكن الحديرة بأن تحمل أهدافاً صعبة وملتسة . 

المشل الأخلاقية العليا التي رقع لواءها كبار 
المفكرين الآقدمين والديانات والمبشرون دخلت عملية 
التحول من صيغة الأوهام الأزلية التي يصبو إليها في 
رحاب الخلود إلى صيغة الأهداف الواقعية الممكنة 
التحقق على الأرض. أصبحت الوعود الماورائية 
حقوقا إنسانية للأحياء تلهم شعوبا بأسرها لدخول 
معترك تجسيدها. من هذه الزاوية كانت مماهيم 
الحرية والعدالة والمساواة» بوصفها حقوقا إنسانية 
طبيعية» هي الأركان الفكرية ‏ الاجتماعية الأساسية 
لثورات القرنين الثاصس عشر والتاسع عشر في أوروبا. 
ولا يصح على الاطلاق أن نقيم الدلالة التاريخية هذه 
الثورات بالحكم على النتائج التي أسفرت عنها 
فقط", فإذا كانت الطبقة البرجوازية هى التى 
استفادت من هذه الشورات أكثر من غيرها وأرست 
نظامها ودولتها وقانونها. إلا أن الرجوازية لم تكن 
المحرك الأكثر فاعلية ولا كان فكرها الطبقي الضيق 
هوالأرض التي أنتجحت القيم الثشورية الواسعة 
الانتشار آنذاك. الشورة الفرنسية مغلا م تعبىء 
جماهيرها بنظريات الاقتصاد الرأسالي وإتما بأهداف 
تحمل أبعاداً وقيياً إنسانية عامة ولا يعبر سيدا من خََده 
الحقيقة كون طموح البرجوازية إلى بسط العلاقات 
الرأسمالية قد توافق. في معانٍ عديدة, مع بعض 
الغايات واللاستهدافات الأساسية للحركة الشورية 
بمجموعها. إن البرجوازية التي كانت تناضل لتحرير 
العلاقات الرأسمالية من سلطة الملك والنبلاء المطلقة 
كانت. موضوعياًء تحاول تحرير الشعب كله من هذه 
السلطة. ولا تنتصر مصالح وقيم أية طبقة اجتماعية 
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إلا إذا أصبحت هذه القيم وهذه المصالح. ولو في 
لحظة تاريخية واحدة. هي عادة لحظة الأزمة الشاملة. 
قيم ومصالح الآمة بمجموعهاء طريق وأفق تقدمها. 
من المضحك طبعاً أن نتصور عمال باريس يقاتلون 
البلاء لأن هؤلاء يمنعون البرجوازية من استخراج 
القيمة الزائدة من العمال بحرية وبشكل دستوري . 
لكن الحقيقة التاريخية العنيدة هي أن قتال عمال 
باريس قد أسفر عن دستور يضمن - فيا يضصس - حق 
ومشروعية استخراج القيمة الزائدة منهم. وسبب 
المفارقة هو أن موضوع الأزمة ونقطة انعقاد التناقضات 
الأساسية آنذاك بالنسة للعال واللرجوازية لم يكن في 
القيمة الزائدة وإنما في الدستور. فا أن سن الدستور 
حتى سن وفق إرادة الطرف الأقوى في التوازن 
الاجتماعي الحديد. وبدل الحرية والأحماء والمساواة. 
حفر على نتصب الثورة : المال _ السلطة - التنافس . قُْ 
التاريخ . كما في الميتولوجياء كثيراً ما يولد الأقزام من 
عشق العالقة . 
- إن اكتساب المظام الرأسالي الوليد لكامل 
مشروعيته التاريخية لم يحقق له إلا مشروعية إنسانية 
ناقصة. فقد هزم فكر الأنوار لتنتصر قيم الاستغلال 
واللاستلاب والتفاوت وتتجسد في صيغة علاقات 
وقوانين وسلطات. ومن هذه المزيمة ‏ المؤقتة من وجهة 
التفاؤل بطاقات الإنسان وتطور الوعي كانت ولادة 
فكر اشتراكي جديد يدقم قدماً الصيغ الفكرية 
والنظرية الإنسانية السابقة من صمن رؤيا علمية 
تاريخية متماسكة وشاملة. الشيغلي اليساري الشاب. 
كارل ماركس. بدأ يكون نفسه كمفكر خارج دائرة 
التأثير المباشر فيغل انطلاقا من معاينة الظلم 
0 الذي استمرء وربما تفاقم» رغم كل 
عع الراسئاية بالقضاء عليه بدءا من دارس 
0 الهائلة التى تزداد تفاوتاً بين أكثرية كادحة 
تعيش على حافة الحياة وبين أقلية» عاطلةعن العمل 
تقريباء وتستأثر بنتاج جهد المجتمع كله. فقط لأنها 


تملك وسيلة إنتاج وإعادة إنتاج شروط بقاء الى 
المادية. إن النصوص الأولى التي كتبها ماركس”) تشير 
بوضوح إلى أنه في جعله الإنسان والتقدم الإنساني 
مركز رؤياه ومحورهاء كان يدفع. » بنظرة علمية ثاقية, 
الظواهر الاجتماعية إلى بداياتها وأصوهها فتويقدا 
بذلك. في الإنسان نفسه. التاريخ والاقتصاد 
والفلسفة والأخلاق والسياسة» في شبكة متحركة من 
العلاقات ذات التأثير المتبادل. 
ا ل 0 
بنتاجات جهده هو الذي دفع ماركس إلى 
00 الأسباب الموضوعية التي تجعل من هذا 
الحرمان, شكلاً مقبولاً من التنسظيم الاجتماعي. 
وبالتالي إلى البحث في مرتكزات هده الأسباب 
ومقوماتها خلال عملية التطور. مما يعني دراسة 
التاريخ والاقتصاد معاً وتلمس» أو اكتشاف, القوانين 
الي تحكم حركتههما في مراحل محتلفة. والسؤال 
الأصلي الدي يمكن أن يستشف من قلق ماركس هو: 
بما أن الناس يبذلون بشكل متساو نوعيا ما اعطتهم 
الطبيعة من طافة وقدرة على العمل في إنتاج شروط 
حياتهم فالعدالة والحق الطبيعي يقتضيان أن يتمتعوا 
بشكل متساو بما ينتجون. إنه السؤال الذي يعود مرة 


جديدة إلى فكرة العدالة ولكن هذه المرة قٍ أكثر 


صيغها التصاقاً بمقومات الاجتاع الإنساني. بالنوع 
الاجتماعى الذي هو الإنسانية. وإذا كان محور العدالة 
بشكل جانباً من نموذج التقدم الذي يصوغه ماركس 
فالمحور الآخر لهذا النموذج تكونه فكرة الحرية. 
فتحرر الإنسان من الشروط الطبيعية الأولية لإنتاجه 
هو الذي سمح بتفريده وبناء كينونته. ذاته.» خارج 
حدود كونه النوعي. أو كما يقول ماركس «خخارج 
انتمائه إلى القطيع»". على أن التحرر من الشروط 
الطبيعية قد أدى بدوره إلى عمليتين متناقضتين 
وضروريتين للاجتماع البشري الآخذ في التطور: مزيد 
من التعاون ومزيد من تقسيم العمل. وكلاههما 
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يتضمن تحولا تلقائياً في علاقة الفرد بالجماعة وبالتالي 
في علاقته بنفسه كعضو في الجاعة . وف ظل الحالة 
الأكثر تطرفاً في تقسيم العمل» أي الرأسالية تصبح 
الجماعة آلة اجتاعية لا إنسانية . ويصبح العامل حرا 
من أي ارتباط بوسائل عمله. مغربا عن كل انتهاء 
وبالتالي مغربا عن نفسه. وتبقى له بالتالي حرية 
واحدة لإنتاج شروط بقائه هيى حرية بيع نفسه في 
سوق العمل . إن الرأسالية التي تتعالى على كل ما 
سبقها من أساليب بي تنظيم المجتمع وتنمية إنتاجيته 
وثرواته تقتبس منهاء بصورة مقنعة. أبشع ماكانت 
تدينه : عبودية الإنسان لشروط حياته.» خضوعه الذي 
لا مفر مه لقوانين الاقتصاد. لذلك كان ماركس 
يعتير التحرر من الاقتصاد هو اللهدف الجوهري لأي 
فعل بعيد المدى يرمي إلى الحرية الحقيقية. بل كان 
أحياناً في زحم اندفاعاته المنطرفة ضد توحش 
الرأسالية الصاعدة. يفضل مكانة الإنسان المعنوية في 
المجتمعات السابقة على الرأسالية على مكانته في 
المجتمع الحديث. فيقول مثلا: «يبدو تصور العالم 
القديم حيث يظهر الإنسان (مهمٍ كان تعريفه 
القومي . أو الديني.ٍ أو السياسي ضيقاً) على أنه غاية 
الإنتاج. أرفع شاناً بكثير من تصور العالم الحديث 
حيث الإنتاج هوغاية الإنسانء والثروة هي غاية 
الإنتاج. وعلى أية حال ماذا تكون الثروة. إذا 
جردناها من صيغتها البرجوازية الضيقة» إن لم تكن 
كلية حاجات الأفراد وقدراتهم ومتعهم وقواهم 
الإنتاجية التي يتم إنتاجها أثناء التبادل الشامل؟ ماذا 
تكون الثروة إن لم تكن التسطور الأرقى لسيطرة 
الإنسان على قوى الطبيعة - قوى طبيعته ذاتها وقوى 
ما يدعي بالطبيعة؟ ماذا تكون هذه الحالة إن لم تكن 
وضعا لا يعيد الإنسان فيه إنتاج نفسه بأي شكل 
محدد بل ينتج كليته فقط. لا يسعى إلى البقاء كثيء 
صنعه الماضي بل أن يكون في حركة الصيرورة 
المطلقة»؟ ما يقدمه ماركس هنا يبدو وكأنه كشف 


عن بديبيات في الطبيعة الإنسانية» في توقها إل تحقيق 
ذاتها عبر صيرورة اجتماعية شاملة. وهنا تحديداً تظهر 
عناصر القوة في التحديد المللموس. الاجتماعي 
والاقتصادي والمعنوي. لحق الإنسان في الحياة ككائن 
اجتاعي. بمعنى أن تكون حريته هي ذاتهى وذاته 
امتداداً للآخرين لا تقييداً فم. 
4- تتبع مار كن اردادياء الظواهر التاريخية التي 
عاصرها وحلل منشأها الأكثر بساطة والأكثر قرباً إلى 
واقع الحياة. ومن الطبيعي في هذه الحالة أن يبدأ 
التحليل بالعناصر الأولى. البدائية لإنتاج الحياة نفسها 
0 والنتائج المادية المترتبة على عملية الإنتاج 
. لذلك حظي التحليل الاقتصادي بيموقع 
جوهري ف النظرية الماركسية . وقد سهل هذا الأمر 
على الاقتصادويين تأويل فكر ماركس بشكل يصبح 
معه الاقتصاد الخاسم الدائم ف التطور الاجتماعي 
على الرغم من أن ماركس نفسه كان يعتبر أنه من 
المستحيل مناقشة التطور الاقتصادي إلا من خلال 
مراحل تاريخية محددة وبنى اجتتاعية محددة. ولعل 
مناقشاته بشأن أفاط الإنتاج ما قبل الرأسمالية» 
وأبحاثه المكرسة لدراسة أحداث تاريخية محددة7 تبين 
فداحة الخطأ في الاعتقاد بأن المادية التاريخية هي 
التفسير الاقتصادي للتاريخ . إن ماركس الاقتصادي 
كان الاستدعاء العلمي رك للغائية الاجتماعية 
والأخلاقية في فكر ماركس نفسه. فهولم يدرس 
الاقتصاد. في تاريخيته. إلا ليصل إلى استنتاجات 
تتجاور عيذ خدود الأرقام وآليات الونتاج ومفاهيم 
الاقتصاد البحتة. كان محور فكره كله الكشف عن 
تبلور وتحقق الإنساني عير الأشكال الملموسة للتنظيم 
الاجتماعى. من صيغة العلاقات المشاعية البدائية 
وصولاً إلى ما يسميه «بمملكة الحرية». أي المجتمع 
الشيوعى . لذلك كان يرصد حركة جتمعة 
(53:08ئلة5061) الإنسان: بكل ملابسات وتعقيدات 
هذه العملية في مستوياتها الثلاثة : أولاً في العلاقات 
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الموضوعية الى تفرضها أشكال الملكية وآليات الإنتاج 
والتبادل. وهو ما أوصله إلى اكتشاف مقهوم أنفاط 
الإنتاج والتشكيلات الاقتصادية ‏ الاجتماعية الكبرى 
يي 0 بغض النظر عن المخلاقات 
القائمة حالياً والتي قامت حتى في حياة ماركس بشأن 
تفريعات هذه التشكيلات وخصائصها وتعاقيها. 
ثانياً. في الوعي الاجتماعي ‏ أكان مصدره الفرد أو 
الطبقة أو حتى الأمة والمجتمع - لطبيعة هذه العلاقات 
وصيرورتها وموقعها من التقدم والرقي الإنساتي 
والحضاري . ثالشا في الفعل والممارسة (البراكسيس) 
الهادفين إلى إزالة العقبات عن طريق تحقق عملية 
الأنسنة الشاملة وبناء المجتمع والفرد الذي يصبح 
مكنا بها إنتاج «الإنسان القادر على انتاج كليته». 


وإذا كان لمفهومي العدالة والحرية الموقع الأساسى 
كل هذه البية. 5 اشرتاب إلا اناق 0 
وفي الدلالات السائدة لا يحيطان بما يضعه ماركس 
من خصائص في العلاقات التي تسود مجتمعه 
الشيوعي المنشود. خخاصة إذا أخذنا بالاعتبار أن 
المصطلح التاريخي الذي يحمل ختم جميع العلاقات 
الاجتاعية المتعاقبة ويعبر بمفهومنا عن التوق إلى التق 
في تحفيق الذات فرديا وجماعياً. ‏ وهو في الجوهر 
التوق إلى ما نسميه بالعدالة والحرية - هذا المصطلح 
التاريخى سيفقد ميرراته ذاتهبا. ومثله مثل كل ما هو 
يل الوجود. ما أن يبلغ غاية كماله وأقصى 
تحققه حتى يصبح بدبهيا لدرجة عدم الاحساس 
بالحاجة إليه. إننا لا نشعر بأهمية العدالة والحرية في 
حياتنا هذه القوة إلا لأهها الغائبان الكبيران عنها. 
فالعلاقات التي لم نُعرف حتى الآن. إلا في صيغة 
مصالح وأعراف وقوانين. وكذلك أشكال التنظيم 
الاجتماعي التي تبرز في شكل مؤسسات ودول 
وأحزاب وائتلافات إلخ . . . وكذلك القوة الفظة في 
محاولة الإنسان للسيطرة على الطبيعة وتسخيرها دون 
مسؤولية لعملية التسابق على الربح . كلها سيكون 


مصيرها التحول أو الزوال» وستحمل معها إلى مقبرة 
المستقيل كل ما ارتبط بها من قيم تسامت بصورة 
اصطناعية, لتحل محلها جميعا علاقة التناغم بين 
الإنسان والطبيعة المحيطة. علاقة التكامل بين الفرد 
والمجتمع وعلاقة المصالحة الحميمة بين الإنسان 


وذاته , 


لقد وعى ماركس أن التشوه الأخلاقي في الفرد هو 
نتاج تاريخي ‏ والتاريخي لا ينفي الموروث. حتى من 
ناحية البيولوجياء بل يحتويه. وهو نتاج لا يصلح 
بالوعظة وإنما بتغيير الأسس التي يقوم عليها اجتماع 
يجد في نفسه متسعاً للتشوه . والتغيير الممترض أن 
يؤدي إلى هكذا نتيجة هو التغيير الذي يسمح بإقامة 
قواعد جديدة لإنتاج شروط الحياة. وأول هذه 
القواعد الحق المتساوي للجميع في ملكية وسائل إنتاج 
هذه الشروطء وبالتالي زوال هذا الحق عن الجميع 
وزوال مفهوم الملكية نفسه. وثانيها وفرة الإنتاج التي 
تغطي الحاجات الحقيقية للإنسان جميعا دونما حاجة 
لأي ضوابط في التوزيع والتمتع ‏ كي لا نستخدم 
كلمة استهلاك في الحديث عن هكذا مجتمع. ومن 
البديبي أن تحمل المرحلة التي نحن بصددها مفاهيم 
عن الحق الإنساتي مختلفة عا هو قائم. هل هي 
مطالب جديدة بالسعادة التى أفنى الباحثشون عنها بين 
الأرض والخلود فكرهم وأعمارهم؟ هل هي صيغة 
إنسان مختلف نوعيا يحقق ذاته بصورة مغايرة؟ هل 
هي المسار الأعمى لهذه القوانين الكونية التي تدفع 
البشرية في آفاق التقدم اللانبائي؟ 

5 - لقد واجه ماركس هذه المسائل من الناحيتين 
الفلسفية والأخلاقية. إلا أن تقاط انطلاقه. وريما 
واقعيته النسبية في فهمه للإنسان وفي تصور حاجاته 
كانت تدفعه إلى أجوبة أكثر بساطة. وفي نفس الوقت 
أكثر مسؤولية ‏ من الناحية المعنوية وبالمقارنة مع الحالة 
الإنسانية الراهنة. ولعل فكرة إزالة الحرمان. بكل 
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معانيه وميادينه, من حياة البشرء هي الفدف الذي 
سعى إلى تحقيقه. عبر تصوره للمستقبل وعبر نقده 
وتحليله وتفسيره للياضي والحاضر. إن الجوهر الطبقي 
للسلوك هو صيغة التمتع بما يحرم منه الآخرونء 
صيغة امتلاكه واقتنائه وافنائه ومنعه عن متناول 
أيديهم . المرجوازية «تملك» حياتها وتبذرها لأن العبال 
يفنون حياتهم في إنتاج أوقات فراغها. والارستقراطية 
«تملك» الثقافة لأن الفلاحين يغنونها عن الحاجة إلى 
القمح. ‏ وإلى الصلاة - عن كل ما هم بحاجة إليه 
أكثر من الكتاب. لذلك لا تغيب عن كتابات ماركس 
الفكرة القائلة بأن التاريخ الذي نعرفه ماهو إلا 
المقدمة للتاريخ الإنساني الحقيقي الذي لم تكتب 
فصوله بعد. والأهمية الكبيرة التي يحتلها مفهوم 
«التمتع» و«العيش» في القكر الاشتراكي والإنساني 
المعاصرء كنقيض لمفهوم التملك والاستهلاك. هي 
امتداد لمكانته في اليج الفكري الذي انطلق قبل 
ماركس بقرون وتبلور معه في أكثر صيغه وضوحا 
واتتهدافاء يفول ماركن: ولق مضنا الملكية 
الخاصة حمقى وضيقي الأفق إلى درجة أننا لا نعتير 
موضوعاً ما موضوعنا إل إذا اتاكار 0 إذا م 
0 78 إلخ. . . امات إذا كان متخدم 
من قبلنا مباشرة. لقد حل محل الحواس الجسدية 
والذهنية. ببساطة. الاحساس باستلاب هله 
الحواس. الاحساس بالملكية»" على الطرف المعاكس 
لذلك اعتير ماركس أن إلغاء هذا الشكل من الملكية 
وهذا الأحساس بالحاجة إليها هوء في نباية المطاف. 
الشرط الضروري لاستعادة الأحاسيس الإنسانية 
الحقيقية واستعادة الشعور بالحاجة إلى تفتح الروح في 
الإنسان. فإلغاء الملكية يعني زوال جميع مؤسسات 
النظام الطبقي القائم على الضرورة من جهة وعلى 
القسر من جهة أخرى. يتمافيها مفهوم الاقتصاد 
المتداول وقوانينه الفاعلة في المجتمعات الطبقية وبما 


فيها بالتالي مفهوم العمل بكليته. 

إن حق الإنسان في العملء الذي تصوره 
الإيديولوجيا البرجوازية» وخاصة تفريعتها الليبرالية 
الجديدة. على أنه إنجاز كبير حققته المجتمعات 
المتطورة. لن يكون في مجتمع ماركس المنشود أكثر من 
تفاهة عفا عليها الزمن. لأن العمل ما زال الآن 
وسيلة لإعادة إنتاج التفاوت بين الأمم والطيقات». 
ولإنتاج شروط الاستلاب وتبديد الطبيعة والجهد 
البشري» من جهة ولأنه حاجة فردية لا يلجأ إليها إلا 
أولئك الذين لا يستغنون عنها من أجل الاستمرار من 
جهة أخرى. في حين أن العمل يجب أن يتحول إلى 
ما هو أكثر من حق طبيعي. إلى نوع من المساهمة 
المسؤولة والحرة تماماً في البناء الاجتماعى والرفاهية 

يك شيم برا عن الختطاء لا عن السسنادل 
البائس. وعن الرغبة الداخلية في تحقيق الطاقات دون 
مقابل. وعندئذ يلتحم العمل والحرية والمسؤولية في 
بنية أخلاقية واحدة لنسيج اجتماعي من نوع فريد 
تماماً وجدير بالحلم حقا. إضافة إلى ذلك. وجد 
ماركس في تحرير الإنسان من صيغة العمل الراهنة 
وفي ظروف الوفرة التي لا قيامة للمجتمع الشيوعي 
من دونها يمالا لتوفير الوقت والطاقة اللازمين لإعادة 
إنتاج قوة العمل الفردية والجماعية. الأمر الذي 
سيؤمن للإنسان بالتالي الشروط المثلى لحقه في الحياة» 
لتكونه الذهني والجمالي والثقاني واطلاق قدراته 
الفكرية والعملية وتفتح مواهبه وتلبية رغباته وهواياته 
وطموحه إلى الإبداع . 

6- إن تحليل ماركس للبنية الاجتماعية ككل 
متكامل ومتداخل. وكشفه عن الترابط الوثيق بين 
الظاهرات الاجتاعية التي تتفاعل وتطور وفق قوانين 
موضوعية تؤدي إلى تنظيم أكثر إنسانية قد سمح له أن 
يقدم نموذجاً يجسد الحقوق الإنسانية بصورة أكثر 
اكتمالاً. وفي هذا النموذج تجد مفاهيم العدالة 
والحرية, مفاهيم التمتع المجاني بالجمال والعاطفة 
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والعطاء. إلخ . . . تفتحا لا يمكن مقاربته إلا باللجوء 
إلى نسبة عالية من التجريد وإلى تصور الإنسان 
يصعب توقع ولادته من شروط العالم المعاصر. وقد 
يمجد البعض أن هذا التصور الذي وضعه ماركس 
للمجتمع القادم هو نقطة ضعف أساسية في منبجه 
المادي ‏ التاريخي. لأن التصور هنا يكاد يلامس الحلم 
ويبدو شديد الابتعاد عن الصرامة العلمية التى 
اتتهجها ماركس في تحليله للرأسمالية وقوانيتها ولوقائع 
الحياة التي عاصرها بشكل عام. ولكن في الحقيقة 
هذا الحلم يستند إلى ثابتين: الأول هو الثقة في 
الجسوهر الاجتماعي ‏ الإنساني في الإنسان وميله 
الفطري إلى تحقيق ذاته اجتماعيا وبصورة دائمة 
الارتقاء. والثاني هو المعرفة العلمية بالسيرورة 
التاريخية التي تدفع الاجتماع الإنساني إلى التخلص من 
التناقضات التى ولدتها مجتمعات الاستغلال. وإذا كان 
البعض يجد في الحلم الماركسي بالحقوق الإنسانية 
الأصيلة نقطة ضعف. فإن آخرين يجدونها نقطة قوة 
مضيئة . ماذا يكون الإنسان إذا لم يكن صورة نفسه 
الأصيلة محققة بكامل طاقتها؟ إذا لم يكن هو نفسه 
صورة العالم الإنساتي كله. والجزء الذي لا غنى عنه 
في هذا العالم؟ 

أضاف ماركس. دون شك. إسهاماً كبيراً في فهم 
المجتمع المعاصر. وأضاف أكثر من عملية التغيير التي 
لم تتوقف. في وعيها لذاتها ولحركتها العفوية. لكن 
اسهامه الأكبر كان في جعله الحق الإنساني الأبسط. 
والأكثر صعوبة على التحقق. أي حى الإنسان في 
الحياة بأوسع معاتيها. محور فكره كله. في الاقتصاد 
كا في السياسة. ولا يغبراشيئا من هذه المسالة كون 
الأنظمة التي انتسبت إلى هذا الفكر وحولته إلى شعار 
و[يديولوجياء وقعت كما وقع غيرها من قبل في مفارقة 
الوعي والواقع. وعجزت عن تحويل الفكرة إلى 
علاقة. لا يمكن اليوم أن يحاكم حلم ماركس 
أخلاقياً - وعلى الأرجح نظرياً على أساس الانهيار 


الحاصل في البلدان التى رفعت شعار الاشتراكية. لأن 
الخلل الرئيسي في تجربة هذه البلدان هو بالتحديد في 
اغفال العلاقة التي أقامها ماركس بين السيرورة 
الاجتاعية وقوانيتها وبين الغائية الإنسانية لحركة 
التقدم الواعية» في التقطيع القسري لعملية التغيير 
وبناء المجتمع الجديدء في تغليب أشكال التنظر 
الاجتباعي على حقيقة العلاقة الاجتماعية حيث 
الإنان نهو لزه الحى + الفاعل + وحيت تجقوق.هزا 
الإنسان هي حافز التطور وغايته . 

وإذا كان سقوط تجربة بعض البلدان الاشترا تراكية لا 
يشكل. بأي صورة. دحضاً لفكرة ماركس بشأن 
الاشتراكية ذاتها ولا انتقاصاً من دور الونسان ف 
عملية بناء المجتمع الذي يجسد حقوقه فعلاً. فإن 


تجربة العالم الرأسالي» بمراكزه المتطورة وخاصة 
بأطرافه التابعة والمتخلفة, ٠‏ هي تجربة تاريخية تؤكد 
أهمية فكر ماركس وعمق مفهومه لحقوق الإنسان لأها 
تؤكد حجم التنكر للحقوق الإنسانية البديهية في 
الحياة. فهنا لا يستباح حق الشعوب في ال حياة بالمعنى 
الواسع ,ونا يسباع حقهاءى اتلياة». بأضين مغانيها . 
فالملايين من ابناء العالم الثالث الذي يقذفون إلى 
صحارى الجوع والموت. والبلدان التي تدفع., 
بكاملها. إل خارج التاريخ «وتعفى ) من أي ي اسهام 
في الحضارة البشرية هي وصمة الحصنى. عت اعلام 
حفنة ضئيلة من البلدان تزعم لنفسها احتكار الرقي 
والمدنية» وتتربع باسم الحضارة على عرش النظام 
العالمى «الحديد؛ . 


الحو اشي 


(1) حورج لوكاتش. ستالينية أم ديمقراطية اشتراكية . دار الفارابي» بيروت 1991 

(2) انظر سمير أمين. نحو نظرية للثقافة, معهد الانماء العربي. بيروت 1990 

(3) انظر: .1989 ركه 2.17.5 ,؟لوكنامم اء كالكمم ,رعوهاه106 ,أموكمم م 

(4) انظر مثل مخطوطات 1848-1844. ووالمحطوطات الفلسمية ‏ الاقتصادية لعام 1844 أيضاً. 
(5) انظرء كارل ماركس. نصوص حول أشكال الإنتاج ما قبل الرأسمالي. بيروت 1974 


)6( كارل ماركس ء مقدمة نقد الاقتصاد السيامي , يروت 14ظ1 


72( انظر مثلا : : «الحرب الأهلية في فرنساء» أو والثاس عشر من بروميد لويس بونائرت» 


(8) انظر على سبيل المثال: عات داه عتمننة .سرمعظ عترظ . 


صدرت الترحمة العربية بعنوان الإسسان بين الشكل والجوهر. سلسلة عالم المعرفة» الكويت. 


ايضاً : : هربرت ماركوز. الإسان ذو البعد الواحد. 
(22)9 ك. ماركس. مخطوطات 1844. 


ملف 2 . حقوق الانسان العربي (أ) دراسات 


تحريم العنف والارهاب 


في المواثيق والإتفاقات 


الدولية 


د. عحام سليمان" 


العنف والارهاب هما من أخطر الوسائل التى 
تشكل تعدياً على حقوق الإنسان. فقد جاء في المادة 
الخامسة من الاعلان العالمى لحقوق الإنسان ما يلى: 
لا يعرض أي إنسان للتعذيب ولا للعقوبات أو 
المعاملات القاسية أو الوحشية أو الحاطة بالكرامة) . 

ونظراً لخطورة الارهاب والعنف على الصعيدين 
الوطني والدولي. وضعت عدة اتفاقات دولية حرم 
بموجبها العنف والارهاب والتعذيب, ولكن قبل أن 
نتناول هذه الاتفاقيات بالدراسة لا بد من التعريف 
بالارهاب. ومن التمييز بين الارهاب وحرب 
التحرير. 

أولاً ‏ التعريف بالارهاب . 

ليس لمصطلح الارهاب تعريف قانوني أو تعريف 
سيامي دقيق حتى الآن. فالغموض لا يزال يكتنف 
تعريف هذا المصطلح . ففي كتابه «الارهاب 
السيامي» 162051598 201101081 سجل «شميد» مائة 
وتسعة تعريفات من وضع علاء متخصصين في جميع 


فروع العلوم الاجتاعية؛ بما فق ذلك علم القانون. 
واستنادا إلى هذه التعريفات. أقدم على وضع تعريف 
يضم في رأيه العناصر المشتركة في غالبية التعريفات 
الأخرى. فرأى أن «الارهاب هو أسلوب من أساليب 
الصراع الذي تنفع فيه الضحايا الجزافية أو الرمزية 
كهدف عنف فعال. وتشترك هذه الضحايا الفعالة في 
ا ل و 0 
أساساً لانتقائها من أجل التضحية عها. . ومن خلال 
الاستخدام السابق للعنف أو التهديد الجدي 
بالعنف. فإن أعضاء تلك الجماعة أو الطبقة الآخرين 
يوصفون في حالة من الخوف المزمن (الرهبة). هذه 
الجماعة أو الطبقة؛ التي تم تقويض احساس أعضائها 
بالأمن عن قصدء. هي هدف الرهبة. وتعتبر التضحية 
اعد خزنا اميقم عا لحري بر دا مقلم 
المراقبين من جمهور امشاهدين على أساس من 
القسوة. أو زمن (وقت السلم مثلا) أو مكان (في غير 
ميادين القتال) عملية التضحية. أو عدم التقيد 
بقواعد القتال المقبولة في الحرب التقليدية. وانتهاك 


(*#) كلية الحقوق والعلوم السياسية ‏ الجامعة اللبنانية - بيروت - لبنان. 


حرمة القواعد هذا يخلق جمهوراً يقظأ خارج نطاق 
هدف الرهبة. ويحتمل أن تشكل قطاعات من هذا 
الجمهور بدورها هدف الاستحالة الرئيسى . والقصد 
من هذا الأسلوب غير المباشر للقتال هو إما شل حركة 
هدف الرهبة وذلك من أجل احداث إرباك أو 
إذعان, واما الحشد أهداف من المطالب الثشانوية 
(حكومة معلا أو أهداف للفت الانتباه (الرأي العام 
مثلا) لإدخال تغييرات على الموقف أو السلوك بحيث 
يصبح متعاطفاً مع المصالح القصيرة أو الطويلة المدى 
لمستخدمي هذا الأسلوب في الصراع»!". 

لافى تعريف «شميد» هذا الذي هو تعريف عحضص 
سياسي, تحفظاً من قبل عدد كبير من الباحشين. وقد 
تبنى الخبراء الاقليميون في اجتماعاتهم» الي نظمتها 
الأمم المتحدة في قينا ما بين 14 و18 آذار/ ارس عام 
8 التعريف التالي للارهاب: «الارهاب هو 
استراتيجية عنف محرم دولياً» تحفزها بواعث عقائدية 
(إيديولوجية)؛ وتتوخى أحداث عنف مرعب داخل 
شريحة خاصة من مجتمع معين لتحقيق الوصول إلى 
السلطة أو للقيام بدعاية لمطلب أو لمظلمة بغض النظر 
عما إذا كان مقترفوا العيف يعملون من أجل أنفسهم 
ونيابة عنها أو نيابة عن دولة من الدول». وهذا 
التعريف يربط بين ظاهرة الإرهاب والبسواعث 
السياسية المؤدية إليه.» كما يربط من ناحية ثانية بين 
هذه الظاهرة والأهداف المتوخاة منهاء وهى الوصول 
إلى السلطة أو القيام بالدعاية لمطلب أو لفت النظر 
الحالة ظالمة . وهو يشير إلى أن الارهاب عمل قفد يقوم 
به فردء وقد تقوم به دولة. فهو يلفت النظر إلى 
ارهاب الدولة» وهذا الأمر لم يرقف لبعض الدول الي 
تستعمل العنف والارهاب وسيلة في العمل السياسي» 
وفي علاقاتها بالشعوب والدول الأخرى. وفي هذا 
الإطار يندرج موقف الولايات المتحدة الأميركية من 
التعريف بالارهاب وطرق معالجته. ففي الدورة 
الشامنة والعشرين للجمعية العامة في الأمم المتحدة 
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قدم وفد الولايات المتحدة الأميركية تعريفاً لظاهرة 
الارهاب يقوم على اعتبارها فعلاً منسوياً إلى «كل 
شخص يقتل آخرى ف ظروف مخالفة للقاتون» أو 
يسبب له ضرراً جسدياً بالغ أو + يخطفه أو يحاول القيام 
بفعل كهذا أويشارك شخصاً قام أوخاول القيام بفعل 
كهذاء9', وهذا التعريف يجرد الارهاب من مضمونه 
السيامى والعقائدي ويعتيره مجموعة أفعال فردية 
ومعزولة تتطبق عليها أحكام القانون الجنائي دون 
غيره. كا يستئني ارهاب الدولة الذي يبرز في بعض 
الإجراءات التى تتخذها بعض الحكومات بحق 
شعوبها أو بحق الشعوب الأخرى. فالظاهر أن هناك 
موقفاً إعلامياً دعائياً من قبل السلطات والحكومات 
يدف إلى تحويل مفهوم الارهاب عن واقعه الصحيبح 
|والابتعاد به قدر الإمكان عن نسبته إلى السلطات 
الدولية وأجهزتماء وبالتالي إلى السعي نحو تحديده في 
نموذج واحد هو إرهاب الأفراد والمجموعات التي 
ليست في السلطة أو التي تسعى إليها. صحيح أن 
هذا النوع من الارهاب يشكل غموذجا رئيسيا هذه 
الظاهرة السياسية العنيفة؛ ولكنه ليس النموذج 
الوحيد الكافي. بل هناك النموذج الآخر الذي ينزل 
من رأمر المهرم نحو القاعدة, في الهيئة التراتبية 
للمجتمع السيامبي: إنه إرهاب الدول أو إرهاب 
الحكومات . وبدونه يبقى مقهوم الارهاب السيامي 
مبتورأ وغير مطابق للواقع»!") 

والانحياز في التعريف بالارهاب؛ على الصعيد 
الدوليء برز في أعمال «لجنة الارهاب الدولي؛ التابعة 
لجمعية القانون الدولي» التي وضعت مشروع اتفضاقية 
موحدة بشأن الرقابة القانونية للارهاب الدولىي في عام 
0 فجاء في هذا المشروع أن «جريمة الارهاب 
الدولي هي أي عمل عنف خطير أو التهديد به يصدر 
عن فرد سواء كان يعمل بمفرده أو بالاشتراك مع أذراد 
آخرين؛ ويوجه ضد الأشخاص أو المنظيات أو 
الأمكنة وأنظمة النقل أو المواصلات» أو ضد أفراد 


الجمهور العام بقصد تهديد هؤلاء الأشخاصء. أو 
النيبا برح أو موت نعؤلاء الاكتختاض واتعطيل 
فعاليات هذه المنظمات الدولية» أو التسبب في إلحاق 
الخسارة أو الضرر أو الأذى هذه الأمكنة أو 
الممتلكات» أو بالعبث بأنظمة النقل والمواصلات هذه 
هدف تقويض علاقات الصداقة بين الدول. أو بين 
مواطني الدول المختلفة, أو ابتزاز تنازلات من 
الدول. كما أن التأمر على ارتكاب أو محاولة ارتكاب» 
أو الاشتراك ني ارتكاب. أن التحريض العام على 
ارتكاب الجرائم كما عرف في الفقرة السابقة يشكل 
جريمة إرهاب دولي». ووققا لهذا التعريف فإن جريمة 
الإرهاب الدولي تشمل فقط التعدي من قبل د أو 
جماعة على بعض الفئات» كالشخصيات التي تتمتع 
بالحاية 00 وبعض, الأمكنة ا 
الدبلوماسية أو القنصلية أو مقر المؤمرات والمنظيات 
الدولية؛ ومرافق النقل والمواصلات. أما الجرائم 
الأخرى كالفصل العنصري وإبادة الجنس» والجرائ 
التي تقترفها اسرائيل بحق الشعب العربي في فلسطين 
وخارجهاء فلا تعتير أعمالا إرهابية وفق هذا 
التعريف. 

إن تصنيف الأعمال التي تندرج في إطار الارهاب 
الدولي بخضع لخلفيات وأهداف سياسية محضة. 
«والنتيجة المنطقية الوحيدة الي يمكن للمرء أن يتوصل 
إليها هي أن مكافحة الإرهاب إنما تستعمل كصيغة 
سيائبة اذا فن' امات السيانة الخارحية 
عنما ولا بحسل أحذا كتموء مق دهن 
قانوني. . . فالارهاب يظل شعاراً سياسياً يجري 
استخدامه بشكل عشوائي وكيفي وانتقائي لتمييز 
الأعمال غير المرغوب فيها والتي يقوم بها خصوم المرء 
على الساحة الدولية»). غير أن الجمعية العامة للأمم 
المتحدة قامت بجهود كبيرة على صعيد تحريم الارهاب 
والعنف بشتى مظاهره وإدانة الجهات الصادر عنبا 
سواء أكانت أفرادا أو جماعات أو دولاً, أو عملا 


تابعين لدول, على الرغم من محاولات بعض الدول 
الكبرى الرامية إلى اسدال الستار على ارهاب الدولة. 
فقرار الجمعية العامة للأمم المتحدة رقم 2625 الصادر 
في 24 تشرين الأول/أكتوبر عام 1970, والمعنون 
«إعلان مبادىء القانون الدولي الخاصة بعلاقات 
الصداقة والتعاون بين الدول وفق ميشاق الأمم 
المتحدة» نص على أنه «لا يحق لأية دولة أن تستخدم 
أو تشجع استخدام الاجراءات الاقتصادية أو 
السياسية أو أي نوع آخر من الاجراءات القسرية 
لإرغامها على التفريط بممارسة حقوق سيادتها أو انتزاع 
أي نوع من الامتيازات متها .كا أنه لا يحق لأية دولة 
أن ن تنظم أعمالاً تخريبية إرهابية أو مسلحة أو تساعد 
أو تشير أو تمول أو تحرض على مثل تلك الأعمال 
الموجهة لقلب نظام حكم دولة أخسرى بالعنف. أو 
تتدخل في النزاع الأهلٍ في دولة أخرى» . 

إن مكافحة الارهاب بشتى أشكاله وعلى اختلاف 
مصادره. يتطلب تحديداً واضعنا 005ظ وَدقنقا 
لمفهوم الارهاب. لكي يصبح 0 جريمة في نظر 
القانون. فعلى الصعيد 'الوطنيء نرى أن العديد من 
الدول متنك قوايتا تعلق ممكافحة الأرهابى 
وَضَمتت هذه القوانين تعريفاتٍ واضحة ودقيقة لا 
يعتبر عملا إرهابياًء فى الرسنا مثلاً صدر قانون عام 
6 حمل رقم 1020/86 عرف الإرهاب بأنه «وخرق 
يقدم عليه فرد من الأفراد أو تنظيم جماعي ببدف إثارة 
اضطراب خطير في النظام العام عن طريق 
التهديدوالترهيب». أما على الصعيد الدولي فلا يزال 
هناك فجوة كبيرة في التعريف بالارهاب. وف هذا 
المجال يقترح الدكتور محمد عزيز شكري التعريف 
التالي : 

«إن الارهاب الدولي بالدرجة الأولى عمل عنيف 
وراءه دافع سياسي, أي كانت وسيلته. وهو محطط 
بحيث يخلق حالة من الرعب ولملع في قطاع معين 


من الناس لتحقيق هدف قوة أو لنشر دعاية لمطلب أو 
ظلامة. سواء أكان الفاعل يعمل لنفسه بنفسه أم 
بالنيابة عن مجموعة تمثل شبه دولة أم بالنيابة عن دولة 
منغمسة بصورة مباشرة أو غير مباشرة في العمل 
المرتكب» شريطة أن يتعدى العمل الموصوف حدود 
دولة واحدة إلى دولة أو دول أخرى.» وسواء ارتكب 
العمل الموصوف في زمن السلم أم في زمن النزاع 
المسلح»". ى) يقترح آلية قضائية لمحاكمة المتهمين 
بالارهاب الدولي . 


ثانياً ‏ التمييز بين الارهاب وحرب التحرير. 

إن حق تقرير المصير هو من المبادىء التي اعتمدها 
القانون الدوني الوضعي. ونصت عليها القسرارات 
الصادرة عن الجمعية العامة للأمم المتحدة من عام 
0 كها نص عليه أيضاً والعهد الدولي المقاص 
بالحقوق المدنية والسياسية» والعهد الدولي الخاص 
بالحقوق الاقتصادية والاجتاعية والثقافية». فلكل 
شعب. وفقاً لهذا الحق» أن يقلرر بحريسة وضعه 
السياسبي. وأن ينشد بحرية تنمية حياته الاقتصادية 
والثقافية والاجتماعية . وحق الشعب في تقرير مصيره 
يجب أن يمارس بالطرق السلمية والديمقراطية عبر 
الاستفت- العام. ولكن إذا حرم الشعب من تقرير 
مصيره بهذه الوسيلة فلا يعود أمامه من خيار سوى 
اللجوء إلى استخدام القوة. فالشعب «المؤهل لحقه 
الثابت في تقرير المصير والذي تم حرمانه من 
ال مارسة السلمية لهذا الحق. يحق له بموجب الانجاه 
العام في القانون الدولي الوضعي ‏ أن يشكل حركات 
التحرير الوطني الخاصة به مثل منظمة التحرير 
الفلسطينية وسوابو 0م588. وعلى عكس الرأي 
القديم المتروك الذي يعتنقه بعض المؤلفين ورجال 
السياسة الغربيين» فإن حركات التحرر الوطني قد 
كسبت شخصية قانونية دولية» وهذا الوضع مبني على 
حق الشعوب التي تمثلها هذه الحركات في تقرير 
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مصيرهاء»9. فمنظمة التحرير الفلسطينية منحت عنام 
4 صفة المراقب الدائم في مختلف أجهزة وهيئات 
الأمم المتحدة ومؤتمراتهاء وقد اشتركت في أجهزة 
الأمم المتحدة ووكالاتها المتخصصة. وف المؤتمرات 
الدولية حول المعاهدات الجراعية التي عقّدتها الأمم 
المتحدة. كنا اشتر كت أيضاً في المؤتمر الديلوماسي 
للقانون الونساني ف النزاعات المسلحة. . وتم قول 
منظمة التحرير الفلسطينية لدى أكثر من مائة حكومة 
باعتبارها الممثل الوحيد للشعب الفلسطيني. وف 
العامة للأمم المتحدة قراراً يدعو الدول إلى تقديم 
«التسهيلات والامتيازات والحصانات الضرورية لتأدية 
وفقا لميثاق «فيينا» حول تمثيل الدول». ودهناك اتفاق 
عام على أن حركة التحرر الوطني تستطيع أن تكون 
بالضبط نزاعات مسلحة داخلية»27. وقد أضيفت عام 
7 إلى اتفاقيات جنيف وثيقتان حول القانون 
الإنساني للنزاع المسلح. نصت الاتفاقية الأول على ما 
بل : : تدرج ضمن قائمة النزاعات الدولية المسلحة 
النزاعات المسلحة التي يقاتل فيها الشعب ضصد 
السيطرة الاستعارية والاحتلال الأجنبي . أو ضد 
أنظمة عنصرية؛ وذلك خلال ممارسة الشعب لحقه في 
تفقسرير المصير. وهذا النص صمن لحركات التحرر 
الوطتي وضعا مساويا لأي طرف من أطراف النزاع 
أجل ممارسة حقها في تقرير المصير. وقد أكد قرار 
الجمعية العامة للأمم المتحدة. رقم 61/40 الصادر 
شرعية حرب التحريرء قنص عل الاق لل ميزه 
تؤكد (الجمعية العامة) من جديد أيضاً ا غير 
القابل للتصرف. في تقرير المصير والاستقلال لجميع 


الشعوب الخاضعة لنظم استعمارية وعنصرية ولغيرها 
من أشكال السيطرة الأجنبية» وإذ تقر شرعية 
كفاحهاء ولا سيا كفاح حركات التحرر الوطني. وفقاً 
للقاصد ومبادىء القانون الدولي المتعلقة بالتعاون 
والعلاقفات الودية بين الدول وفقا مياق الأمم 
المتحدة. ..» تدين جميع أعمال الارهاب أينها وجذت 
وأيا كان مرتكبها. وقد أكد من جديدء قرار الجمعية 
العامة رقم 159/42 المؤرخ في 7 كانون الأول/ديسمير 
7 .على شرعية كفاح حركات التحرير الوطني . 

من ناحية أخرى. لا تعتبر حرب التحرير التي 
تشنها حركات التحرير الوطني عملاً إرهابياً. فقد 
عرف غاستون بوتول انامطئنده6.8 الحرب بأنها «نزاع 
مسلح ودموي بين جماعات بشرية منظمة). وهذا 
يعني أن الحرب هي مواجهة مسلحة ومباشرة بين 
جماعتين منظمتين أو أكثر. فحركات التحرير هي 
ماعات منظمة ومعترف بها دولياء تستخدم القوة 
العسكرية في مواجهة القوة العسكرية للدولة العدوة. 
بهدف تحرير أرضها. فطبيعة عملها العسكري هذا 
يتميز عن الأعيال الارهابية. لأن «الارهماب يضرب 
ضربته بطريقة أو حدية الجانب. وبعبارة أخرى. 
عادة ما يكون الإرهاب وحده سيد الموقف أثناء 
العملية؛ لأنه يضرب بحيث لا يكون الخصم مسلحاً 
أو قادراً على استعمال سلاحه في مكان العملية 
وزمانها. . . صحيح أن الارهاب يقتضي أسلحة 
وضحاياء ولكنه يتميز عن الحرب بكونه الطرف 
الوحيد المسلح بين الأطراف المتنازعة خلال العملية 
الارهابية . وهذا ما يفسر أن في الارهاب لا تحصل 
عملية مواجهة مباشرة ومسلحة بين 00 المعنية , 
أي مواجهة بالمعنى الحربي للكلمة؛. حيث 
الأطراف المتنازعة والمسلحة فى مكان جغراقي معين 
وفي فترة زمنية محددة. بيد 2 يحصل مثلا أن جد 
الارهابي نفسه في مواجهة مسلحة مع طرف آخر 


مسلح . وقد يحصل بينبم| عراك مسلح . إلا أن هذا 


-هة- |ه 
. 


لك 


العراك لا يكون داخلاً في حساب الارهابي عند 
تصميمه وبدء تنفيذه للعملية»؟ . 

من هذه الزاوية تتميز حرب التحرير عن 
الارهاب, غير أنه من الممكن حدوث أعمال إرهابية 
في إطار حرب التحرير» كما أنه من الممكن حدوث 
مثل هذه الأعمال أثناء سير عمليات الحروب النظامية 
التقليدية. فتلجأ الحيوش النظامية إلى قصف المدن 
الآهلة والأهداف المدنية واستخدام الأسلحة الكيماوية 
والحرثومية والقيام بالمجازر الجماعية» كما فعلت 
القوات الأميركية في حرب فيتنام غ019 7 
تحطيم معنويات العدو وثنيه عن متابعة الحرب أو 
المقاومة. دون أن تأخذ بالاعتبار القوانين العاف 
الدولية. وقد ميزتشي غيفارا بين أعمال التخريب 
والارهابء فقال: «إن لأعمال التخريب أهمية كبرى. 
ويجب أن نميز بوضوح بين أعمال التخريب, تلك 
الوسيلة الثورية الشديدة الفعالية؛ وبين الارهاب وهو 
وسيلة غير فعّالة عموماً وذات نتائج غير متوقعة إذ 
بإمكانها أن توقع الضحايا بين الأبرياء وتؤدي بحياة 
عدد كبير من الناس الذي تحتاج إليهم الغورة0, 

وتتوسل حركة التحرير الوطني الارهاب أسلوباً في 
عملها عندما تكون في موقع ضعف» فتتخذ حرب 
التحرير شكل حرب العصابات بدل من أن تأخذ 
شكل المواجهة المباشرة والشاملة. وقد أدرك هذه 
الظاهرة الجنرال وبوقفر» عندما قال: دإن حجرت 
العصابات هي سلاح الأضعف. . . وعندما يكون 
وضع حرب العصابات على مستوى كبير من التدني. 
لا يمكنها الاستمرار إلا في مجموعات صغيرة. . . وهذا 
ما يعود بنا إلى الارهاب)23!!, 

الث تحريم العنف والارهاب الدولي. 

أول محاولة لوضع اتفاقية دولية تحرم الارهاب 
جرت عام 1937. حيث تم الاتفاق تحت رعاية عصبة 
الأمم على صياغة «اتفاقية بشأن منع الارهاب 


والمعاقبة عليه». وقد عقدت هذه الاتفاقية مع اتفاقية 
أخرى تتعلق بإنشاء «المحكمة الجنائية الدولية» في 
مؤقر دبلومامي حضره ممثلون عن حمس وثلاثين 
دولة. وقد وقعت الاتفاقية الأولى من قبل مندوبي 
أربع وعشرين دولة. أما الاتفاقية الثانية فقد وقعها 
مندوبو ثلاث عشرة دولة فقط, وقد صادقت دولة 
واحدة هى المند على الاتفاقية المتعلقة بالارهاب. أما 
الاتفاقية المتعلقة بالمحكمة الجنائية الدولية فلم تصادق 
عليها أية دولة. لذلك لم تدحل أيا من الاتفاقيتين 
حيز التنفيذ. وعلى الرغم من ذلك تستحق هذه 
الاتفاقية الدراسة لأنها المحاولة الحكومية الأولى التي 
تعالج ظاهرة الارهاب من وجهة نظر قانونية . 

لقد كان المهدف من هذه الاتفاقية وضع حد 
لأعبال الارهاب التى تتضمن عنصرا دولياء فالاتفاقية 
وفعت عمل أنثر افتبال ده ف الشخصيات 
السياسية. من بينها أسكندر الأول ملك يوغوسلافيا 
ولويس بارتون رئيس مجلس الدولة الفرسيى. فقد 
جاء في المادة الأولى من هذه الاتفاقية أن الأعمال 
الارهابية «هى أفعال جرمية موجهة ضد دولة من 
الدول يقصد بها أو يراد منها خلق حالة من الرهبة في 
أذهان أشخاص معيئين أو مجموعة من الأشخاص أو 
الجمهور العام). وقد نصت المادة نفسها على معايير 
الارهاب على النحو التالي: 

«1- كل فعل مقصود يكون سبباً في موت, أو 
الحاق أذى جسدي. أو فقدان حرية رؤساء الدول أو 
أزواجهم. أو أشخاص يتفلدون مناصب عامة وذلك 
حينا يكون الفعل موجها ضدهم بصفتهم العامة . 

2 الحاق الأضرار عمداً بممتلكات عامة تعود إلى 
طرف متعاقد آخر. 

3- كل فعل مقصود يراد منه تعريض حياة أفراد 
الجمهور للخطر. 

4 كل شروع في ارتكاب إحدى الجرائم المذكورة 
أعلاه . 
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5 التعامل بالأسلحة والذخائر بقصد ارتكاب 
إحدى الجرائم المذكورة أعلاه ف أي قطر كان». 
عدة اتفاقيات دولية بقصد التصدي لله الموجة. ففي 
6 كانون الأول/ديسمير من عام 1970 وقعت اتفاقية 
لاهاي بشأن قمع الاستيلاء غير المشروع على 
الطائرات. وقد أصبحت سارية المفعول بتاريخ 14 
تشرين الأول/ أكتوبر من عام 071971". وهي تلزم 
الدول المتعاقدة بجعل جرائم الاستيلاء على الطائرات 
معاقباً عليها بجزاءات شديدة وذلك قي الحالات 
التالية : 

الاستيلاء أو ممارسة السيطرة على الطائرة أو 
محاولة القيام بأعمال كهذه بطريقة غير مشروعة عن 
طريق استخدام القوة أو التهديد باستخدامها. 

أن يكون شريكاً مع شخص يحاول القيام بعمل 
كهذا. وني 23 أيلول/ سبتمير عام 1971 وقعت اتفاقية 
بشأن قمع الأعمال غير المشروعة المرتكبة ضد سلامة 
الطيران المدني (اتفاقية مونتريال). وأصبحت سارية 
المفعول بتاريخ 6 كانون الشاني/ يناير 021973 , 
ونصت على إنزال عقوبة شديدة بحق الذين يقومون 
بالجرائم التالية: 

أية حالةعنف موجهة ضد شخص على متن 
طائرة أثناء الطيران» تحطيم طائرة في الخدمة أو الحاق 
الضرر بهاء والقيام بعمل تخريبي بطائرة في الخدمة. 
تحطيم تسهيلات الملاحة الجوية أو الحاق الضرر بها أو 
يحتمل أن تعرض للخطر سلامة طائرة أثناء الطيران . 

أية محاولة لارتكاب أي من الأفعال المذكورة 
أعلاه , 

- أي اشستراك مع أي 7 شحخمر يرتكب أو يحاول 


وفي 14 كانون الأول/ديسمير عام 3 أقرت 
اتفاقية نيويورك بشأن منع ومعاقبة الجرائم المرتكبة 
ضد الشخصيات المحمية دولياً يمن في ذلك المبعوثين 
الدبلوماسيين» وأصبحت سارية المفعول بتاريخ 20 
شباط/قيراير 1977 . وطبقاً للمادة الأولى تشمل 
الشخصيات المحمية دولياً: 


أ رئيس الدولة» يمن في ذلك أي من أعضاء هيئة 
جماعية تمارس وظائف رئيس الدولة بمقتضى دستور 
الدولة المعنية. رئيس الحكومة أو وزير الخارجية. 
حينم يكون أي شخص كهذا في دولة أجنبيةء 
بالإضافة إلى أفراد عائلته الذين يرافقونه . 

ب أي ممشل دولةء أو موظف رسمي فيهاء أو 
أي موظف رسمي في منظمة دولية تقتصر العضوية 
فيها على الحكومات. أو أي ممثل ها يتمتع» في الزمان 
والمكان الذي ارتكبت فيه الجريمة ضده أو ضد 
الممتلكات الرسمية التى يعمل فيها أو ضد مسكنه 
لقان ا واسطة النقل الخاصة بنهء 0 
هجوم قل شخصه. أو حريته. أو عكار 0 
إلى أثراد عائلته الذين يشكلون جزءاً من أسرته. 

ومن أجل مواجهة أخذ الأشخاص كرهائن أقرت 
الجمعية العامة للأمم المتحدة. بتاريخ 17 كانون 
الأول/ديسمير عام 1979 اتفاقية دولية (القرار رقم 
6) أشتر اك 
أخذ الرهائن أو محاولة أخذ الرهائن عملا معاقبا عليه 
بالجزاءات المناسبة. على أساس أن أخذ الرهائن 
مظهر من مظاهر الارهماب الدولي. كما جاء في نص 
ديباجة الاتفاقية. ومن المؤكد أن أخذ الرهائن هو 
انتهاك للقانون الدولي بموجب اتفاقية جنيف لعام 
9 والبروتوكولات الملحقة بها عام 1977. 

ومن الجرائم التي تشكل ارهاباً دولياً خطيراً. إن 
بالتسبة لعدد الضحايا أو بالنسبة لأعمال العنف 
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المستخدمة. جرية إيادة الجنس 006ممعع: التى هى 
أفظع الأعمال الارهابية. وقد وضعت اتفاقية بشأن 
منع جريمة إبادة لجنس والمعاقبة عليهاء ووقعت 
بتاريخ 9 كانون الأول/ديسمير 1948. وأصبحت 
سارية المفعول بتاريخ 12 كانون الثاني / يناير 1961 
وتعتير هذه الاتفاقية إبادة الجنس جريمة دولية وتلزم 
الاطراف المتعاقدة باتخاذ الاجراءات الرامية إلى منعها 
والمعاقبة عليها. وتعرف هذه الاتفاقية في مادتها الثالثة 
إيادة الجنس بأنه الاقدام على ارتكاب أفعال معينة 
بقصد إبادة ماعات وطنية أو عرقية أو عنصرية 

ار إبادة كاملة أوجزئية . وهذه الأفعال هي القتل 
والتسبب في الحاق إيذاء خطير جسمياً وعقلياًء 
وقرقى شروط للحياة بتصدامنا أن مدت التصفية 
الحسدية لماعة ماء وفرض تدابير منع الحملء ونقل 
الأطفال عنوة. وقد جرمت الاتفاقية أيضاً الأفعال 
المفضية إلى إبادة الجنس أو المساعدة عليها كالتآمر 
والتحريض . وقد نصت هذه الاتفاقية» من ناحية 
أخرى, على أن المحكمة المختصة في الدولة التي 
يرتكب فيها الفعل تتمتع بولاية محاكمة المجرم. ]| 
يمكن محاكمة المجرم أمام محكمة دولية إذا تم إنشاء 
هكذا محكمة بي المستقبل . 

أما الفصل العنصري 18614:ةم4 فهو أيضاً من 
الأعبال الارهابية الخطيرة. وقد أقرت الجمعية العامة 
للأمم المتحدة, في 3 تشرين الشاني/ نوفمير 1973 
اتفاقية دولية بشأن قمع ومعاقبة جريمة الفصل 
العنصري . وأصبحت سارية المفعول بتاريخ 18 
تموز/يوليو 1976. وجدير بالذكر أن الولايات المتحدة 
الأميركية وجنوب أفريقيا والبرتغال والمملكة المتحدة 
صوتت ضد هله الاثفاقية التي جاء ف 0 0 ما 


يلٍ: «تعلن الدول الاطراف أن الفصل أو 


العنصري جريمة ضد الإنسانية وان 0 غير 
الانسانية الناتجة عن سياسات وتمارسات الفصل 
العنصري وسياسات وتمارسات الفصل والتمييز 


العنصري المشاببة لها هي جرائم تنتهك مبادىء 
القانون الدولي» وتنتهك خصوصا مقاصد ومبادىء 
ميشاق الأمم المتحدة وتشكل تبديداً خطيراً للسلم 
والأمن الدوليين» 

والفصل أو التمييز العنصري يشمل الأفعال غير 
الإنسانية التالية المرتكبة بغرض إقامة وإدامة سيطرة 
مجموعة أشخاص عرقية على أية مجموعة أشخاص 
عرقية أخرى واضطهادها على نحو منتظم : 

أ إنكار حق الحياة والحرية الشخصية على أحد 
أعضاء أو أعضاء مجموعة أو مجموعة عرقية : 

1- بقتل أعضاء مجموعة أو مجموعات عرقية . 

2- بالحاق إيذاء جسدي. أو عقلي خطير بأعضاء 
مجموعة أو مجموعات عرقية أو بانتهاك حريتهم 
وكرامتهم أو باخضاعهم للتعذيب أو لمعاملة أو عقوبة 
قاسية. أو غير إنسانية. أو مهينة. 

3- باعتقال أعضاء مجموعة أو مجموعات عرقية على 
نحو تعسفي وبسجنهم على نحو غير مشروع . 

ب فرض شروط للحياة مدروسة يقصد منها أن 
تتسبب ف التصفية الجسدية لمجموعة أو مجموعات 
عرقية كله أو جرءا: 


ج - أية تدابير تشريعية» وأية تدابير أخرى يقصد 
منها منع مجموعة أو مجموعات من المشاركة في الحياة 
السياسية, والاجتماعية. والاقتصادية, والثقافية 
للبلد. وإيجاد شروط مدروسة تمنع التطور التام ههذه 
المجموعة أو المجموعات وتخصبوض] بإتكار الحقوق 
والحريات الإنسانية الأساسية لاعضاء مجموعة أو 
مجموعات عرقية يما في ذلك الح في العمل. والحق 
في تنظيم نقابات عمال معترف بهاء والحق في التعليم, 
والحق في الخروج من بلدهم والعودة إليه. والحق في 
حرية الرأي والتعبيرء والحق في حرية الاجتماع 
السلمى وتشكيل الجمعيات. 
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د أية تدابيرء بما في ذلك تدابير تشريعية. يقصد 
بها تقسيم السكان على أسس عرقية. وذلك بإقامة 
مناطق حرام أو احياء منفصلة خاصة بأعضاء مجموعة 
أو مجموعات عرقية. وحظر الزيجات المختلفة بين 
أعضاء المجموعات الوطنية المختلفة. ونزع ملكية 
أرض تخص مجموعة أو جموعات عرقية أو تخص 
أعضاءها . 

ها استغلال عمل أعضاء مجموعة أو مجموعات 
عرقية على نحو مخصوص باخضاعهم للعمل 
الاجباري . 

اضطهاد المنظيات والأشخاص عن طريق 
حرمانهم من الحقوق والمحريات الأساسية بسبب 
معارضتهم للتمييز العنصري !12 . 

وقد نصت الادة الثالثة من هذه الاتفاقية على 
اعتبار جميع الأفراد وأعضاء المنظيات وممثلي الدول. 
الذين يرتكبون أو يشاركون في ارتكاب جرية التمييز 
العنصري أو يحرضون مباشرة أو يتآمرون عل 
ارتكابهاء» مسؤولين جنائياء بمقتضى القانون الدولي» 
بغض النظر عن البواعث» ومكان اقامتهم . 

وعلى الرغم من صدور هذه الاتفاقيات فإن سياسة 
التمييز العنصري لا تزال تمارس من قبل بعض 
الأنظمة؛ وعلى رأسها النظام العنصري في جنوب 
أفريقياء ول تتخذ بعد أية اجراءات جدية وفاعلة ضد 
هذه الأنظمة . 

وفى عامى 1985 و1987 صدر عن الجمعية العامة 
للأمم المتحدة قراران هما القرار رقم 61/40 تاريخ 9 
كانون الأول/ديسمبير 1985., والقرار رقم 159/42 
تاريخ 7 كانون الأول/ديسمبر 1987 وقد تيا عن 
القرارات السابقة المتعلقة بالارهاب بشجب 
والارهاب وأساليبه وممارستهء أينها ارتكبت وأياً كان 
مرتكبهاء بما فيها تلك الأعمال التي تبدد العلاقات 
الودية بين الدول وتعرض أمنها للخطر». كما أكدت 


من جديد على «الحق. غير القابل للتصرف. في تقرير 
المصير والاستقلال لجميع الشعوب الخناضعة لنظم 
استعيارية وعنصرية ولغيرها من أشكال السيطرة 
الأجنبية»» وأقرت «شرعية ة كفاحها. ولا سيا كفاح 
حركات التحرر الوطني. وفقاً للقاصد ومبادىء الميثاق 
ولإعلان مبادىء القانون الدول المتعلقة بالتعاون 
والعلاقات الودية بين الدول وفقاً لميشاق الأمم 
المتبحدة299 , 

وقد جاء في القرار الأول أن الجمعية العامة : 

«تدين إدانة قاطعة جميع أعمال» وأساليب 
وممارسات الارهات اين) وجدت وأياً كان مرتكبهاء با : 
فيها تلك التي تبدد العلاقات الودية بين الدول وتهدد 
أمنها ؛ 

- تشعر بعميق الأسى لفقد الأرواح البشرية البريئة 
الذي ينتج عن أعمال الارهاب هذه. 

- تشعر أيضاً بالأبى للأثر الوخيم لأعمال الارهاب 
الدولي على العلاقات الودية بين الدول وعلى التعاون 
الدوليء بما فيه التعاون لأغراض التنمية؛ 

تدعو جميع الدول إلى اتخاذ كافة التدابير المناسبة 
على الصعيد الوطني من أجل القضاء السريع والنهائي 
على مشكلة الارهاب الدولي. ومن ذلك أن تجعل 
تشريعاتها الذاخلية منسجمة مع الاتفاقيات الدولية 
القائمة. وتفي بالتزاماتها الدولية» وتمنع أعداد وتنظيم 
أعمال في أراضيها موجهة ضد دول أخرى؛ 

- تطلب إلى جميع الدول أن تفي بالالتزامات التي 
يفرضها عليها القانون الدولي بالامتناع عن تنظيم 
الأعهال الارهابية في دول أخرى. أو التحريض 
عليهاء أو المساعدة في ارتكابباء أو المشاركة فيهاء أو 
التغاضي عن نشاطات ستنظم داخل أراضيها موجهة 
نحو ارتكاب مثل هذه الأعمال؛ 

تحث جميع الدول على التعاون فيم| بينها بصورة 


أوثق. خاصة عن طريق تبادل المعلومات ذات الصلة 
في| يتعلق بمنع ومكافحة الارهاب. واعتقال ومحاكمة 
وتسليم 2 هذه الأعسمال» وابرام معاهدات 
خاصة و/أ و تضمين المعاهدات الثنائية المناسية أحكاماً 
خاصة. ولا سيم فيما يتعلق بتسليم أو محاكمة 
الارهابيين ؛ 

تحث كذلك جميع الدول فرادى وبالتعاون مع 
الدول الأخرى. وكذلك أجهزة الأمم المتحدة ذات 
الصلة» على أن تسهم في القضاء التدريي على 
الأسيباب الكامنة وراء الارهاب الدوليء وأن تولي 
اهتهاماً خاصاً بجميع الحالات, بما فيها الاستعمار 
والعنصرية والحالات التى تنطوي على انتهاكات عديدة 
وصتارحجه المقوق الأسحان واخرينات الأتانية 
والحالات الى يوجد فيها احتلال أجنبىء التى يمكن 
أن تولد الاوهتات الدولي وتعسرض السلم والأمن 
الدوليين للخطر؟؛ . . .». 


ومن الملاحظ أن هذا القرار يشير بوضوح إلى 
الأعمال الارهابية التي تقوم بها الدول. مباشرة أو 
بواسطة عملاء تابعين لهاء ويطلب منبها الامتناع عن 
تنظيم الأعمال الارهابية أو التحريض عليها أو 
المشاركة فيها. كرا يقر ويعترف بأن من الأسباب 
الكامنة وراء الارهاب الدولي الاستعمار والعنصرية 
وانتهاك حقوق الإنسان وحرياته الأساسية. ويحث 
الدول على العمل من أجل القضاء على هذه الأسباب 
ببدف القضاء على الارهاب الدولي. 


أما القرار رقم 159/42. فقد أكد على مضمون 
القرار السابق. وعلى شجب الأعمال الارهابية التي 
تشورط فيها الدول. فجاء فيه ما يلى: إن الجمعية 
العامة دإذ تشجب استمرار جميع الأعمال الارهابية, 
بما فيها الأعمال التي تتورط اللدول في ارتكابها بشكل 
مباشر أو غير عبداششل والتي تشيع العنف والارهاب, 
وقد تؤدي بالأرواح البشرية وتسبب أضراراً مادية 


وتهدد سير العمل الطبيعى للعلاقات الدولية. . 
تدين مرة أخرى إدانة قاطعة جميع أعمال وأساليب 
وممارسات الارهاب بوصفها أعمالا إجرامية. أينم)ا 
وحدت وأياً كان مرتكناء افيا تلك الي ند 
التلذقات الوذية بين القول ونيد أمتياء + :توفت 
أكد هذا القرار على ضرورة وضع تعريف للارهاب 
الدولي متفق عليه كوسيلة تمكن من توسيع الكفاح 
ضد الارهاب. كما أخد في الاعتبار الاقتراح الداعي 
لعقد مؤتمر دولي بشأن الارهاب الدولي. وطلب من 
الأمين العام للأمم المتحدة أن يستمزج أراء الدول 
الأعضاء بشأن انعقاد هذا المؤتمر. 

رابعاً - تحريم العنف والارهاب الوطني. 

العنف والارهاب اللذان تمارسههما بعض الحكومات 
بحق شعوبها هما من الأعمال التي تشكل تعدياً صارخاً 
على حقوق:الإنسان. وقد صدرت في 10 كانون 
الأول/ديسمير عام 1984 عن الجمعية العامة للأمم 
المتحدة. «اتفاقية مناهضة التعذيب وغيره من ضروب 
المعاملة أو العقوبة القاسية أو اللاإنسانية أو المهينة». 

وف تلك المناسبة قال «خافيير بيريز دي كوييار» 
الأمين العام للأمم المتحدة: «إن استمرار ممارسة 
التعذيب على أفراد من البشر يمثل دون شك شرامن 
أخبث الشرور في هذا العصر الذي يفترض أنه 
العصر الحديث. ولذلك تعتبر هذه الاتفاقية معلما 
بالغ الأهمية على طريق الجهود المتواصلة التي تبذلها 
الأمم المتحدة لتشجيع وضان المزيد من الاحترام 
لحقوق الإنسان. وهكذا حظر المجتمع العالمي مرة 
وإلى الأبد ممارسة التعذيب البغيضة»27. 

لقد عمدت الأمم المتحدة منذ نشأتها إلى تحسريم 
التعذيب والعقوبات القاسية أو اللاإنسانية أو المهينة. 
فجاء في الاعلان العالمى لحقوق الإنسان» الذي صدر 
عام 21948 ما يلي: ولاتيسرفن أي :]نيان لقعي 
ولا للعقوبات أو المعاملات القاسية أو الوحشية أو 
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الخاطة بالكرامة» (المادة الخامسة). كما آكد العهد 
الدولي الخاص بالحقوق المدنية والسياسية الصادر عام 
6 على تحريم التعذيب والعقوبات القاسية. وقد 
حددت المادة الأولى من «اتفاقية مناهضة التعذيب». 
التعذيب بأنه «أي عمل ينتج عند ألم أو عذاب 
البديدء جسديا كان أم عقلياة. يلحك عسادا عمتسن 
ما بقصد الحصول من هذا الشخص. أو من شخص 
ثالثء على معلومات أو على اعتراف. أو معاقبته عل 
عمل ارتكبه أو يشتبه أنه ارتكبه. هو أو شخص ثالث 
أو تخويفه أو ارغامه هوأ وأي شخص ثالث - أو 
عندما يلحق مثل هذا الألم أو العذاب لأي سبب من 
الأسباب يقوم على التمييز أيأ كان نوعه. أو يحرّض 
عليه أذ يوافق عليه أو يسكت عنه موظف رسمي أو 
أي شخص آخر يتصرف بصفته الرسمية. ولا 
يتضمن ذلك الألم أو العذاب الناشىء فقط عن 
عقوبات قانونية أو الملازم هذه العقوبات أو الذي 
يكون نتيجة عرضية لهاء». 

وقد حملت هذه الاتقاقية الدول الأطراف مسؤولية 
اتخاذ كافة الاجراءات التشريعية والإدارية والقضائية 
الفعالة أو أية إجراءات أخرى لمنع أعمال التعذيب في 
2 مخضع لاختصاصها القضائي , كا نصت 
على أنه «لا يجوز التذرع بأية ظروف استثنائية أب 
كانت. سواء أكانت هذه الظروف حالة حرب أو 
تهديداً بالحرب أو عدم استقرار سيامي داخلي أو أية 
حالة من حالات الطوارىء العامة الأخرى كمبرر 
للتعذيب. ولا يجوز التذرع بالأوامر الصادرة عن 
ع د سل د او 7 
للتعذيب» (المادة 2). وهذا النص موجها أساسا 
لبعض الحكومات التي تتذرع بالظروف الاستثنائية 
لاضطهاد المعارضين لما وممارسة شتّى أنواع القمع 
والتعذيب بحقهم. مهدف الاستككار بالسلطة . كما أن 
الاتفاقية نبهت إلى ضرورة حماية الاشخاص من 
حكومات بلدا نهم التي قد تعرضهم للتعدذيب 


والاضطهاد. فجاء في المادة الثالئة ولا يجوز لأية دولة 
طرف أن تطرد أي شخص أو أن تعيد (أن ترده) أو 
أن تسلمه إلى دولة أخرى. إذا توافرت لديها أسباب 
حقيقية تدعو إلى الاعتقاد بأنه سيكون في خطر 
التعرض للتعذيب. وتراعى السلطات المختصة. 
لتحديد ما إذا كانت هذه الأسباب متوافرة» جميع 
الاعتباراث ذات الصلة؛ ماني ذلك. في حالة 
الانطباق. وجود غمط ثابت من الانتهاكات الفادحة أو 
الصارخة أو الجماعية لحقوق الإنسان في الدولة 
المعضةء 09 , 


وقد نظمت هذه الاتفاقية طريقة تسليم المجرمين 
وإقامة الولاية القضائية للدول, بما يضمن تحقيق 
العدالة والحفاظ على حقوق الإنسان في آن. وتعهدت 
الدول الأطراف, بموجبهاء أن كل فرد يتعرض 
للتعذيب. في أي أقليم يخضع لولايتها القضائية. له 
الحق في أن يرفع شكوى على سلطاتها المختصة. وبأن 
تنظر هذه السلطات في حالته على وجه السرعة 
وبنزاهة. كما نصت المادة 14 من الاتفاقية على أن 
«تضمن كل دولة طرف. في نظامها القانوني. إنصاف 
من يتعرض لعمل من أعمال التعذيب وتمتعه بحق 
قابل للتنفيذ في تعويض عادل ومناسب بمافي ذلك 
وسائل إعادة تأهيليه على أكمل وجه ممكن. وني حالة 
وفاة المعتدى عليه نتيجة لعمل من أعمال التعذيب.» 
يكون للأشخاص السذين كان يعوهم الحق ف 
التعويضص». 

وم تتوقف هذه الاتفاقية عند هذه الحدود. بل 
نصت على إنشاء لجنة لمناهضة التعذيب هيدف 
ملاحقة تنفيذ هذه الاتفاقية؛ وتحقيق الاهداف التى 
وضعت من أجلهاء ألا وهي صيانة حقوق الإنسان 
وكرامته. فجاء في المادة 17 ما يلى: «تنشاً لجنة 
مناهضة التعذيب (يشار إليها في) بعد باسم اللجنة) 
وتضطلع بالمهام المنصوص عليها فيها بعد. وتتالف 


اللجنة من عشرة خبراء على مستوى أخلاقى عال 
ومشهود لهم بالكفاءة في ميدان حقوق الإنسان» 
يعملون في اللجنة بصفتهم الشخصية . وتقوم الدول 
الاطراف بانتخابهم مع مراعاة التوزيع الجغرافي 
العادل وفائدة اشتراك بعض الأشخاص من ذوي 
الخيرة القانونية» . 

وقد نصت الاتفاقية على مهام اللجنة. ووهى 
تتلخص بتلقى التقارير المقدمة لهاء عن طريق الأمين 
العام للأمم المتحدة» من الدول الاطراف. عن 
التدابير الى امخذتها تنفيذا لتعهداتها بمقتضى الاتفاقية. 
فتنظر اللجنة في كل تقريرء ولا أن تبدي كافة 
التعليقات العامة التي قد تراها مناسبة وأن ترسلها إلى 
الدولة (الطرف) المعنية. ويمكن للجلة في بعض 
الحالات أن تكلف عضواً أو أكثر من أعضائها لإجراء 
تحقيق سري وتقديم تقرير بهذا الشأن إلى اللجنة 
بصورة مستعجلة. وقد يشمل التحقيق, بالاتفاق مع 
الدولة الطرف. القيام بزيارة أراضي الدولة المعنية. 
وعلى اللجنة. بعد فحص النتائج التي يتوصل إليها 
عضوها أو أعضاؤها أن تحيل إلى الدولة الطرف المعنية 


ْ هذه النتائج مع أي تعليقات واقتراحات قد تبدو 
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ملائمة بسبب الوضع القائم (المادة 20). 


والإجراءات التى نصت عليها الاتفاقية» ليست 
سوى وسيلة ضغط على الدول الأطراف لكي تحترم 
مضمون ما جاء فيها. وهىء, من هذه الناحية. 
ليست على درجة كبيرة من الفاعلية. قالقرارات 
الصادرة عن اللجنة. بنتيجة التحقيقات التى تجريياء 
ليست قرارات رادغة وعلزمنة فى حتال مسارسة 
التعذيب. والانضهام إلى هذه الاتفاقية يشكل التزاماً 
أدبيا فقط من جانب الدول الأطراف. وقد يكون هذا 
الالتزام شكلياً لأن الاتفاقية أعفت الدول الأطراف 
غير الموافقة على إنشاء اللجئة من القبول بعمل 
اللجنة. فجاء في المادة 8 مايلي: ديمكن لأي دولة 


وقت التوقيع أو التصديق على هذه الاتفاقية أو 
الانضهام إليها أن تعلن انها لا تعترف باختصاص 
اللجنة المنصوص عليها في المادة 220). 

من ناحية أحرى» أفسحت الاتفاقية المجال أمام 
الدولء التى لا ترضيها أعال اللجنة. على 
الانسحاب من الاتفاقية فنصت الادة 31 على أنه 
«يموز لأي دولة طرف أن تنهي ارتباطها بهذه الاتفاقية 
باخطار كتابي ترسله إلى الأمين العام للأمم المتحدة. 
ود بح الانهاء نافذاً بعد مرور سنة على تاريخ تسلم 
الأمين العام هذا الاخطار». غير أن الانباء لا 0 
إلى أعفاء الدولة الطرف من الالتزامات الواقعة عليهما 
بموجب هذه الاتفاقية فيا يتعلق بأي عمل أو اعفاء 
يحدث قبل التاريخ الذي يمع فيه الانهاء نافذا . 
ولكن بعد هذا الشاريغ لا تبدأ اللجنة النظر في أية 
مسألة جديدة تتعلق بتلك الدولة (المادة 31). 


ولم يقتصر نشاط الأمم المتحدة في هذا المجال على 
وضع اتفاقية مناهضة التعديب. بل أنقات متدوا 
للترعات لضحايا التعذيب. في كانون الأول/ديسمبر 
181 بغرض تلقي تبرعات لتوزيعها كمعونة إنسانية 
وقانونية ومالية» عير قنوات المساعدة القائمة» على من 
تعرضوا للتعذيب واقاريهم. ويدير هذا الصندوق 
الأمين العام للأمم المتحدة. بمشورة يجلس للأمناء 
تتوافر لأعضائه خبرة واسعة في يجال حقوق الإنسان» 
ويعملون بصفتهم الشخصية. ويعمل مجلس الامناء 
على الترويج لأهداف الصندوقء. ويتلمس الترعات 
من الحكومات والمنظات والمؤسسات الخقاصة 
والأفراد. وقد تلقى الصندوق طلبات كثيرة للحصول 
على منح ء قدمتها مؤسسات أو منظيات أو ماعات 
أقامت مشاريع محددة لمساعدة ضحايا التعذيب. ]ا 
أن الصندوق يتعاون مع مركزين لعلاج ضحايا 
التعذيب وإعادة تأهيلهم. إحدهما في كوينباغن 
بالدائمرك والآخر في تورنتو بكندا. 
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خامساً ‏ حقوق الإنسان العربي في ظل الاتفاقات 
والمواثيق الدولية . 


إن الإنسان العربي لا يزال يعاني من الارهاب 
والعنف والتعسف والظلم. على الرغم من المواثيق 
والاتفاقات الدولية التى تضمن حقوق الإنسان. فهذه 
الموائيق والاثقانات تبعن.دؤت أية قينة خل الصعيتد 
العمل ما لم تقترن بالتنفيذ. وتنفيذها متروك حتى الآن 
لإرادة الدول التي تسيء بأعملنها وتمارساتها لحقوق 
الإنسان. لذلك لا يمكن أن يعول كثيراً عليها. 
والقرارات الدولية؛ التى تصدر من حين إلى آخر» 
بادنة التجاوزات والتعديات على حقوق الإنسانء 
ليس لها من قيمة سوى القيمة المعنوية, التي لا تكفي 
لوحدهاء لأنها لا تحول دون ممارسة هذه الأعمال 
لاحقاً. ويكفى أن نذكر في هذا الصدد الأعمال التي 
قامت بها اسرائيل منذ ما قبل عام 1948 حتى يومنا 
هذا. ففي فلسطين لجأ المستعمرون الاستيطانيون 
الصهاينة منذ عام 1937 إلى استخدام جميع الأعمال 
الارهابية. من أجل تحقيق اهدافهم ليس فقط ضد 
المواطنين الفلسطينيين إنما أيضاً 0 البريطانيين» 
وطالت بعض هذه الأعمال اليهود أنفسهم . . وقد أعد 
الاستاذ وليد الخالدي بياناً منصاا بتضمن ائني عشر 
تكتيكاً ارهابياً اتبعه الصهاينة للمرة الأولى قبل 
تأسيس دولة اسرائيل» وأربعة مها جرت خارج 
حدود فلسطين”2. فشكلو بذلك طليعة الارهاب 
الدولي؛ وأدخلوا الارهاب للمرة الأولى إلى الشرق 
الآوسط, 


وقد مارست الصهيونية منذ ذلك التاريخ الارهاب 
بمختلف أشكاله. فقامت بتصفية الأشخاص المتمتعين 
باللصانة الدلرفاسية: ع قات بإيادة الحمن 2 فقن 
16 أيلول/ سبتمير 1948 تم اغتيال وسيط الأمم 
المتحدة في فلسطين وهو والكونت فولك برنادوت» 
ومعاونه الفرنسى العقيد «سيرو». وقد نشرت جريدة 


نيويورك تايمز بتاريخ 12 أيلول/ سبتمبر 1988 خبراً 
. مفاده أن اثنين من الاسرائيليين وهما «هوشلوا رايتلر» 
و«ميتشولام ماركوفر» ذكرا على شاشة الثلفزيون 
الاسرائيلي في الليلة السابقة بيأنها كعضوين في 
«عصابة شترن» قاما مع عضوين أخرين في العصابة 
' باغتيال «برنادوت» و«سيرو». وكانت قيادة «عصابة 
شترن» في ذلك الوقت., بيد اللجئة المركزية التى 
كانت تتألف من ثلائة أشحاص. من بينهم «إسحاق 
بيزرنيتسكي» - إسحاق شامير فيم| بعد. رئيس وزراء 
اسرائيل الحالي. وقد أصدرت هله اللجنة الأمر 
بالاغتيال. 


أما جرائم إبادة الجنس التي اقترفتها اسرائيل 
فعديدة وأولها مذبحة دير ياسين. التى تشكل قمة 
الارهاب. حيث قتلت عصابة «الأرغون» التي ترأسها 
«مناحيم بيغن»؛ رئيس وزراء اسرائيل الأسبق. 250 
شخصا من ضمنهم 100 امرأة وطفل عن سابق تصور 
وتصميم. وقد جرفت اطلال دير ياسين عام 1980 
هدف إقامة مستعمرة يبودية مكانها. 

وسجل الصهيونية الارهابي حافل منذ ذلك 
الوقت. وبعد قيام دولة اسرائيل عام 1948 تحول 
ارهاب الصهيونية من ارهاب العصابات إلى ارهاب 
الدولة. فخرقت اسرائيل كافة المواثيق والاتفاقات 


المتعلقة بتحريم العنف والارهاب واحترام حقوق 
الإنسان. ولم تأبه للقرارات الصادرة عن الجمعية 
العامة للأمم المتحدة, وعن مجلس الأمن الدولي. 
ويكفى أن نذكر الغارة الاسرائيلية على مطار بيروت 
المدني عام 1968 واجتياح لبنان عام 1982 وما رافقه 
من قتل وتدمير وارهاب وتشريد المواطنين. والغارات 
الاسرائيلية المتكررة على المخيهات الفلسطينية. 
والاعمال الارهابية والاجرامية التى تمارسها اسرائيل 
ضد الفلسطيتيين في الأراضي المحتلة» ففي السنة 
الأولى للانتفاضة اغتالت السلطات الاسرائيلية أكثر 
من 400 فلسطينى. وجرحت حوالى 46 ألف آخرين 
واعتقلت حوالى 30 ألف غيرهم. وقد اعتمدت أعنف 
أساليب الارهاب ومن بينها عملية تكسير العظام . 


وإذا تركنا جانباً العنف والارهاب الاسرائيليين, 
نجد أن بعض الحكومات العربية تمارس الاصطهاد 
والظلم والتعسف بحق المواطنين, فتحرمهم من 
حقهم في التعبير؛ وتنزل أشد العقوبات وأبشع أنواع 
التعذيب بالذين يعارضوبا. وهذه الأعمال لا تتفق 
مطلقاً وشرعة حقوق الإنسان والمواثيق الدولية التي 
تمق حرية قوق الأقزاد واشياغات دون ينل 
ومن الضروري وضع حد خبائي هذه المارسات حفاظاً 
غل كزافة الإنسان العري: 
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ملفا 2 . حقوق الانسان العربي (أ) دراسات 


ملامح من حقوق 


الانسان القومية والسياسية 


في الدساتير السوربة المتعاقبة 


أولاً ‏ التعريف بموضوع البحث: 

تكمن أهمية البحث في أنه يركز النظر على بعض 
حقوق الإنسان القومية والسياسية في دساتير دولة 
عربية عرفت طوال تاريخها كله بارتباطها الوثيق 
بالتطلعات القومية العربية؛ كما عرفت في العقود 
الغلاثة الأولى من استقلالما (1970-1941 أو 
0-3 بتواتر التغيرات ‏ السياسية فيها. 
الارتباط الوثيق بالتطلعات القومية العربية جعل من 
الدسائير السوربة: عهد الاستصلال» آية في النص 
على حقوق الإنسان القومية. في حين أن تواتر 
التغيرات السياسية كان له أثره المباشر على حقوق 
الإنسان السياسية . 

وإذا كان تعبير «حقوق الإانسان السياسية» تعييراً 
مألوفاً متداولاً في أدبيات حقوق الإنسان فتعبير 
(«حقوق الإنسان القومية») يدعو إلى وقفة تفصيل . 

منذ صدور الإعلان العالمي لحقوق الإنسان عام 


[فية باحث سوري. عضو اتحاد الكتات العرب 
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د. جورج جبور") 


1048 أخذ يرميه بسهام الانتقاد فقهاء وسياسيون رأوا 
فيه تركيزا حادا على حقوق الفرد). منذ الخمسينات 
والستينات أخذت تتبلور مجموعة مبادىء مؤثرة في 
السياسة الدولية ولا سيها في) يتعلق بمناهضة الاستعمار 
والعنصرية. مجموعة المبادىء هذه اتغذت لتفسها 
شكلاً أكثر قانونية في السبعينات ضمن إطار جديد 
عرف باسم حقوق الشعوب". وإذا كان جوهر 
حقوق الشعوب واضحا وهو حق تقرير المصير 
السيابى والسيطرة على الموارد الاقتصادية الوطنية, 
فإن تخوم هذه الحقوق كانت وما تزال غامضة. بل إن 
موضوع حقوق الشعوب بعد أن شهد ازدهاراً في 
النصف الثاتي من الستينات وفي السبعينات وطيلة 
ردح لا بأس به من الثانينات» أخل في النصف الثاني 
من الثمانينات يفقد بريقه لصالح ما دعي بالجيل 
الشالث من حقوق الإنسان» تلك الحقوق الي تركز 
على تفاعل الإنسان مع محيطه كالحق في النمو والحق 


وإذا كان الفقه الغربي ابتدع ما يشبه المقابلة أو 
المواجهة أو حتى المناقضة بين جنسين للحقوق» 
حقوق الإنسان وحقوق الشعوب. فواجبنا الفقهي» 
في رأني» يتمثل ني تجاوز هذا الابتداع أو هذه البدعة 
لأن حقوق الإنسان لا يجب أن تقف مقابلة لحقوق 
الشعوب أو مواجهة لها أو مناقضة لما. حقوق 
الإنسان الفرد متعددة. وفي طليعتها بل طليعتها 
الأولى دون منازعء حقوق الإنسان القومية. أي 
حقوقه في أن يعيش ضمن دولة محددة محترمة في 
هويتهاء مصونة في حدودهاء. مسيطرة على ثرواتها 
وعلى استخدام هذه الثروات , 

بحقوق الإنسان القومية إذن أعني مجموعة حقوق 
تعالج عادة ضمن إطار حقوق الشعوبء أما في بحثنا 
هذا فلن أقف عند كل حقوق الإنسان القومية. بل 
سأقف عند بعضها الأهم ال ثل في تحديد الدساتير 
السورية لحق الإنسان العربي في لغته العربية وفي 
انتهائه إلى الأمة العربية وني العمل لوحدتها. 

وتبقى بعد ذلك. في التعريف بموضوع البحث. 
مجموعة نقاط أذكرها بسرعة: 

1 - الدساتير التى أدرسها هى كل دساثير الكياد 
السوري الراهن منذ قيامه أثر الانسحاب التركي من 
بلاد الشام . ْ 


2- ودراستي هذه نظرية لا تتطرق إلى الجانب 
العملى إلا عرضا. 

3- وهى سردية في معظمها وإن كان لا بد من 
وقفات تحليل بين وقت وآخر. علما أنه لم تترسخ في 
ا ل اد 
الستووق أ يي الدرسة ا الحللة المتمقة. 


التي نشرت عام 1976 على هيئة كتاب بعنوان: 
العر وبة ومظاهر الانتماء الأخرى فى الدساتير الراهنة 
0 العر بية (دمشق ‏ وزارة الثقافة)'. 
أما مكانها العلمي ففي الحقول الاكاديمية 

0 

الدراسات العربية ولا سيها السورية منهاء 
والدراسات الدستورية. ودراسات حقوق الإنسان. 
كما أن ها مكانها العلمي في تقاطعات هذه الحقول. 

التاريخ الدستوري السوري: نظرة إحمالية : 

أول دستور للكيان السوري الناشبىء عن 
الانسحاب التركي من دلاد الشام هو الدستور الذي 
أقره المؤتمّر السوري في أوائل تموز 1920. وهذا هو 
الدستور الأول الذي سنبحث فيه. 

وبعد الاحتلال الفرنبى شهدت فترة العشرينات 
عدة تشكلات دستورية لا يجال للتوسع فيها الآن. 
إلا أن الدستور المستحق اسمه هو ذلك الذي نشره 
المفوض السامي في آيار 1930 ونشر معه قانونين 
أشنا سين لحكومتي اللاذقية وجبل الدروز. كما نشر 
معه ترتيبات معيئة لسنجق اسكندرون (الذي ألحق 
بتركيا في مرحلة قادمة) ولمجلس المصالح المشتركة. 
وفي هذه الصفحات سنبحث في الدستور السوري 
لعام 1930 وي القانونين الاساسيين لحكومتي اللاذقية 
وجبل الدروز المنشورين معه بذات التاريخ . 

ثم ستبحث في الدستور الاستقلالي الأول الذي 
صدر في 1950/9/5 وهو دستور حظى بمناقشة واسعة 
كه عام ترا وحكه متورفة طيلة القدة ميلا 
صدوره وحتى قيام الوحدة فيها عدا فئرة حكم الرئيس 
أديب الشيشكلي بين 1951/11/29 وحتى سقوط هذا 
الحكم في آذار 1954. كما حكم سورية في فترة 
مختصرة من أيام الانمصال. 

وفي الفترة الأخيرة من حكم الشيث 


كان ثئمة 


دستور دام ثانية أشهر إذ صدر في 1953/7/10 واستمر 
حتى سقوط حكم الشيشكلي في آذار/مارس 1954. 

ثم أننا سنبحث أيضاً في دستور دولة الوحدة وهو 
دستور مختصر مؤقت دام طيلة فترة الوحدة بين 
شباط / فيراير 1958 وأيلول / سبتمير 1961 , 

وجاءت ثورة البعث في آذار/مارس 1963, 
وانتجت ثلاثة دساتير هي دسساتير أعوام 4 و1969 
و1973. وبالطبع سنبحث في هذه الدساتير الثلاثة 
التي قيض للأخير منها أن يستمر في حكم سورية أكثر 
من استمرار أي دستور استقلالي آخر. وذلك بفضل 
الاستقرار الذي أرسى دعائمه الحكم . 
ثالئا - حقوق الإنسان القومية في الدساتير السورية: 

حقوق الإنسان القومية؛ التي قلنا إنها تعبير أفضل 
من تعبير حقوق الشعوب. متعددة طليعتها حق 
الإنسان في استعمال لغته القومية؛ وهي بالنسبة 
للعربي السوري حقه في استعمال العربية؛ وحى 
الإنسان في أن ينص الدستور على انثمائه القومى وهو 
لدى القوميين العرب حقه في الانتماء إلى الأمة 
العربية؛ وني أن يعيش ضمن دولة عربية تحفظ له 
انتهاءه. وتغذيه. وهذه الدولة هى دولة الوحدة 
العربية. :]ذا كان اللتفان اننا الذكر هيا طليغة قوق 
الإنسان العربي القومية» فإن هذا لا ينفى استحقاق 
ملاحظتين : 1 

1 هذان الحقان ليسا كل حقوق الإنسان العسربي 
القومية. فمن حقوق الإنسان القومية مثلآً سيطرة 
قومه (أي دولته القومية) على المصادر الطبيعية للأرض 
التي فيها تقوم الدولة القومية. 

2 هذان الحقان ليسا من المسليات لدى كل 
العرب. فمن العرب. كما تعبر عنهم دساتير دولهم, 
من يقف عند الحق الأول. ومنهم من يقف عند الشق 
الأول من الحق الثاني (الانتماء للأمة العربية) لا 
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يتجاوزه إلى الشق الئانٍ منه (العمل لوحدة الأمة 
العربية) . 

والآن فلننظر في الدساتير السورية المتعاقبة لنرى 
كيف يتجلى فيها هذان الحقان. 

1 - حق الإنسان في لغته القومية: 

تنص المادة الرابعة من القانون الأساسي للمملكة 
العربية السورية على ما يلٍ: 

«اللغة الرسمية في جبيع المملكة السورية هى اللغة 
الغرييةل: 

وليس ف هذا القانون الأساسي أية إشارة أخرى 
إلى اللغة. سواء كانت العربية أم غيرها. وبمقابل هذا 
الوضوح في حق الإنسان في استعال لغته العربية 
النصوص التالية في دستور 1930 وني القانونين 
الأساسيين لحكومتي اللاذقية وجبل الدروز. وهي 
في دستور 1930 ثمة المادتان /24/ و/28/ ونصهم| كما 
بلي : 

المادة /24/: «اللغة العربية هى اللغة الرسمية في 
جميع دوائر الدولة. إلا 5 الأحوال التي تضاف إليها 
هذه الصفة. لغات أخرى بموجب القانون أو يموجب 
اتفاق دولي». 

المادة /28/: «حقوق الطوائف الدينية مكفولة. 
ونحق هذه الطوائف أن تشطىء المدارس». لتعليم 
المعيلة في القانون» . 

أما في القانوننين الأساسيين لحكومتى اللاذقية 
وجبل الدروز فئمة المادة /10/ فيها ونصها كا يل : 

«اللغتان العربية والفرنساوية هما اللغتان 
الرسميتان» . 


إلى التشويش على حق الإنسان في لغته. وعودة إلى 
الحق الأبلج وهو وحدانية اللغة العربية في سورية 
كلغة رسمية. 

وهكذا ففي الدساتير التي أعقبت جلاء الأجنبي 
الكامل عن الأرض السورية عادت اللغة العربية إلى 
مكانتها لغة رسمية وحيدة للدولة السورية كما كان 
عليه الحال في دستور المملكة العربية السورية. بل 
ويلاحظ أيضا تقدم المادة الخاصة باللغة في تسلسل 
المواد الدستورية لتأخذ مكانها الطليعى الطبيعى . 
وهكذا المادة الخاصة باللغة في دستور 1950 هى : 

مادة 4 اللغة العربية هي اللغة الرسمية». 

أما المواد التظيرة للمادة /28/ فلا تذكر حقوقاً لغوية 
لأي كان بل تأتي الفقرة /3/ من المادة 28 لتنص على ما 
بل : 

«يجب أن هيدف التعليم إلى إنشاء جيل قوي 


بيجسمة وتفكيره مؤمن بالله... ومعتز بالتراث 
العربي . 6.6 

ويحظر كل تعليم ينافي الأهداف الواردة في هذه 
الفقرة» . 

فِإذا تابعنا مسألة اللغة في دستور 1953 وجدنا 
النص التالي : 

«مادة /4/ فقرة /1/: اللغة العربية هى اللغة 
الرسمية للدولة». 


أما المادة /21/ الخاصة بالتربية فتكرر حرفياً تقريباً 
نص المادة /28/ في الدستور السابق . 

ولا يرد نص بشأن اللغة في دستور الوحدة فهذا 
الدستور وثيقة مختصرة . 

فإذا أتينا إلى دساتير البعث الثلاثة وجدنا نص 
المادة /4/ في دستور 1964 كما يل : 

«اللغة العربية هي اللغة الرسمية». 
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ونجد النص نفسه في المادة /4/ من دستور 1969 
والمادة /4/ من دستور 1973. 

وبالطبع لا نجد في المواد الخاصة بالتربية أو 
بالحريات الدينية أي صدى من قريب أو من بعيد 
للىادة /28/ من دستور 1930 التى أجازت للطوائف 
اللذيينة إنشاء مدارس لتعليم الأحدات بلنتهم 
الخاصة , 


2 - حق الإنسان في الانتباء إلى الأمة العربية وفي 
العمل لوحدتها© . 

ترد كلمة أمة مرتين على الأقل في دستور عام 1920 
حيث يشترط أن يقسم الملك أو ناته لدى اطلاعه 
بعمله مين «اللاحترام للشرائع الإلهية والأمانة 
للأمة. . . » (المادتان 6 و7). 

أما النائب؛ كم تنص المادة /86/ فيعتير ممثلل 
للسوريين. ولم تحدد المادتان المقصود بالأمة: هل هي 
الأمة العربية أو أمة دولة المملكة العربية السورية. 
ومن المرجح أن الأمة المقصودة هي أمة دولة المملكة. 

ومن المناسب أن نشير هنا إلى أن تحديد الأمة 
أما في دستور 1930 فنجد أن المادة /29/ تنص على أن 
والأمة مصدر كل سلطة» والمادة /42/ تنص عل أن 
«كل ثائب يمثل الأمة جمعاء. 6م والمادة /46/ تنصس 
على أن النواب يقسمون يمين الاخلاص للأمة 
وللدستور» وكذلك يحلف رئيس الجمهورية. يموجب 
المادة /70/ يمين الاخلاص للأمة والدستور وما إلى 
ذلك . 
دستور عام 12130 تابع دسئتور عام 100ظ1 قُِ ذكر كلمة 
(أمة) على نحو يفهم منه أن الأمة هي أمة الدولة 
السورية. 

ومما يلفت النظر أننا لا نجد أي ذكر لكلمة أمة في 


القانونين الأساسيين لحكومتي اللاذقية وجبل الدروز. 
وحتى المادة التقليدية التى تنص على أن النائب يمثل 
الشعب أو الأمة لا نجد لها نظيرا في هذين القانونين. 
الدستور الاستقلالي الأول. وهو دستور 21950 
وضع في التداول الدستوري العربي تعبيراً رائداً هو 
لأمة الغربيةة ا لهذا التعيير الرائد أن 6 من 
الجمهوزية المصرية في أول دستور تصوغه ثورة عبد 
الناصر» ثم من قبل دول عربية أخرى. 
ثم أن الدستور الاستقلالي الأول جاء بأمر آخر 
جديد في تقاليد سورية الدستورية هو الابتداء بمقدمة 
مطولة نسبياً. 
المقدمة نفسه «جزء لا يتجزأ من الدستور» ‏ ما يلي: 
«نحن تمثلٍ الشعب السوري 
«نعلن أن شعبنا الذي هو جزء من الأمة العربية 
بتاريخه وحاضره ومستقبله, يتطلع إلى اليوم الذي 
تجتمع فيه أمتنا العربية 5 دولة واحدة. وسيعمل 
جاهدا على تحقيق هذه الأمنية المقدسة.ء في ظل 
الاستقلال والحرية. 


ثم أن الفقرة الأخيرة من المقدمة تبتدىء بهذه 
الكليات : 

«واننا نحن ممثلي الشعب السوري العربي. نضرع 
إلى الله العلي 0 أن يحفظ امتنا وشعبنا ويقيهما 
من كل مكروه. . 

ا على كلمة شعبنا إشارة إلى 
تقدم الكل على الجزء. أي تقدم الانتماء القومي على 
الانتهاء القطري . 

والحق أن دستور 1950 ميز بشكل دقيق بين 
الشعب ‏ الذي هو تحديدا الشعب السوري - والأمة 


100 


التي هي تحديداً الأمة العربية» وجعل الرابطة بين 
الشعب والأمة ا يل في نص المادة /1/ ققرة /3/: 

وإذا كان تعبير الأمة العربية لا يرد إلا مرة واحدة 
في نص الدستور (بالإضافة إلى المرات الثلاث ورد 
فيها قٍِ المقدمة) فإن تكريس تعبير «الشعب» في 
الدستور, في الأماكن التي يرد فيها تعبير الأمة في 
الدساتير السابقة أمر يكاد لا يحصيه عد . فلننظر: 

«مادة 1/2 - السيادة للشعب» لا جوز لفرد أو 
جماعة ادعاؤها». 

ومادة /37/ النائب ثب يمثل الشعب كله . 


«مادة /46/: قبل أن يتولى النواب 0 يقسم 
كل واحد منهم. 0 اقسم بالله العظيم أن أكون 
مخلصا لدستور البلاد مدافعا عنه وعن استقلال الوطن 
وحريات الشعب. .. وأن أعمل لتحقيق وحذدة 
الأقطار العربية» . 

وتأتي المادة /75/ الخاصة بقسم رئيس الجمهورية 
لتكرر قبا يعتينا من :تعابير النض الوارد أغلام:حرفيا. 

باختصار : : دشن دستور 1950 عدا دستورياً 
عربياً جديداً هو تعبير «الأمة العربية» واعتير هذه 
الأمة مؤلفة من شعوب أحدها الشنعب السوري. 
ومنذ ذلك الوقث ل يتخل أي: سور سوري عن 
هذا الخط. بل كان الاتهاه العام تعميقه . 

لنثبت إذن النصوص الدستورية اللاحقة بهذا 
الشأن (أو خلا صاتها) : 

- دستور 1953: المقدمة : 

(نحن شعب سورية العربي. شعوراً منا بالحاجة 
إلى نظام للحكم يستمد طبيعته من واقعنا 
وأهدافنا. . . ويضمن لنا. . . في وطننا الحرية 
والسيادة وما وراء حدودنا العمل لاستكيال حرية 
الأمة العربية وتحقيق وحدتها ويجدها. . . ) 


المادة /1/ -3-: 

«والشعب السوري جزء من الآمة العربية. وعلى 
الدولة أن تسعى ف ظل السيادة والنظام الجمهوري . 
لتحقيق وحدة هذه الأمةع. 

المادة /42/ -2-: 

«النائب يمثل الشعب كله. . . 0 

المادة /50/: 

ان اقسم والئلة.وكرق أن أكون خلصا 
لدستور البلاد وقوانيتها وأن احترمها وأدافع عنها وعن 
حريات الشعب. .. وعن استقلال الوطن ونظامه 
الجمهوري.... وأن أعمل لاستكمال حرية الأمة 
العربية وتحقيق وحدتها». 

المادة /85/: 

اقن عالله وبكر وب :أن أكتوت فين 
على حريات الشعب ومصالحه. . . وأن أبذل جهدي 
وكل ما لدي من قوة ووسيلة للمحافظة على استقلال 
وأن أعمل على استكمال حرية الأمة العربية وتحقيق 
وحدتها». 

دستور 1958: 

«المادة /1/: الدولة العربية المتحدة حمهورية 
ديمقراطية مستقلة ذات سيادة وشعبها جزء من الأمة 
العربية». 

«المادة /19/ يقسم عضو مجلس الأمة أمام المجلس 
في جلسة علنية قبل أن يتولى عمله اليمين الآنية: 

«أقسم بالله العظيم أن أحافظ على الجمهورية 
العربية المتحدة ونظامهاء وأن أرعى مصالح الشعب 

دستور 004 

تجبذرت صياغة حقوق الإنسان العربي في انتمائه 
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القومي وفي العمل للوحدة. في دستور 1964 (وهو 
أول دستور بعثي لسورية) ٠‏ 

ويتضح هذا الأمر مباشرة في المادة الأولى من 
الدستور التى سمت الدولة أو الجحمهورية «قطرا»- 
وجعلته جِرّءا من الوطن العربي. كا جعلت الايمان 
بالوحدة العربية والنضال في سبيل تحقيقها مهمة 
وهذا نص المادة الأولى: 
شعبية اشتراكية ذات سيادة» وهو جزء من الوطن 
العربي . 

2 الشعب العربي في سورية جزء من الأمة 
العربية يؤمن بالوحدة العربية ويناضل في سبيم 
تحقيقيها». وتورد المادة /37/ نص قسم أعضاء المجلسر 
الوطني (وهو ليس مجلس نواب ولا مجلس شعبء ولا 
نص في الدستور على انتخابه بل على تشكيله كما في 
المادة /133 )وما فيه : 

و... وأن أعمل لتحقيق أهداف الثورة في 
الوحدة والحرية والاشتراكية» ‏ 

ويتتائل قسم أعضاء مجلس الرئاسة (كما في المادة 
99) مع قسم أعضاء المجلس الوطني كى) اقتطفنا منه 
أعلاه , 

دستور 1969: 

في مقدمة دستور 1969 فقرتان (هما الثانية والثالثة) 
يجدر اثباتهما بنصهها الكامل لما فيهم)| من فهم بعثي 
معمقى لفكرة «مرحلية الدستور» الناحمة عن فكرة 
مرحلية الدولة السورية بل ومرحلية كل «أقطار الوطن 
العربي» . 

تقول الفقرة الثانية : 

«وبالنسبة لوجود دستور في أي من أقطار الوطن 
العربي» فإن ذلك يتخذ وضعا خاصا ومرحليا نتيجة 


واقع التجزئة الذي تعيشه الأمة العربية. وبالقدر 
الذي يتجاوب فيه هذا الدستور مع إرادة الجماهير 
العربية ينبغى أن يكون بجسدا لأهدافهاء محدداً 
لمسيرتهاء 00 لنضالها لتحقيق وحدة الأمة 
العربية». 

وتقول الفقرة الثالثة : 

«لقد كافحت الأمة العربية طوال العصور الماضية 
وما تزال تكافح في سبيل بناء دولة عربية موحدة- 
متحررة من كافة أشكال الاستغلال والتجرزئة 
والسيطرة الاستعمارية. لأن قيام هذه الدولة الموحدة 
هو الاطار الحقيقي لاستكمال شخصية الأمة العربية. 
وطريقها لمارسة دورها الفعال في المجتمع الدولي». 

وواضح من النصين السابقين أن الدستور يعتبر 
التجزئة مرحلة عارضة. وأن الدستور المنبئق ضمن 
هذه التجزئة لا بد إلا أن يكون مرحلياً لأن شخصية 
الأمة العربية لا تستكمل إلا من خلال قيام الدولة 
الموحدة. ولاريب أن هذا النظام من الأفكار يحيل 
الدستور ‏ ربسا عن غير قصد ‏ إلى وثيقة منقوصة 
القيمة. يزيد من منقوصيتها أن مقدمة الدستور 
بالذات تنص عليها . 

فإذا تجاوزنا «الحشد الإيديولوجي» بعد الفقرات 
الغلاث الأولى حيث تختلط قراءة البعث للتاريخ 
العربي بتهيئة الذات وبظروف اصدار الدستور. 
فلا بد إلا أن نقف عند ختام المقدمة التي تحدد خمسة 
منطلقات رئيسة للدستور وأهمها أولها حيث تتجه 
جهود الثورة : 

«في هذه المرحلة نحو تحقيق المدف الأساسى 
والمصيري بالنسبة للشعب العربي, وهو هدف التحرير 
من الاحتلال الاستعماري الصهيونن». 

أما المنطلقات الأربعة التالية فهى بالترتيب 
منطلقات الوحدة فالاشتراكية فالحرية ومنطلق اعتبار 
حركة الثورة العربية جزءاً من حركة التحرر العالمي 
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ومن المعلوم طبعاً أن ثالوث البعث هو الوحدة فالحرية 
فالاشتراكية. لا الوحدة فالاشتراكية فالحرية. 

ورغم أن هذا التلخيص الضافي للمقدمة الضافية 
يعطي فكرة كاملة عن حماسة دستور 1969 لحق 
الإنسان العربي القومي ليس في انتهائه للأمة العربية 
وفي عمله لتحقيق الوحدة العربية فحسي. كل ايها 
لتوجهه الأسامي ني عملية التحرير من الاحتلال 
06 الصهيوني أيضاًٌ رغم هذا فمن المناسب 
أن نلقي نظرة على المواد الدستورية النظيرة لثيلاتها في 
دستور 1964 , 

وهكذا فالمادة /1/ من دستور 1969 هى ذات المادة 
1/ من دستور 1964. إلا أن المادة /51/ الخاصة بقسم 
أعضاء مجلس الشعب تختلف عما تورده المادة /37/ من 
قسم في مواضع يتعلق بموضوع بحثنا منها هذا 
النص. 

«... وان أعمل وأناضل لتحقيق أهداف الأمة 
العربية في الوحدة والحرية والاشتراكية». النص 
الجديدء إذقء عمل اعداف المتوسدة والفرية 
والاشتراكية أهدافاً للأمة العربية ككل لا أهدافاً 
للثورة البعثية فقط . 

ويتهائل قسم رئيس الدولة (كا في المادة /59/ مع 
قسم أعضاء مجلس الشعب كا اقتطفنا منه أعلاه. 

ثم أن دستور 1964 لا يلص على قسم يؤديه رئيس 
مجلس الوزراء والوزراء. أما دستور 1969 فينص على 
قسم يؤديه رئيس مجلس الوزراء والوزراء أمام رئيس 
الدولة تتضمنه المادة /66/ ويتمائل» فيها يعنينا ممه مع 
نصي المادتين /51/ و/59/ آنفي الذكر. 

دستور 1953: 

مقدمة دستور 1978 اقصر من مقدمهة دستور 1969 
وأكثر جدية فسحووية فليس ثمة فيها إشارة صريحة إلى 
مرحلية الدستور بل: 


٠‏ يأقي إنجان هذا الستور سوا لنضال شعبنا 

0 0 ميدأ الديمقراطية الشعبية ودليلا. واضحاً 
ينظم مسيرة الشعب نحو المستقبل وضابطاً لحركة 
الدولة بمؤسساتها المختلفة ومصدراً لتشريعها» . 

ورغم أن الأفكار الأساسية في مقدمة دستور 1973 
هي من جنس الواردة في مقدمة دستور 1969 إلا 0 
الصياغة أفضل وأقل تكراراً. . ثم إن ما يجب ذكره أن 
المنطلق الأول من المنطلقات الخمسة الرئيسية للدستور 
جاء خالياً من ذكر اتجاه الجهود نحو تحقيق هدف 
التحرير من الاحتلال الاستعاري الصهيوني. حسبا 
شرنا في المقتطف الذي أوردتاه أعلاه بمناسبة الحديث 
عن مقدمة دستور 1969 والدافع إلى هذا الأمر 
صياغي بحت. نقول هذا من منطلق المنطق السليم 
لأن الحركة التصحيحية, في توجهاتها السياسية التي 
ميزتها عن المرحلة الي سبقتهاء إنما وضعت 0 
لها هدف التحرير. ثم أقول استطراداً : حبذا لو أبقى 
على حاله النص الذي ورد هذا الشأن 5 قد 
دستور 1969 . 

فإذا انتقلنا إلى مواد دستور 1973 كانت لنا 
الحصيلة التألية : 

تتكرر المادة الأولى في فقرتيها الثانية والشالثة نص 
المادة الأولى في دستوري 1964 و1969 ولكتها تدر 
عليهم| فقرة أولى تنص على مواصفات الدولة كما يلي: 

«1- الجمهورية العربية السورية دولة ديمقراطية 
شعبية واشتراكية ذات سيادة لا يجوز التنازل عن أي 
جزء من أراضيها وهي عضوفي دولة اتمحاد 
الجمهوريات العربية». 

أما القسمٌ فقد استغني في صياغته عن توزعه في 
عدة مواد (هي 51 و59 و66 في دستور 1969) وججل 
موحداً تنص عليه المادة /7/ وهي كالتالي : 

«اقسم . .. أن أعمل وأناضل لتحقيق أهداف 
الأمة العربية في الوحدة والحرية والاشتراكية). ثم أن 
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المادة /8/ الخاصة بيحزب البعث وقيادتيه (وهى نظيرة 
للمادة /7/ في دستور 1969 وستأتي إليهماء بتفصيل. في 
جزء تال من بحثنا مختص بحقوق الإنسان في التنظيم 
السياسي) تصف الحزب بأنه «يقود جبهة وطنية تقدمية 
تعمل على توحيد طاقات جماهير الشعب ووضعها في 
خدمة أهداف الأمة العربية». 

3 ملاحظات بشأن حقوق الإنسان القومية في 
الدساتير السورية: 

1 يمكن تقسيم التجربة الدستورية فيما يختص 
بحق الإنسان في لغته القومية إلى ثلاث مراحلء الأولى 
مرحلة دستور 1920 ويها اعتراف واضح بوحدانية 
رسمية اللغة العربية», والثانية مرحلة الانتداب 
الفرنسي ويها تشويش على وحدانية رسمية اللغة 
العربية في الدستور السوري لعام 0 ومساواة ها 
باللغة الفرنسية في القانونين الأساسيين لحكومتي 
اللاذقية وجبل الذروق أما المرخلة الغالئة فهى عودة 
إن الرحلة الأيل ع حيت علد وميه اللحة 
العربية . هل يتعارض حق الإنسان في لغته القومية 
التي هي العربية مع حق الإنسان غير العربي في 
سورية في لغته القومية؟ ليس في الدساتير السورية 
الاستقلالية أية إشارة إلى أقليات إثنية ولكن الواقع 

يشير إلى 0 أقلينين إثنتين هامتين هما ا 
2 وأعرف ينا أن هاتين اللغتين 
تستعملان إلى جانب العربية؛ في عدد من المدارس 
الكردية والأرمنية. وتشير مسألة الأكراد أصداء 
متعاظمة هذه الأيام. وفي ظل هذه الأصداء المتعاظمة 
قررت تركيا مؤخرا السماح باستعمال اللغة الكردية إلى 
جانب اللغة التركية في بعض الأمكنة والحالات. 


2 كذلك يمكن تقسيم التجربة الدستورية 
السورية في] مختص بالحق في الانتماء إلى الأمة العربية 
والعمل لوحدتها إلى مرحلتين. مرحلة 1950-1920 
ومرحلة 1950 وإلى الآن. في المرحلة الأولى لم يكن 


هذا الحق واضحاً بل لم يكن وارداً. أما في المرحلة 
الثانية وندءا من أول دستور استقلالي بالمعنى الكامل 
للكلمة (أي بعيداً عن ضغط هيمنة الحلفاء ء التي في 
ظلها ولد دستور المملكة العربية السورية عام 00) 
فقد. استقر الفقه الدستوري السوري على التصريح 
بالحق في الانتماء إلى الأمة العربية والتعهد بالعمل 
لوحدتها. ويرد هذا الحق غير مشوب بقيد إلا في 
دستور 1953 الذي يُعْرَفُ ا 0 في هذا 
الدستور تنص المادة /3/1/ أ ن : «على الدولة أن تسعى 
في ظل السيادة والنظام الجمهوري لتحقيق وحدة 
الأمة العربية»6. في هذا النص قيود ثلاثة على حق 
الإنسان في العمل للوحدة العربية هى أن هذا الحق 
يعوه للدولة لآ للفرد وأن الوحيدة العربية شق أن 
تتحقق في ظل السيادة - وهذا أمر مهم إذ كيف تسود 
دولة الوحدة إذا احتفظت الدولة السورية بسيادتها؟ 
وإن الوحدة المنشودة إنما ينبغي أن تكون ذات نظام 
جمهوري - وني هذا الأمر إشارة إلى أحداث أواخر 
9 وما بعدها حين ثارت مسألة في الفكر السياسى 
السوري خاصة بشروط الوحدة التي كان يفهم منها 
آنذاك أنها وحدة مع الماشميين. أي تبعية من سورية 
للعرش الماشمى في العراق وكان الشيشكل ضد هذه 
التبعية حسبها دعاها آنذاك©", : 

3تيلفخظ أن الوسات البحة جذرت عق العمل 
للوحدة العربية إذ ربطت الوحدة كهدف بهدقين 
آخرير هما الحرية والاشتراكية. وهذه الأهداف 
الشلائة هي أهداف حزب البعث العربي الاشتراكي 
الذي يراها أيضاً أهدافاً للأمة العربية. ثم أن في 
مقدمة دستور 9 ترتيباً معيناً لمنطلقات الدستور 
يجعل الاشتراكية قبل الحرية (أنظر أعلاه) وهذا 
المت الحديد يجسّد ظروف وضع دستور 1969 وقد 
توب قِ دستور 1973. 

4- لم تلحظ أي من الدساتير السورية وجود 
أقليات لغوية أو إثنية. ومن الحق القول إن هذه 
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الأقليات موجودة ولكنها غير هامة عددياً . 

5 هذا وذكرنا في مواقع سابقة أهمية الريادة 
الدستورية السورية فيا يختص بالحق في 0 إلى 
الأمة العربية وفي العمل لوحدتبهاء وذكرنا أن هذا 
النظلم من الأفكار : توب في دساتير دول عربية عديدة. 
وف وقت الكتابة (صيف 1991) لا بدنامن 
الاعتراف بأن فكرة الوحدة العربية تجد نفسها محاصرة 
رابعاً - من حقوق الإنسان السياسية في الدساتير 
السورية: الحق في عقد الاجتماعات وتسأليف 
ا جمعيات وتنظيم الأحزاب: 

نصت المواد 27-6 من العهد الدولي الخاص 
بالحقوق المدنية والسياسية على هذه الحقوق. وأبرز 
حقوق الإنسان السياسية هي حقوقه في حرية الفكر 
والتعيير.» وحقوقهفي 5-00 الاجتماعات وتأليف 
الجمعيات وتنظيم الأحزاب وحقوقه في المشاركة في 
إدارة الشؤون العامة في بلده. وإذا كنا في بحثنا هذا 
نقتصر على حق الإنسان في عقد الاجتماعات وتأليف 
الجمعيات وتنظيم الأحزاب فلأن هذا الحق هو الأوثق 
صلة بحقوق الإنسان القومية كما سيتبين بعد قليل. 
كذلك فمن الملناسب الإشارة إلى أن صاحب هذه 
الأسطر يتابع الدراسة المقارنة لكل الحقوق المدنية 
والسياسية ى) وردت في الدساتير السورية المتعاقبة. 
وسينشر نتائج دراسته في وقت لاحى . 

حقوق الإنسان القومية في الدساتير السورية قيد 
على أهم حقوقه السياسية فيهاء وهو حق عقد 
الاجتماعات وتأليف الجمعيات وتنظيم الأحزاب. 
فمن غير المسموح به أن تكون مقاصد الاجتماعات 
والجمعيات والأحزاب مناقضة لحقوق الإنسان في لغته 
العربية وني انتمائه للأمة العربية وني العمل لوحدتها. 
ومن هنا كان اختيارنا التركيز على حق عقد 
الاجتماعات وتأليف الجمعيات وتنظيم الأحزاب. ولا 


يخفى أن هذا البحث هام في وقت تتجه فيه الأنظمة 
العربية إلى الدمقرطة وما تعنيه من تعلدية . 

وكا فعلنا قبلاً. نبدأ بإيراد التصوص ثم نختم 
عملاحظات , 

في دستور 1920 نجد المادة /17/ ونصها كما يلى: 

«تأليف الجمعيات وعقد الاجتيماعات وتأليف 
الشركات حر ضمن قوانينها الخاصة التى يسنها 
المؤتمر) . 

وفي دستور 1930 ثمة المادة /25/ وهذا نصها: 

وحرية إنشاء الجمعيات وعقد الاجتماعات مكفولة 
ضمن الشروط المنصوص عليها في القانون». 

أما في القانونين الأساسيين لحكومتي اللاذقية وجبل 
الدروز واللذين صدرا بنفس وقفت صدور دسثور 
0 قفنجد المادة /6/ وهذا نصها: 

«وحرية إبداء الأفكار والآراء بواسطة الكلام أو 
الكتابة وحرية الاجتماع وحرية إنشاء الجمعيات 
مكفولة ضمن الحدود المعنية في القانون». 

ويسجل دستور 1950. وهو الدستور الاستقلالي 
الأول ىا سبق وصعه ؛ قمزة هامة ف حال - الاعتراف 
بحقوق الإنسان في الاجتماع وتأليف الجمعيات 
وتنظيم الأحزاب إذ وردت مادة خاصة بحق الاجتماع 
والتظاهر, وثانية خاصة بحق تأليف الجمعيات. 
وثالثة خاصة بتنظيم الأحزاب. كذلك وردت فقرة 
خاصة بالتنظيم النقابي في مادة تبحث شؤون العمل. 
فلنقراً: 

«مادة 16 - للسوريين حق الاجتماع والتظاهر 
بصورة سلمية دون سلاح ضمن حدود القانون» . 

«مادة 17 -1- للسوريين حق تأليف الجمعيات 
والانتساب إليها على أن لا يكون هدفها محرما في 
القانون. 
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وم 17 -2- ينظم القانود طريقة اخبار السلطات 
الإدارية بتأليف الجمعيات ومراقبة مواردها». 

«مادة -1-18- للسوريين حق تاليف أحزاب 
سياسية على أن تكون غاياتها مشروعة ووسائلها 
سلمية وذات نظم ديمقراطية . 

«م 17 -3- ينظم القانون طريقة اخيار السلطة 
الإدارية بتأليف الأحزاب ومراقبة مواردها». 

«المادة 4-26 التنظيم النقابي حر ضمن حدود 
القانون. للنقابات شخصية اعتبارية». 

واق دستور 1953 فتابع دستور 1950 ووسع في 
الشرح فكانت فيه النصوص التالية: 

«م 15 للسوريين حق الاجتاع والتظاهر يصورة 
سلمية ودون سلاح ضمن حدود القانون». 

«م 16 -1- للسوريين حق تأليف الجمعيات 
والانتساب إليها. على ألا يكون هدفها محرما في 
القانون . 

-2- ينظم القانون طريقة اخبار السلطة الإدارية 
بتأليف الجمعيات ومراقبة مواردها». 

«م 17 -1- للسوريين حق تأليف الأحزاب السياسية 
والانتساب إليها على أن تكون غاياتها مشروعة 
ووسائلها سلمية ونظمها ديمقراطية . 

١م‏ 2-7- ينظم القاأنود طريقة اخبار السلطات 
الادارية بتأليف الأحزاب السياسية ومراقبة مواردهاء 
كها يضمن قيام أعضائها بانتخاب سلطاتها العليا مرة 
في السنة على الأقل . 

دم 17 -3- يدف القانون إلى اعتبار الأحزاب 
السياسية مدارس تعمل لتكوين صفوة من المستديرين 
المخلصين واعدادهم إعدادا ديمقراطيا لتحمل التبعات 
العامة. كما تبيء للشعب سبل تربيته القومية وتيسر 
له استكمال الرعي في شؤونه العامة وتقوده إلى تحقيق 
مصلحته فيها». 


وفي دستور الوحدة عام 8 وهو وثيقة مختصرة 
ترد مادة هامة جدا قيض ها أن تكون فكرتها رائدة في 
الدساتير اللاحقة هي المادة /72/ وهذا نصها: 

«يكوّن المواطنون اتحاداً قومياً للعمل على تحقيق 
الأهداف القومية» ولحث الجهود لبناء الأمة بناء سلياً 
من النواحي السياسية والاجتماعية والاقتصادية وتبينْ 
طريقة تكوين هذا الاتحاد بقرار من رئيس 
الجمهورية». ولا ريب أن هذا الأسلوب الدستوري 
في النص على وحدانية تنظيم حزبي يكون هو المحرك 
الوحيد للحياة السياسية إنما أتى إلى البلاد النامية في 
أعقاب فشل محاولات تنظيم الحكم في هذه البلاد على 
أسس الديمقراطية الغربية التقليدية القائمة على 
التعددية الحزبية. والعارفون بتاريخ سورية السياسي 
المعاصر يدركون أن حل الأحزاب السياسية السورية 
الفعالة قبيل قيام الوحدة كان شرطا اشترطه المرحوم 
الرئيس جمال عبد الناصر لكي يقبل بقيام الوحدة 
ووافقته عليه كل الأحزاب السورية (يما فيها حزب 
البعث) باستثناء الحزب الشيوعي السوري . 

ولماتم الانفصال عام 1961 أعادت القيادات 
السياسية الوحدوية في كل من سورية ومصر تقويم 
تجربة حل الأحزاب» ولا سيما منها حزب البعث. وفي 
مرحلة ما بين 1961 وبين قيام ثورتي البعث في العراق 
(شباط/ فبراير 1963) وفي سورية (آذار/مارس 1963) 
تولدت قناعة لدى البعثيين والناصريين أن حل حزب 
البعث في سورية كان أحد أخطاء الوحدةء إذ حرمها 
من دعم حزب منظم, كان يمكن لو استمصر تنظيمه. 
أن يكون له دور في احباط مؤامرة الانفصال. وهكذا 
حين عقدت محادثات الوحدة الشلاثية في مطالع عام 
3 ولد ميثاق وحدوي أعلن في 1963/4/17 (ولم 
تكتب له الحياق» وكان في جملة ما اشتمل عليه من 
مبادىء رئيسة النص التالي : 

«يوضع ميثاق للعمل القومي تلتقي عليه القوى 
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الشعبية التقدمية الوحدوية ومجدد لها المبادىء 
والأهداف والفلسفة الاجتماعية ويكون أساساً لتعاونها 
واتحادها ويضمن حرية تككوين المنظيات السياسية في 
الأقطار الأعضاء في إطار جبهة سياسية تجمع هذه 
المنظيات الشعبية» . 

ثم أن نص المادة /72/ من دستور الوحدة والنص 
السايق كان لما أن يتجليا بأشكال مختلفة في دساتير 
البعث. 

وهكذا ففى الدساتير الثلاثة الى صدرت في عهد 
البعث منذ ثورة آذار/مارس 1963 نجد ما يلي: في 
دستور 4 ثمة مقدمة تشرح دور البعث والثورة 
وثمة المادة /18/ المختصة بحقوق العمل والعمال وتقول 
فقرعها الثالئة ما يل: 

«التنظيم النقابي مكفول على أساس استقلال 
النقابات وتوكيد مسؤوليتها في بناء الاقتصاد القومي 
على أسس اشتراكية ويحدد ذلك القانون». 

كا أن من المناسب إيراد نص آخر هو: 
الوطن والوحدة القومية ومؤسسات الجمهورية 
وأهداف الثورة الشعبية الاشتراكية». 

أما دستور 1969: فقد أتىق بأمر جديد هو تدشين 
العربي الاشتراكى . وهذا النص يجسد أثر المادة /72/ 
الواردة قٍِ دستور الوحدة: «المادة 7: الحزب القائد فِ 
الاشتراكي » . 

ثم ترد فق الدستور مواد أخرى ذات علاقة هى : 

والمادة 8: المنظيمات الشعبية والجمعيات التعاونية 
مؤسسات تضم فوى الشعب العاملة من أجل تحقيق 
مصالح أفرادها والمساهمة في تطوير المجتمع». 


«المادة /32/: لكل مواطن الحق في المساهمة بالحياة 
وينظم القانون ذلك». 

«المادة /42/ يحق للقطاعات الجاهيرية إقامة 
تنظيهات نقابية أو اجتماعية أو مهنية أو جمعيات تعاونية 

«المادة /لج4/ تساهم هذه التنظيهات . . . بتحقيق 
الأمور التالية : 

5 الرقابة الشعبية على أجهزة الحكم». 

والمواد النظيرة للمواد السابقة ف الدستور الدائم 
الحالي الذي صدر عام 1973 هي التالية: 

«المادة /8/: حزب البعث العربي الاشتراكى هو 
الحزب القائد في المجتمع والدولة ويقود جبهة وطنية 
تقدمية تعمز على توحيد طاقات حماهير الث لشعب 
ووضعها في خدمة أهداف الأمة العربية». 

«المادة /9/: المنظيات الشعبية والجمعيات التعاونية 
تنظييات تضم قوى الشعب العاملة من أجل تطوير 

«المادة /26/: لكل مواطن حق الاسهام في الحياة 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية والثقافية وينظم 
القانون ذلك». 

«المادة /38/: لكل مواطن الحق في أن يعرب عن 
رأيه بحرية وعلنية بالقول والكتابة وكافة وسائل 
التعبير الأخرى وأن يسهم في الرقابة والنقد بما يضمن 
سلامة البناء الوطني والقومي ويدعم النظام 
الاشتراكي . ا 

«المادة /39/: للمواطنين حق الاجتماع والتظاهر 
سلمياً في إطار مبادىء الدستور وينظم القانون ممارسة 
هذا الحق». 

«المادة /48/ للقطاعات الجماهيرية حق إقامة 
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تنظيهات نقابية أو اجتاعية أو مهنية أو جمعيات تعاونية 
للإنتاج أو المخدمات وتحدد القوانين إطار التنظييات 
وعلاقاتها وحدود عملهاة. 

المادة /49/ تشارك التنظيات الجاهيرية مشاركة 
فعالة. .. في تحقيق الأمور التالية : 

تلكم هي النصوص الدستورية الأساسية الخاصة 
بحق عقد الاجتماعات وتأليف الجمعيات وتنظيم 
الأحزاب. فا هي النصوص المقابلة للها في المواثيق 
العالمية ؟ 

تنص المادة /20/ من الاعلان العالمي لحقوق 
الإنسان على ما يلى: 

1 - لكل شخص حيى في حرية الاشتراك في 
الاجتاعات والجمعيات السلمية . 

2- لا يجوز ارغام أحد على الانتماء إلى جمعية ماء». 

وبالمقابل ثمة في العهد الدولي الخاص بالحقوق 
نصه]: 

«المادة /21/ يكون الحق في التجمع السلمي مغرف 
الحق إلا تلك التي تفرض طبقاً للقانون وتشكل تدابير 
ضرورية في مجتمع ديمقراطي ‏ لصيانة الأمن القومي 
أو السلامة العامة أو النظام العام أو حماية الصحة 
العامة أو الآداب العامة أو حماية حقوق الآخرين 
وحرياتهم». 

«المادة /22/: 

1 - لكل فرد حق في حرية تكوين الجمعيات مع 
آخرين. عا ف ذلك حى إنشاء الثقابات والانضمام 
إليها من أجل حماية مصالحه . 


2- لا يجوز أن يوضع من القيود على ممارسة هذا 
الحى إلا تلك التي ينص عليها القانون وتشكل تدابير 
ضرورية» في تمع ديمقراطي لصيانة الأمن القومي 
(تتابع المادة كا 5 المادة 21 أعلاه) ولا تمحول هذه 
المادة دون اخضاع أفراد القوات المسلحة ورجال 
الشرطة لقيود قانونية على ممارسة هذا الحق. 

3 (لا علاقة لها فيا نحن بصدده)». 


هذا ويتضح ما سبق أنه ليس في الإعلان ولا في 
العهد أية إشارة إلى الأحزاب. وليس ثمة بالتالي أية 
اشتراطات توجب الساح بالتعددية الحزبية. وبا 
يذكر أن سورية انضمت إلى العهد الدولي الخاص 
بالحقوق المدنية والسياسية بمفتضى المرسوم التشريعي 
رقم /3/ وتاريخ 1969/1/12 وهي 4 من أوائل الدول 
التي انضمت إلى العهد الذي أقر عام 1966/12/16 
ودخل حيز زْ التنفيذ في 1976/3/23 بعد إيداع /35/ دولة 
صك الأنضاة إليه . 

فإذا نظرتاالآن نظرة تحليلية إلى النتصوص 
الدستورية السورية لاحظنا ما يلي: 

1- يمكن تقسيم التجربة الدستورية السورية فيا 
يختص بحق الاجتاع وتأليف الجمعيات وتنظيم 
الأحزاب إلى ثلاث مراحل . الأولى هي مرحلة ما قبل 
0 والقانية مرحلة 1958-1950 والثالشة مرحلة 
الوحدة وما بعد قيام ثورة آذار/مارس عام 1963. في 
المرحلة الأولى (دستور 1920 ودساتير 1930) ثمة حرية 
في عقد الاجتاعات وتأليف الجمعيات وليس ثمة 
نص عل وجود أحزاب. وفي المرحلة الشثانية 
(دستوري 1950 و1953) ثمة إلى جانب ما سبق حرية 
في تنظيم الأحزاب . أما المرحلة الثالثة (دساتير 1958 
و1964 و1969 و1973) فليس ثمة فوج في خحقي 
عقد الاجتماعات وتأليف الجمعيات وثمة أيضاً ما 
يشبه أن يكون وحدانية حزبية ليس بها نص دستوري 
عام 1964 وبها ما يشبه أن يكون كذلك في دستور 
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9 وبها جبهة أحزاب يقودها حزب البعث العربي 
الاشتراكي في دستور 1973. 

2 كذلك يمكن تقسيم التجربة الدستوريسة 
السورية فيم| يختص بالقيود التي تفرضها حقوق 
الإنسان القومية على أهداف العمل السياسبى (سواء 
في نطاق جمعية أو في نطاق حزب) إلى مرحلتين: 
مرحلة 1950-1920 ومرحلة 1950 وما بعدها حتى 
الآن. في المرحلة الأولى (أي دستور 1920 ودساتير 
0) ليس ثمة من قيود حقيقية. أمافي المرحلة 
الثانية (دستور 1950 وما بعده) فلا بد من اعتبار أن 
الانتماء إلى الأمة العربية وما يتضمن من 0 
وحدتها قيد على حرية اختيار الجمعية أو الحزب 
لاهدافه| السياسية. بمقتضى دستور /1950/ لا يحق 
مئلا لجمعية أو حزب التصريح بأن الانتماء ليس إلى 
الأمة العربية. ولاريب 0 القيود على تأليف 
الجمعيات وتنظيم الأحزاب زادت بعد ثورة 
آذار/ مارس 1963 بل ويمكن القول إن القيود زادت 
إلى حد لم يعد من الممكن معه إيراد نص دستوري 
على إمكان ‏ تأليف الجمعيات وتنظيم الأحزاب . 


3ق كل امات اللتضرفة: الى تورك تهنا سافنا 
بحقوق عقد الاجتماعات» أ أو تأليف الجمعيات. و/أو 
تنظيم الأحزاب ثمة إحالة موجودة باستمرار هي 
الاحالة إلى القانون . وهو طبعاً القانون السوري 
الذي تحكم نصوصه ظروفٌ السياسة الآنية المهيمنة 
وقت ولادته. لن ننحدر من غلوية الدستور إلى 
تفاصيل القانون ولن ننتقل من النصين الدستوري 
والقانوني إلى معمعة السياسة العلمية ‏ ولكننا نقول 
جازمين أن حقوق الاجتماع السياسي الثلائة لم تستقر 
أبدا في تقاليد معروفة. ولعل أكبر مئال على ذلك أن 
الحزب السوري القومي الاجتماعي الذي مارس 
نشاطه علنا منذ الاستقلال في ظل دستوري 1930 
و1950 إنما حوكم أعضاؤه عام 1955 أثر اغتيال 


المالكي بتهمة انتسابهم إلى جمعية سرية" 

4 رأينا أن المادة /7/ في الدستور السوري الراهن 
تنص على أن وحزب البعث العربي الاشتراكي هو 
الحزب القائد في المجتمع والدولة ويقود جبهة وطنية 
تقدمية تعمل على توحيد طاقات جماهير الشعب 
ووضعها في خدمة أهداف الأمة العربية». هذه المادة 
مائل في شقها الأول المادة /6/ من دستور الاتحاد 
السوفياتي ونصها ىا يلي : 

«القوة القائدة والموجهة للمجتمع السوفياتي ونواة 
نظامه السيامبى ومؤسسات الدولة والمنظيات الاجتماعية 
هى الحزب الشيوعي في الاتحاد السوفياتي. والحزب 
الشيوعي موجود من أجل الشعب ويخدم الشعب». 

ومن المعلوم أن هذه المادة تعرضت للتغيير في نطاق 
بيريسترويكا غورباتشوف. 

هذا ونص ميثاق الحبهة الوطنية التقدمية في سورية 
عل أن الحزاب اشرهة أزبعة نامزب الشينو 
وحزب الاتحاد الاشتراكي العربي وحزب الوحدوبين 
الاشتراكيين 5 الاشتراكيين العرب . وم تضم إلى 
الجبهة حتى الآن أية أحزاب جديدة؛ بل ضمت إليها 
تفرعات منشقة من الأحزاب السابقة تعمل تحت 
00 نفسه أو تحت اسم جديد كحزب الوحدوين 

الاشتراكيين الديمقراطيين. ثم كيه زا جديدا 
تظهر انباؤه في الصحف السورية وهي صحف 
تصدر عن حزب البعث أو عن جهات حكومية 
رسمية ‏ هو حزب التجمع الوطني الديمقراطي!* 
ومعلوم أن أحزاب الجبهة تستنكف بمقتضى ميثاق 
الجبهة عن ممارسة نشاطها في صفوف الجيش وفيٍ 
صفوف الطلبة والشبيبة. ومعلوم أيضاً أن الجبهة 
وسعت لتضم في عضويتها تمثلي المنظمات الجاهيرية 
الكبرى وطليعتها الاتحادان العامان للعمال والفلاحين 
وكبار مسؤولي هذه المنظمات من أعضاء حزب البعث 
العربي الاشتراكي . 


109 


خامساً ‏ كليات على سبيل الناقة: بين سكون 
الدساتير وحركية السياسة اليومية ثمة حوار يرجح أن 
تتغلب فيه الحركية على السكون لا سيا في دول تعاني 
من وطأة الظروف الدولية عليها كما هو حال معظم 
الدول النامية» والعربية ضمنها. معنى هذا القول ان 
النصوص الدستورية ليست القصة كلها فيا تنظم من 
أمور بينها حقوق الإنسان. لكي تكتمل صورة كيفية 
مقاربة موضوع حقوق الإنسان في دولة ما. لا بيد لنا 
إذن من متابعة القوانين والمراسيم التشريعية والتنظيمية 
وغيرهاء كما لا بد لنا من متابعة كلمات القادة 
وتوجيهاتهمء كما لا بد لنا من مراقبة تنفيذ كل ما 
سبق عدهء وليس هذا بالأمر السهل . 

إلا أن ما قمنا به أعلاه من إيراد نصوص دستورية 
ا بل هو يضيء الموضوع 
إضاءات 

0 هم إضاءة إنما هي تبيان انشغال صناعة 
الدساتير 5 بحقوق الإنسان القومية» اتشغالا 
مبرراً أدى إلى نتائج قيمة. شاهدنا مثلاً كيف أن 
اللغة العربية تعرضت أثناء الانتداب ‏ الفرنسي 
لمحاولة زعزعة وه ضعها الطبيعي كلغة رسمية وحيدة. 
وكيف أن هذه المحاولة لم تكن لحساب لغات محلية 
عريقة كالسريانية بل لحساب اللغة الفرنسية. كذلك 
ابدعت صناعة الدساتير السورية مند عام 1950 حلا 
دستورياً معقولاً يوفق بين إيمان شعبي عارم بمرحلية 
الكيان السوري (وبالتالي بضرورة قيام دولة الوحدة) 
وبين واقع قطري راهن عَبْرَهُ وعبره فقط يتم التعامل 
اليومي في شؤون الحكم. هذا الابداع السوري كان 
مصدر الحام لدساتير عربية عليدة. 


ثم أن ما قمنا به يسلط إضاءة معينة من خخلاها 
يتضح أن حقوق الإنسان القومية إطار لا تستطيع 
حقوق الإنسان السياسية تجاوزه. حين نقول بأمة 
عربية واحدة. وبالعمل للوحدة العربية فمعنى قولنا 


هائية الكيان السوري الحاليء أو على أساس تبني 
ائَاءٍ إلى .2 أضيقٍ من الأمة العريبة هي مثا الاب 
الاتباعن. أو ا أمة نه أوسع هي مثلا الأمة 
الإسلامية. وهذا الأمر ما يماثله في تصوص وممارسات 
حقوق الإنسان لدى غيرنا من الدول. ٠‏ يوم الأحد 
2 كإقمعت الشرطة الفرنسية بوحشية مظاهرة 
سلمية تقليدية قام بها أنصار الملكية في فرنسا تكريما 
لذكرى جان دارك. وتساءلت الموند (1991/5/14) هل 
هددت هذه المظاهرة بالخطر حياة الجمهورية حتى 
6 وزير الداخلية إلى 0 وسائل القمع؟ ار 
ل وصف 00 5 (شعب») يرا 
أن هذا الوصف يتناقض والدستور المرنسي #السية 
وحدة الشعب الفرنسي إذن قيدا على حقى الإنسان 
الكتورسكن الساني فل أن يفظم القينه ف حورت 
يعتلق مفهوم «الشعب الكورسيكي»؟ ؟ حقوق الإنسان 
القودية حت بالقرورة حقوقه السياسية , 

وحين تتعدد الحفوق القومية وتتنشعب تصبح 
محاصرتها للحقوق السياسية أكثر احكاماً . ولعل من 
طريف تفرعات هذا الوضع في سورية أن أحزاب 
الجبهة الوطنية التقدمية في سورية تشتمل كلها في 
اسهائها على صفة «الاشتراكية» ماعداالحزب 
الشيوعي الذي هو بالضرورة اشتراكي . 


وكل ما سبق مفهوم ضمن نظام معين من الأفكار 


دعامته محاولة الحكم التقدم ببنية المجتمع وتغييرها من 
إطار تقليدي إلى إطار عصري حديث. وهكذا 
فالدستور رَسْمّ لطموح أكثر منه تجسيداً لواقع بكل 
ما يتضمنه هذا القول من خطر تجاهل عناصر هامة 
الأثر في هذا الواقع . 

هنا يخطر ني الذهن هذا السؤال: ترى ماهو 
مصير هذه العناصر من الواة قع التي يتم تجاهلها؟ لا 
ا ا ا 
الوصول إلى تذويبها. إلا أن من المرجح في ظروف 
الدول. ولا سيا النامية منباء أن عملية التذويب هذه 
لا تتم بسهولة. بل قد لا تتم أبداً. بل قد تقود إلى 
مقاومة هذه العناصر لعملية التذويب مما يقضى بها إلى 
المقاومة عن طريق العنف. وفي هذا الخط من التفكير 
يصبح جائزاً طرح سؤال آخر: هل يمكن اعتبار 
العناية بحقوق الإنسان السياسية في عقد الاجتماعات 
وتأليف الجمعيات وتنظيم الأحزاب وسيلة لتجنب 
العنف؟ وإلى أي مدى تنتقص هذه العناية من حقوق 
الإؤنسان القومية العزيزة على كل قومي عربي. 

# اه 

اكتب هذه الكللات على سبيل الخاتمة وليس في 
تطور المجتمعات خاتمة. إلا أن الوضع الذي نشأ بعد 
حرب الخليج الثانية نقطة علام في تاريخ المنطقة 
العربية. ولعل المعنى الأهم لما جرى هو الحاجة إلى 
تلقيح الفكر القومي العربي بمزيد من الفكر السياسي . 
أما كيف يكن أن يتم ذلك فامر يتطلب مزيداً من 
البحث المسؤول المستنير” . 
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الحواشني 


استنكفت عن التصويت لصالح الاعلان دول ثان. ست مها شيوعية زهي الاتمحاد السوفياتي بأصواته الثلاثة وتشيكوسلوفاكيا 


وبولونيا ويوغوسلاقيا) ودولتان غير شيوعيتين هما اتحاد حنوب اهريقيا والمملكة العربية السعودية ولا ريب أن الدول الشيوعية 
تركر على حق المجتمع وأن المملكة العربية السعودية تركز على حق الله؛ أي واحب العبد إزاء حالقه. وهو أمر يتجاوز حقوق 
المرد وما يذكر أن اليمن لم تشارك في التصويت 
لزيد س التفصيل انظر. جورج حور: العرب وحقوق الانسان (دمشق دار المعرفة 1990) ص 36-33 
رعم ان الكتاب في أساسه محاضرات ألقيت ربيع 1975 على طلمة ماحستير العلوم السياسية بي معهد الدراسات العربية العليا 
التائع لجامعة الدول العربية, إلا أن المعهد لم يقم طبع هده المحاصرات في كتاب ثما اضطرني إلى طعها في سورية. ولعل 
السب في احخام المعهد عن نشر المحاصرات صمن مطوعاته يكمن في الفصل الرابع المعنون «أثر الاسلام في الدساتير 
العرنية؛. وما يدكر أن هدا المصل الدي أدى إلى عدم الشر بي القاهرة استأثر اهتام خاص ي ديروت شر مستقلا كمقال في 
عدد من الدوريات اللسانية المعروفة ميلها للعلابية كمحلة قضايا عربية وفي صيف ()199 قرات هدا العصل كبحث مستقل أيام 
مؤتمر دارسي الشرق الأوسط الأوروسين الدي عقد في ساريس هذا ويسدو أثر كتاي واصنيكا كل الوصوح في كل جاتب من 
جوابب بحث للدكتور محمد المحدوب عميد كلة الحقوق في الجامعة اللسانية عنوانه «العروبة والاسلام في الدساتير العربية» 
(الصمحات 50-27 من داراسات قومية ودولية. بشر مؤسسة باصر للثقافة. يروت 1981). 
لمريد من التمصيل عن التاريح الدستوري السوري يمكن الرحوع إلى كتاي ٠‏ خواطر مجددة حول مستقبل الوحدة العربية (دمشق 
دار الأديب 1984) وبالتحديد إلى الصمحات ‏ 31-11 مه يعوان. وصمحات من التطور الدستوري للقطر العربي السوري حتى 
ثورة اذار». 
في كتاب العروبة. (هامش () ميزت بين ثلاثة مستويات للعروبة في الدساتير العربية هي اللغة والتصريح بالانتماء للاامة 
العربية والتعهد بالعمل للوحدة العربية ص (70-27) ولكبي فصلت ها دمح المستويس الثاني والثالث؛» وان لم 95 مطمكاً كلية 
إلى استحقاق هدا الدمج. ولن اتوسع ها في هدا الأمر. وني الكتاب آنف الدكر الدي يبحث في الدساتير التي كانت سارية 
الملمعول عام 1975 (لدى اعداد الكتاب) ذكرت أن /12/ دستوراً منها تصرح «الانتاء إلى الأمة العربية» مها /8/ تنص على 0 
بالعمل للوحدة العربية هي الميثاق الوطبي الفلسطيبي ودساتير ليبيا والعراق واليمن الحشوي ومصر وقطر وسورية والحرين. 
الدساتير الأربعة التي تصرح بالانتماء إلى الامة العربية ولا تنص على التعهد بالعمل لوحدتها فهي دساتير الأردن والكويت 0 
الشمالي والامارات . 
لشىء من التفصيل عن المواحهة بين صيانة الحمهورية وتحقيق الوحدة انطر: جسور. الفكر السياسي المعاصر في سورية (لندن 
7 ص 60-58 
راحم كتاب العماد مصطعى طلاس : مرآة حياي (دمشق ‏ دار طلاس 1991) وهو مدكرات نائب القائد العام للجيش والقوات 
المسلحة وزير الدفاع السوري عن المترة بين 1948 و1958 . 
وهدا الحرب الحديد يتمير باسمه عن أحرات الحبهة إذ ترد به كلمة «ديمقراطي» ولا ترد به كلمة «اشتراكي» . 
.كلمة مستنير نشير إلى جملة أمور في طليعتها الاحاطة العلمية بتحارب العام السياسية والدستورية. أعمل مذ مدة في بحث 
موسع عن أثر الديادات في دساتير العالم ‏ وأكثر الدساتير تأثراً بالديانات هي دساتير الدول دات الأعلمية الإسلامية ودساتير الدول 
(غير الأوروبية) دات الأغلمية الكائوليكية وثمة ضع التجربة الاسرائيلية لفت بظري في دستور اسبابيا لعام 1978 مواد دات 
صلة عوصوع بحشا ها أورد بصوصها دون تعليق كما يلٍ: 

«المادة 1 -1- اسانيا دولة احتماعية وديمقراطية, تحصع لحكم القابون وتتبنى مثلا عليا لنظامها القاتري. هي مثل اللظام والحرية 
والعدالة والمساواة والتعددية السياسية». 

«المادة 3 -1- الكاستيلية هي اللغة الامسائية الرسمية للدولة وعلى كل الاسبان واجب - معرفتها وح استعماها 
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-2- اللغات الاسيانية الأخرى رسمية في المجتمعات دات الحكم الذاتي؛ كبا تنص على ذلك القوانين. 

-3- غتى التنوعات اللغوية المحتلفة في اسبانيا ارث ثقاقي هو موضع احترام وحماية خاصين». 

والمادة /6/: الاحزاب السياسية تعبير عن التعددية السياسية. . . ويشغى أن يكون ديمقراطياً البداء الداخلى هذه الأحزاب 
وعملها». ْ ١‏ 

المادة /11/ -3- « للدولة أن تفاوص معاهدات خاصة بازدواج الجنسية مع دول أميركا اللاتينية أو مع الدول التي كان لا أولها 
الآن علاقات حاصة باسسانياء . 


إلى الباحثين والكتاب العرب 


إلى الباحثين والكتات العرب: 

إيمانا مغها بأهمية التواصل والتفاعل مع الساحتين والكتاب. والتزاما منها 
بالشروط الموضوغية والعلمية الاحت تقيرفنا للحت الخاده سر تخلة الفكر 
العرت انواتعلى فى “عاو اعوادها عله الم سيد انما التودر العاف 
وعلى الشكل التالي : 

© العرب وتحولات نهاية القرن. 

© الجماليات العربية . 

© مأزق الايديولوجيا 

© السينم| والمسرح في المجتمع العربي . 

© الادب القصصي العربي . 


إضافه إلى هده المحاور فإن المحلة ستفرد بعصا من صفحاتها في كل عدد من 


أعدادها لدراسات محتلفة ومموعة تعالك موضوعات فكرية راهة 
و ب - 0 ب 4 - و 
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ملف 2 , حقوق الانسان العربي (أ) دراسات 


(دراسة مقا 


مقدمة 

نص المادة العكاسة من الدمعور الليتان ميد 
صدوره في عام 1926 على ما يلي: «الحرية الشخصية 
في حمى القانون ولا يمكن أن يقبض على أحد أو 
يحبس أو يوقف إلا وفقاً لأحكام القانون. ولا يمكن 
تحديد جرم أو تعيين عقوبة إلا بمقتضى القانود». 

وقد بقي السص المتقدم على حاله إذ إنه لم يمس بأي 
تعديل وبالتالي فإن التعديل الدستوري؛, الدي صدر 
بموجب القانون الدستوري رقم 18 تاريخ 1990/9/21 
تطبيقاً لوثيقة الوهاق الوطي التي أقرها السواب في 
النطائته ق كرس الأول / اكوب في عام 1989. لم 
يتناول بالتعديل الصمانات التي لحظها الدستور اللبناي 
مند عام 1926 فيما يتعلق بالحرية الشحصية. وبقيت 
تلك الضمانات على حاها في عهد «الجمهورية 
الشانية» في لبنان. بل أكثر من ذلك أن التعديل 
الدستوري الجديد أضاف إلى تلك الضمادات ضمانات 


(#) كلية الحقوق ‏ الجامعة اللسانية . بيروت - لساك 
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رنه) 


القاضي حلمي الحجار:» 


أخرى عير إقراره مبدأ الرقاية الدستورية ورسمه 
لحدود السلطة الإجرائية في ممارسة صلاحياتها بإصدار 
الموانين المعجلة استنادا إلى المادة 58 من الدستور 
اللسان 

ومونات طن ب انمي ف روك ل المادقة 
من الدستور اللبناني تفترض أن يبقى الانساد خارح 
أمكمة التوقيف أو السجن وفي الوقت نفسه توفر له 
الطمأنية بأنه لن يحبس ولن يوقف إلا في الحالات 
ووفقا للأصول الى نص عليها القانول. وبعبارة 
غنصرة توفر المادة 8 للفرد:ضيباتة حرنته :الشيخصية 
ودلك بفرض رسم الحدود والقيود بصورة مسبقة حتى 
إذا بقى الفرد ملترما تلك الحدود والقيود بقيت حريته 
الشخصية مصونة. وقد رسم المشترع اللبساني تلك 
الحدود والقيود فعلا ضمن قانون العقوبات اللسساني 
واضعا بالتالي ضمن هذا القانون الضهانات الموضوعية 
للحرية الشحصية (القسم الأول). 

ولكن تمحديد السلوك الاجساعي بصورة مسبقة 


وتقرير العقوبة لمن يخرج عن هذا السلوك. لا يكفي 
بحد ذاته لصيانة الحرية الشخصيةء وآية ذلك أن 
تلك الحرية يمكن أن تنتهك عند 22 بالإجراءات 
المطلوبة للتثبت من وقوع الجريمة ونسيتها إلى شخص 
معينء لذلك فإن الضمانات اللطلردسن القاضية 
الموضوعية تبقى قاصرة عن أداء مهمتها إذا لم تقترن 
بضانات أخترئ من الداحية الأجرائية (القسم 
الثاني) . 
القسم الأول: الضمانات الموضوعية 

إن الحرية الشخصية كانت مهددة دوماً في ظل 
الحكم الاستبدادي الذي كان يأى أن يعترف للفرد 
بأية حقوق أو حريات شخصية . 

وقد عانت المجتمعات من وطأة هذا الوضع فترة 
طويلة, إذ إن الحاكم كان يسخر السلطة والقانون 
لمصلحته بحيث يستطيع في أي وقت اتهام خصومه 
بارتكاب جرائم ليعبث بكل حرية شخصية يمكن أن 
يتذرع بها هؤلاء. 

ولكن نتيجة لتحول الأفكارء بدا أن الحرية 
الشخصية لا يمكن أن تكون مصونة إلا إذا علم كل 
فرد بصورة مسبقة ما هي الأفعال التي يعتبرها المحتمع 
أفعالا جرمية تميز الحد من الحرية الشخصية . 

وهكذا اتضح أن صيانة الحرية الشخصية تتطلب 
تحديد السلوك الاجتماعي المقبول بصورة موضوعية, 
وقد صيغت قواعد هذا السلوك فيما سمي بالقانون 
الجزائي» فأصبحٍ هذا القانون ضانة اللحرية 
الشخصية وملاذا من التحكم ومرشدا للسلوك 
الاجتماعي القويم الذي يجعل المواطن بمأمن من كل 
ملاحقة من قبل السلطة . 

وأصبحت الحرية الشخصية مصونة ولا يمكن الحد 
منها إلا في الحالات التي نص عليها القانونء 
فتحولت أصول الحكم مس مارسة كيفية» إلى سلطة 
مطلقه عائدة للقانون الصحيح . وهذا إحدى نتائج مبدأ 
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سيادة القانون. لأنه من نتائج هذا المبدأ. كما قال 
«دايس» '12106: «إنه من الممكن معاقبة الشخص 
لمخالفته القانون ولكن العقوبة لا يمكن أن تطوله لأي 
نل 01 

وتجسدت الضانة الأولى للحرية الشخصية بوجود 
قانون للعقوبات يحدد مسبقاً الأفعال التى يعاقب 
عليها هذا القانون وذلك من خلال مبدأ جوهري قام 
عليه القانون عرف بمبدأ شرعية الجرائم والعقوبات 
(الفقرة الأولل) ومن خلال القواعد التي تسود تفسير 
وتطبيق هذا القانون (الفقرة الثانية). 

الفقرة الأولى : مبدأ شرعية الجرائم والعقوبات. 
أولاً: شرح المبدأ. 

يعتبر مبدأ شرعية الجرائم والعقوبات أحد 
الضمانات الرئيسية للحرية الشخصية., ولا بد لفهم 
هذا المبدأ من استعراض آراء المفكرين والفلاسفة 
بشأنه والعوامل الإيديولوجية التي حكمت تفكيرهم . 

إن الفلسفة التي نهلت منها الإيديولوجيات 
التحررية لم تكن سوى اكتمال ونضوج للمذهب 
المفردي الذي نادت به المسيحية بواسطة لاهوتيى 
القرون الوسطى . ونستطيع أن نلحظ الدور المهم 
الذي لعبته الفكرة القائلة بأد الإنسان يتمتع بحقوق 
ملتصقة بشخصه وهذه الحقوق سابقة على وجود 
الدولة ومتفوقة عليها. إن هذه الفكرة ة هي الي نادى 
مها فقهاء مدرسة قابون ا والبشر أمثال 
بوفندورف وكروسيوس وغيرهه'” 

ثم جاء فلاسفة القرن الثامن عشر ينكرون حق 
السلطة في فرض العقوبات القاسية والتي لا مبرر لما. 
ومن هؤلاء الفلاسفة منتسكيو الذي أخرج كتابه 
«روح القوانين» وحمل فيه على قسوة العقوبات لا سيا 
ما كان منها مهينا. إلى جانب ذلك ظهرت كتابات 
هوبز ولوك وروسو التي بنيت على أساس العقد 
الاجتماعي . 


فذهب هويز إلى أن عقداً أبرم بين الأفراد حيعاً 
نقل الحق الطبيعي المطلق الذي كان لكل فرد على 
كل شيء إلى شخص ليس طرفا في العقد. وبالتالي 
فإرادة هذا الأخير تحل محل إرادة الجميع وتمثلهم . 

أما لوك فقد قرر أن جميع أطراف الجماعة طرف في 
العقد بما في ذلك من يتولى السلطة العامة وهم لا 
يتشازلون بمقتضاه عن حقوقهم كلهاء وإنما عن الجزء 
اللازم منها لخلق تلك السلطة التي لا يجوز أن تمس ما 
احتفظوا به من حقوق. فظهور الحاجة إلى تنظيم 
الحرية وحماية الملكية الخاصة وإقامة العداله اضطر 
الأفراد إلى الانضام بعضهم إلى بعض . . . 

وأخيراً بدأ جان جاك روسو كتابه العقد الاحتماعى 
بعبارة «يولد الإنسان حراً ولكمه يكبل بالأغلال في كل 
مكان فكيف حدث هذا التعيير.» ومموجب هذا العقد 
الاجتماعي «يضع كل واحد نفسه وكل ما أوت من 
قوة مشتركة تحت الادارة العليا للإرادة العامة ونلتقي 
ببيئتنا كل عضو كجزء مس كل لا يتحزأ». 

وكان لكتابات هؤلاء الفلاسفة أثر بالغ في رجال 
الفكر الجنائي. الذين استوحوا أفكارهم من فلسفة 
العقد الاحتماعى وأخذوا في دراسة علاقة الدولة 
بالمرد وأساس حقها في العقاب محاولين بدلك إيجاد 
ضوابط واضحة تحمى حرية الأفراد. واضعين بذلك 
حجر الأساس للقانون الجنائى الحديث© . 

وبما أن القانون الجنائي هو أحد مظاهر السلطة. 
فلا بد إذن من وجود تناقض بين هذه السلطة ‏ عير 
القانون الجنائى ‏ وبين الحرية . 

ذلك أن الإيديولوجيات التحررية تؤمن بوجود 
تناقض أسامى بين السلطة والحرية. لأن السلطة 
بنظرها هي قدرة وسيادة تسعى لكي تنظم حقوق 
وواجبات ومطالب الأفراد قٍِ المجتمع ‏ لذلك فإن أي 
تقدم نحو هذا ا هدف ينطوي بالضرورة على انتقاص 
من الحرية الطبيعية للأفراد الي ولدت معهم والتي 
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هي جزء لا يتجزأ من كيانهم . وما دامت الحرية هي 
سيادة الأفراد على مصائرهم وشؤونهم ومقدراتهم 
فلاند من أن يقع التصادم بين هذه السيادة والسيادة 
التي أت من قيام السلطة والحكم في المجتمع طلما أن 
السيادتس تقعان على نفس الشؤون وطالما أن السلطة 
هي الوسيلة الوحيدة لتدبير حقوق ومصالح ومطالب 
الأفراد. 

من هدا المنطلق ابتدعت هذه الإيديولوحيات كثيراً 
مس النظم والمؤسسات لمحاولة إزالة هدا التاقض. 
مس هذه الوسائل مثلا الديمقراطية السياسية. . 

واننا نعتير أن مدأ شرعية الجرائم والعقوبات كان 
إحدى الوسائل التي ابتدعتها هده الإيديولوحيات 
للتوفيق بين السلطة والحرية الشخصية : 

من باحية أولى أن هدا المبدأ يصون الحرية 
الشخصية, إذ لا يسع أي فرد أن يقوم بأي عمل 
بحرية وطمأنية إذا كان بالإمكان معاقسّه على أعمال 
لا يعرف مقدماً صفتها الجرمية والعقوبات التى يمكن 
أن يتعرص للا إدا أقدم عليها. ومع وجود هذا المبدأ 
يبقى المرد مطمئنا إلى أن حريته الشخصية مصونة 
طالما أنه لم يرتكب أي فعل من الأفعال التي يعتبرها 
القابون حرائم ويعاقب عليها. 

ومن ناحية ثانية, ان الحرية الشخ لشخصية هي حق 
أسامي ملتصق بشخص الإنسان وسابق في وجوده 
عل وجود الدولة. لذلك فإن أي حد من هذه الحرية 
لا يمكن أن يتم إلا بموافقة الأفراد. 

وإذ ان مبدأ سيادة الأمة يتضمن بأن من يملك 
السيادة داخل الدولة هو كيان عام ونجريدي ومثالي 
وهو الأمة, ومن أجل أن يُعير هذا الكيان عن إرادته 
يجب على الأمة أن تختار نخبة مؤهلة لأن تعبر عن كل 
التطلعات والمصالح التي تصبو إليها الأمة. 

ونتيجة للتصوير المتقدم يمكن القول إن تقييد 
الحرية الشخصية. عن طريق سن تشريع يصنف 


أفعالاً معينة كجرائم يعاقب عليها القانون. يعتبر 
متوافقا مع إرادة الأفراد بالتنازل عن قسم من هذه 
الحرية لمصلحة المجتمع الذي ارتضوا العيش ضمنه. 

ولعل قصر حق التجريم والعقاب على المشترع. 
كمعير عن إرادة الأمة. ما يميز مبدأ شرعية الجرائم 
والعقوبات في الأنظمة التحررية عنه في الأنظمة 
التسلظية أو الكلية: أذ إن هذه الألظمة الأخيرة يا 
تعرف مدأ فصل السلطات الذي ابتدعته 
الإيديولوجيات التحررية لقصر شؤون التشريع صدثياً 
على هيئة تمثل الأمة أو الشعب. 

والواقع أن هذا المبدأ كان أهم المبادىء التي تبنتها 
الإيديولوجيات التحررية لصيانة الحرية الشخصية. 
فمند عهد «الماكنا كارتا» تكرس هذا المبدأ كضانة 
للمواطنى ضد عيث الحكام بحريتهم الشخصية. 
فنصت المادة 39 منها على ما يل: 

«لا يجوز إلقاء القبض عل أي شخص حر أو 
اعتقاله أو نزع ممتلكاته أو حرمه أو إبعاده أو إنزال 
الضرر به بأية طريقة كانت» كها أننا (أي الملك) لن 
تأمر باتخاذ إجراءات ضده إلا بواسطة أحكام قانونية 
تصدر عمن هم من طبقة تمائثلة لطبقته ويمقتضى 
قوانين البلاد. 

وقد تأكد هذا المبدأ بعد ذلك بعريضة الحقوق 
«وخطونه1 04 ومتاناء2» الصادرة عام 1628 والتي 
تضمنت بيانا مفصلا لحقوق البرلان وعلى الأحخص 
التذكير بالحقوق التقليدية الي كفلتها الشرع القديمة 
وفي مقدمتها «الماكنا كارتا» وقد برز من بين هذه 
الحقوق حقان رئيسيان. ما زال الإتكليز يعتبرونه| 
بأخما يؤلفان المبدأين الجوهريين اللذين ترتكز عليهما 
سائر الحقوق الفردية والحريات العامة في إنكلتراء 
وهذان الحقان هما الحرية الشخصية التي يحرم القانون 
بموجبها التوقيف الكيفي بدون محاكمة على أساس 
القوانين المرعية من جهة وتحريم إنشاء الضرائب 
وفرضها بدون موافقة البرلان من جهة ثانية. 
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وقد ظهر المبدأ بعد ذلك في إعلان الحقوق الصادر 
عام 1774 في الولايات المتحدة الأميركية . 

كما أن الثورة الفرنسية كرست هذا المبدأ في شرعة 
حقوق الإنسان والمواطن الصادرة عام 1789. فقد 
تضمنت هذه الشرعة في مادتيها الأولى والثانية» أن 
للإنسان. وهذه الحقوق هى : الحرية. والسلامة » 
وحق مقاومة الجور. 
-هه ذا أوع عنان11أ0م مماامقاء2550 عأيام! عل أناط عل» 
دع اطلام ارعوع 1م صر اأء داع ”اهم كأاوعل دعل لمنال رعذ 
معطلا ها أممد واعننااقم وأروعل ذع.ا .عصصصط؟.] عل 

.«ض0اذوع]مم0'! 3 ععضمواأذلذغ8 12 ,غ101ناد 12 

فبعد هذا التذكير بحقوق الإنسان الطبيعية نصت 
المادة 7 من الشرعة : 
كان إل" قِ الأحوال المحددة ف القانون وبمقتضى 
الأحوال التى ينص عليها هذا القانون». 

ثم نصت المادة التاسعة : 

دلا يجوز القبض على أي إنسان حر أو حجز 
حريته أو نفيه تعسفاء . 

ثم جاءت المادة الحادية عشرة في فقرتها الثانية 
تكرس بصورة صريحة وقاطعة هذا المبدأء بقوها: 

1- كل شخص متهم بجريمة يعتير بريئا إلى أن 
تثبت إدانته قانونا بمحاكمة علنية تؤمن فيها الضانات 

2-لايدانأي شخص من جسراء عمل أو 
امتناع . إلا إذا كان ذلك يعتير جرما وفقا للقانون 
الوطنى أو الدولي وقت الارتكاب, كذلك لا توقع 
عليه عقوبة أشد من تلك التي يجوز توقيعها وقت 
ارتكاب الجريمة)”". 

وبعد ذلك تكرس هذا المبدأ في الدساتير التى 


تعاقبت في فرنسا كأحد الضمانات الرئيسية لصيانة 
الحرية الشخصيةء حتى أن دستور الجمهورية الخامسة 
في فرنساء الذي قلص صلاحية البرلان في حقل 
التريعع بتخويله السلطة الإجرائية حق التشريع ني 
بعض المواد. قد احتفظ بحق السرلمان في التشريع في 

الحقل الحزائي نظراً لما يتضمنه هذا الحقل من أهمية 
بالنسبة للحرية الشخصية. 

كا أن معظم الدساتير العصرية قد تضمنت النص 
على هذا المبدأ كأحد الضانات الرئيسية لصيانة الحرية 
الشخصية . 

وجاء نص الدستور اللبناني منذ عام 1926 متوافقاً 
مع تلك الدساتير إذ نص الشق الأخير من المادة 
الثامنة على أنه رلا يمكن محديد جرم أو تعيين عقوبة 
إلا بمقتضى القانون» مكرسا بذلك مبدأ شرعية 
الجرائم والعقوبات» وقد جاء التعديل الدستوري عام 
0 دون أن يمس المبدأ المتقدم بأي تعديل ومفصحا 
بذلك عن رغبة الذين صاعوا وثيقة الوفاق الوطنى في 
الطائت: ناعتاة الضاتائة' المعروفة > فى الدساتير الي 
تعتمد الإيديولوحية التحررية؛ لصيانة الحرية 
الشخصية . 

وإذ إن القانون هو تعبير عن الإرادة العامة للشعب 
عبر تمثليه في السرلمان. فلا بد أن يأتي هدا التعبير 
صادقا بحيث يستوحى القانون تلك الإرادة في 
السياسة التشريعية التى ينتهجها في الحقل الجزائى 
هذا اما ايظهر ين غخلال امتعراض العرامئل ال 
تتحكم بالسياسة التشريعية عند تجريم سلوك معين. 
ثانياً: العوامل التى تتحكم في تجريم سلوك معين. 

إن المصالح التي تحميها القوانين الجزائية تختلف 
باختلاف الدول والمذاهب الدينية والسياسية 
والاجتاعية والاقتصادية الي تعتنقها كل دولة. فا 
يعد جريمة في نظر دولة ما قد لا يعد جريمة في نظر 
غيرهاء وهذا يختلف تعريف الجريمة بين دولة 
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وأخرى. ففقهاء الغرب ينظرون إليها نظرة قانوية 
فيعرفونها بأنها «الأعيال والامتتاعات التى يحظرها 
القانون تحت طائلة العقاب» في حين أن القانون 
السوفياتي يعرّفها بأنها عمل أو امتناع موجه ضد 
النظام السوفياتي أو يخرق النظام الحقوقي الذي 
أسسته سلطة العمال والفلاحين. 


من هذه التعاريف يتضح أن السياسة التشريعية 
لتجريم سلوك معين تأخذ بعين الاعتبار في 
الإيديولوجيات الكلية مصلحة النظام السياسي 
القائم بحيث يأتي التشريع الجزائي خدمة هذا 
النظام. في حين أن السياسة التشريعية لتجريم سلوك 
معين في الإيديولوجيات التحررية تنطلق من كون 
الجريمة هي رسم لحد أدنى من السلوك المقيبول 
اجتماعيا. فهي تحديد وتقييد قانوني للحرية الشخصية 
ولكنه تقبيد لا بد منه من أجل استمرار المجتمع 
وسلامة المواطنين . 

ونرى أنه يترتب على هذه النظرة للجريمة بأن 
الأنظمة التى تأخذ بالإيديولوجيات الليبرالية تستوحي 
الإرادة العامة لتجريم سلوك معين. فطاا أن تحديد 
الجرائم والعقوبات بموجب القانون إنماييدف 
لاستمرار المجتمع وسلامة المواطنين. صمن إطار من 
الرضى من قبل هؤلاء المواطنين فلا بد للمشترع من 
أن يعكس إرادة المواطنين عند رسم الحد الأدق من 
السلوك المقبون اجتاعيا. 

وإذا كان المواطنون يعتيرون. بالرغم من التجريم 
المنخصوص عليه في القانون بشأن فعل معين. أن هذا 
الفعل مقيول اجتاعياً وان لا ضرر اجتاعياً منه لأن 
التجريم بصدده لم يعد يأتلف مع متطليبات الحياة 
الاجتاعية فيمضون في هذا السلوك غير آمهين بالطابع 
الإجرامي له نرى أن المشترع يستوحي الإرادة العامة 
بشأن هذا السلوك ليزيل عنه الصفة الجرمية . 

وخبر مثال على هذا الوضع نراه في بعض الأنظمة 


التى تأخذ بالإيديولوجيات الليبرالية بشأن جريمة 
الإجهاض. فالأبحاث التى أجريت والإحصاءات 
الي وضعت تثبت أن عدد حالات الإجهاض التي 
بس غلننهاللسلطاتت القضائية في أي بلد فتلاحق 
وتجرم يبلغ واحد من الألف من الحالاتث الحقيقية 
السائدة في أي مجتمع . هذا الفارق الكبير بين الظامر 
والواقع حمل اهيئة التشريعية في ولاية نيويورك على 
إلغاء تجريم الإجهاض بموجب قانون صدر في 
تموز/يوليو عام1970. ى) حمل المحكمة العليا في 
الولايات المتحدة الأميركية على اتخاذ قرارين مبدثيين 
عام 1973 اعتبرت بموجبهما أن قوانين الولايات 
المتحدة التي تحرم الااجهاض هي قوانين غير دستورية 
وبالتالي أقرت للمرأة حق التخلص من جنينها في 
الأشهر الثلاثة اللاحقة إذا كانت صحتها الحسدية أو 
العقلية بخطرء مع ما يتضمنه هذا من مفهوم واسع 
يشمل الوضع النفسانٍ. 
كذلك الشذوذ الجنسي في إنكلترا كان يعتبر جرماً 
قأصبح الآن عمثابة حالة مرضية واجتماعية لا توجب 
أية ملاحقة جزائية. وذلك طبقاً لنظرة الشعب 
الإنكليزي لهذا السلوك. 
ولكن لا بد من الإشارة إلى أن استيحاء المشترع 
للارادة العامة بشأن السياسة التشريعية في الحقل 
الجنائئي تقف عند حدود الالتزام بالمعايير الأساسية 


الى تنظم حياة مجتمع معين وتشغل حجر الزاوية 


خلاصة وتقييم الفقرة الأول . 

إن القانون الجنائي هو تقييد وضمان للحرية 
الشخصية في الوقت نفسهء تقييد لا بد:منه لاستصرار 
المجتمع. وضمان يتحقق برسم حدود الحد الأدنى 
للسلوك المقبول اجتاعياً والذي يستوحي الإرادة العامة 
في رسم حدود هذا السلوك, وكل ذلك بموجب قانون 
مسبق صادر عن الشعب عبر ممثليه . 
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ولكن هل أن ذلك يكفل فعلاً الحرية الشحصيةء 
نخسن رن سو لد جه ل تعييك آزالا معن الذاف 
الحدود التي رسمها الشعب لنفسه عبر تمثليه؟ 

إن مبدأ شرعية الجسرائم والعقوبات يمكن أن 
يتعرض لانتهاكات وذلك عندما يتخلى البرلان عن 
حق التشريع لغيره من المؤسسات الدستورية كما في 
الحالات التالية: 

1 المراسيم الاشتراعية. درج البرلمان اللبناني على 
تفريض المتلطة الإتحرافيسة القيام يتوظم الشر ينع في 
مجالات مختلفة ومن بينها قانون العقوبات, وف هذه 
الحالة يكون قد صدر نص بالتجريم والعقوبة من 
ل فوضها الشعب هذا الحق. 

- القوانين التي توضع ع برجم التنفيذ بمرسوم 
يصدر عن السلطة الإجرائية إذا تأخر البلمان عن 
البت ممشروع القانون خلال مهلة معينة تسطبيقاً 
لأحكام المادة 58 من الدستور اللبناني. ومحذور هذه 
الحالة لا مختلفت عن المشتدور المشار إليه فى الجالة 
السابقة . 

ولكن لا بد هنا من تسليط الضوء على التعديل 
الدستوري الصادر عام 0 إذ إن هذا التعديل 
تناول المادة 58 وذلك بأن فرض تلاوة مشروع القانون 
علدا في أول جلسة عامة لمجلس النواب ووضعه على 
جدول الأعمال فيها ومضي مهلة الأربعين يوماً بعد 
ذلك دون أن يبت به المجلس .» فأصبح نص المادة 58 
كا تعدلت يموجب القانون الدستوري رقم 90/18 على 
الشكل التالي: 

«كل مشروع قانون تقرر الحكومة كونه مستعجلاً 
بموافقة مجلس الوزراء. مشيرة إلى ذلك في مرسوم 
الإحالة: يمكن لرئيس الجمهورية بعد مضي أربعين 
وما فى طرعحه لامجلل تمك ناوه علدا في أو 
جلسة عامة لمجلس النواب ووضعه على جدول 
الأعال فيها ومضى هذه المهلة دون أن يبت بهء أن 


يصدر مر ويا قاضياً بتنفيذه يعد موافقة يجلس 
الوزراء» 5 

3- ترك المشترع أحياناً أمر تحديد الجرائم في 
على ذلك ما نصت عليه المادة 770 من قانون 
العقوبات اللبناني كما تعدلت بالمرسوم الاشتراعي 
12 ومؤّداها: 

«من خالف الأنظمة الإدارية أو البلدية الصادرة 


وفقاً للقانون عوقب بالحبس حتى ثلاثة أشهر وبالغرامة 
من 500/ إلى /3000/ل. ل. أو يإحدى هاتين 
العقوبتين». 


شي الحالة المتقدمة أن 0 الإداري أو البلدي 
المشترع. . 

- التعاريف العامة والمطاطة. إذ إن مثل تلك 
التعاريف يمكن أن تحد من مبدأ شرعية الجرائم 
والعقوبات . 

ولكن ما يبرر هذه التعاريف هو أنه إذا كان مبدأ 
شرعية الجرائم والعقوبات وضع لضان الحرية 
بحاجة تماية نفسه من اللجرميت الذين يقدمون على 
يحدد عَقَوِيَاتَ ها نما يفسح المجال يا أمام 
المجرمين المحترفين للتملص من الأحكام الجزائية 
ركاب العا يا ار القسامير 
هؤلاء ارين وإنزال العقاب 10 

5 دور الرقابة الدستورية: إن مبدأ شرعية 
الجرائم والعقوبات يعني. كما ذكرناء أن تحديد 
الجرائم وتعيين العقوبات لما يجب أن يتم من قبل 
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تطرح مشكلة انطباق القانون على أحكام الدستور أو 
مخالفته لتلك الأحكام . 

ولا شك أن نظرية الرقابة الدستورية تنطوي على 
فوائد جمة لحاية الحقوق الشخصية التى يكون قد 
ضمنبها النص الدستوري!. وكان الرأي الراجح في 
لبنان حتى عام 1983 ان المحاكم لا تملك حق الرقابة 
على دستورية القوانين» ولكن هذا الوضع قد يتبدل 
بعد صدور قانون أصول المحاكمات المدنية الجديد 
بالمرسوم الاشتراعي رقم 90 تاريخ 1983/9/16 إذ 
نصت الادة الثانية منه على ما يى : 

«على المحاكم أن تتقيد بمبدأ تسلسل القواعد. عند 
تعارض أحكام المعاهدات الدولية مع أحكام القانود 
العادي. تتقدم في مجال التطبيق الأولى على الثانية. 
ولا يجوز للمحاكم أن تعلن بطلان أعمال السلطة 
الاشتراعية لعدم انطياق القوانيى على الدستور أو 
المعاهدات الدولية». وذهبنا في حينه إلى أن النص 
الجديد يعطي المحاكم حقى الرقابة الدستورية عن 
طريق الدفع”. ثم جاء التعديل الدستوري الجديد 
عام 1990 يعتمد مبدأ الرقابة الدستورية على القوانين 
عن طريق الدعوى الأصلية التي تصل إلى حد إيطال 
النص القانوني المخالف للدستور. وبالفعل أن 
التعديل تناول المادة 19 التي أصبح نصها على الشكل 
التالي : 

ينشأ مجلس دستوري لراقبة دستورية القوابين. 
يعود حىق مراحعته في ما يتعلق بمراقبة دستورية 


القوانين للجهات الآتية: 
- رئيس اجمهورية - رئيس يجلن: النوات - رئيس 
يحلس الوزراء - عشرة من أعضاء مجلس النواب ‏ 


رؤساء الطوائف المعترف مها قابواً في ما تعلق صما 
بالأحوال الشخصية وحرية المعتقد وحرية الشعائر 


الدينية وحرية التعليم الديني . 
تحدد قواعد تنظيم المجلس وأصول العمل فيه 


وكيفية تشكيله بموجب قانون». 

ولا شك أن اعتاد مبدأ الرقابة الدستورية على 
القوانين يوفر ضانة إضافية للحرية الشخصية وذلك 
بإخضاع القوانين ن التي نحدد الجرائم وتعين العقوبات 
لها إلى 0 ا تطبيقاً 8 المادة الثانية من 
الدستوري تطييقا لنص المادة 19 من الدمكور 
تعدلت بالقانون الدستوري رقم 90/18 وذلك حتى 
يبقى القانون منسجياً ومتواققاً مع نص الدستور الذي 
وصع الضانات لصيانة الخرية الشخصية . 
القرة الثاني : تفسير وتطبيق القوانين الجزية. 
الأحوال الكامنة ة ف صمير “كن اذلو ينبغي أن 
يضع في الشرائع التي يسنها مرونة كافية لتدارك 
الظروف ا 

وقد عير الفقهاء المسلمون عن ذات القاعدة 
بقولهم: «إن النصوص متناهية بينها الوقائع غير 
متناهية» وما ل" يتناهى لا يضبطه ما يشاهى)" . 

من هنا يأتي دور القاضي في تطبيق وتفسير النصء 

ولكن بما أن الموضوع يتعلق بنص جزائي. أي 
بنص يعتبر تقييدا وضانا للحرية الشخصية في آذ» 
فلا بد لهذا التفسير أن يتأئر بالإيديولوجية التي تسود 

فالإيديولوجية التحررية تعتير أن الحقى هو صفة في 
الإنسان تمكنه من أن يتصرف بأشكال معينة طبقا لما 
هو يريد (غروسيوس) وأن الحرية سابقة في وجودها 
على السلطة ومتفوقة عليها. ولذلك قإنه إذا حصل 
تصادم ب بين الحرية والسلطة لا بد من ترجيح الحرية 
عل السلطلة لآن الحرية هي القيمه النطلقة التي لا 
يمكن المساس بها أو التجاوز عليها لأنها هدف 
المجتمع السيامي في حين أن السلطة هي قيمة نسبية 
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وعند التعارض بين المطلق والنسبي يجب تغليب 
المطلى . 

ويما أن تقييد الحرية الشخصية بنتيجة تطبيق 
القانون الجزائي هو أحد نتائج ومظاهر السلطة فلا بد 
عند تفسير أو تطبيق النص الحزائي من ترجيح الحرية 
الشخصية. وبالتالي يجب أن يفسر هذا النص بما 
يصون هذه الخحرية . 

والمشاكل التي يثيرها كل تشريع هي كيفية تفسير 
هذا النص في حال وجود نقص أو غموض أو تناقض 
بين أحكامه لأولا) ثم في تطبيق هذا النص عند 
وضوحه ومدى سلطان القاضي في تقدير شرعيته 
(ثانيا) . 


أولاً : على صعيد التفسير. 

قد ترتكب أفعال لا يحتوي التشريع الجزائي نصا 
بشأن تجريمها ومعاقبتهاء ولكها تتماثل مع جرائم 
أخرى نص عليها هذا التشريع. فطرد عيدتي 
السؤال هل يحق للقاضي الجزائى بي أن يجرم هذه 
الأقعال قياسا على الأفعال التي ريه المشترع لوحده 
العلة 1 -. ثم قد يكون النص غامضا أو يبدو أن 
هناك تناقضاً بين أحكامه. فيطرح عندئذٍ لمر 
يجب على القاضي أن يسلك طريق التفسير الواسع 
الضيق بصدد هذا النص 2-. 
1- في القياس . 

القياس هو إلحاق واقعة لا نص على حكمها 
بواقعة ورد نص في حكمها لتساوي الواقعتين في 
العلة» وهو معمول به في تفسير القوانين المدنية . 

ولكن هل يمكن الأخذ بالقياس في تفسير 
النصوص الجحزائية؟ 

وتنطلق هنا من المثال التالي الذي عرض على 
القضاء اللبناني بقضية لعبة الفليبرز. 


نصت المادة الأولى من قانون أول شباط/ فبراير 
2 على ما يلي: 

«تعتبر ألعاب قار ممنوعة جميع الألعاب الي تجري 
بواسطة الآلات الكهربائية أو غير الكهربائية التي تدار 
آليأ بعد وضع إحدى قطع النقد فيهاء أو أية مادة 
أخرىء أو بأية وسيلة كانت». ويمنع استيراد هذه 
الآللات واقتنائها وتشغيلها مهما كانت الغاية التى 
أعدت فطاع . ١‏ 

ثم نصت المادة الشانية من القانون نفسه على 
العقوبات التي يمكن أن تنزل بكل من خالف أحكام 
المادة الأولى . 

طرحت على القضاء اللبناني قضية ألعاب الفليبرز 
لمعرفة ما إذا كان يمكن تطبيق هذا النص عليها أم 
لاء مع العلم أن هذا القضاء اعتبر أن اللاعب هو 
الذي يدير هذه الآلات بفنه ومهارته. 


ولكن هل يمكن اعتبارها بكل الأحوال آلات قار 
ممنوعة عملا يقانون أول شباط /فيراير 1962. لوحدة 
العلة بين منع الآلات المقصودة بهدا القانون وآللات 
الفليبرز. 

أجاب القاضى الجزائي المنفرد في بيروت في حكمه 
الصادر في 7 كانون الأول 1970 على هذا التساؤل 
بقوله إنه لا يمكن تطبيق النص المدكور على آلات 
«الفليرز». 

وقد صدقت محكمة اسكناف جزاء بيروت هذا 
الحكم في شباط / فبراير 1971" . 

وقد أبرز الفقهاء حسنات التمسك بمبدأ لا جرم 
ولا عقوبة بدون نص وبالتالي برفض القياس كأداة 
لحاية الأفراد جاعلين منه قاعدة أساسية من قواعد 
الكيان الاجتاعى والتى لا يجوز أن تمس مهما كانت 
العواقب ‏ مع الإشارة إلى أن هذه العواقب تبقى 
محدودة بالنسبة للمحاذير المترتبة على الخروج عليه . 
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وهناك اتهاه آخحر عبد اللجوء إلى القياس لمعاقية 
أفعال مشاببة للأفعال التى تجرمها النصوص القائمة 
انطلاقا من وظيمة القضاء الجزائى كحام للأفراد 
إذ إن وظيفته الأساسية هي ملاحقة المجرمين والحكم 

وإننا نعتير أنه في ظسل تشريع ينطلق من 
الإيديولوجية التحررية لا يجوز الأخذ بالقياس في 
المواد الحزائية.ء وذلك للأسباب التالية : 

ليس للقاصي أن يكمل القانون. لأن ذلك يعود 
للمشارع فقط. ودلك حرصا على صيانهة الحرية 
الشخصية . 
أن نتوقف عند البحث عن النية الحقيقية أو المفترضة 
للمشرع. نخلق قاعدة جديدة لتجريم فعل وفرة 
عقوبة بناء على قائل الأسباب والمعطيات بين هذا 
الفعل وفعل آخر حرمه المشترع وحدد له عقوبة. 
وبعبارة أخرى أن التفسير عن طريق القياس هو 
إضافة على القانون . 
القياس عندما يتعلق الأمر نص جزائي . فإنه يبقى له 
أن يفسر هذا النص. 
22 في التفسير: 

يقتضى التمييز بين حالتين: 

غموض المص أو الشاقض الظاهر بين بعض 
أحكامه , 
الحالة الأولى : وضوح النص. 

يخضع تفسير النص ف هذه الحالة إلى قاعذة قديمه 
مؤداها «لا اجتهاد في معرض النص». 


إذ عندما يكون النص واضحاً ودقيقاً ويعير في 
صيغته عن إرادة المشترعءٍ فلا يبقى عل القاضي إلا 
أن يطبق هذا النص حرفيا. 

وأن التطبيق الحرفي للخص الواضح لا يقتصر على 
قوانين العقويات بل يشمل كافة فروع القانون, 
ولكن ما يميز تفسير النصوص الجزائية عن غيرها إفا 
هو تفسير النصوص الغامضة أو التي يبدو أنها تحتوي 


الحالة الثانية: غموض النص أو التناقض الظاهر بين 
بعض أحكامه . 

نفترض هنا أن النص غامض بحيث لا يفصح في 
صيغته عن إرادة ة المشترعء » أو أن هناك تصوصا يبدو 
أن تناقضاً ظاهراً يوجد بيتها . 

فما هي القاعدة التي يجب أن يتبعها القاضي 
الجزائي 0 لهذا النصء هل يمكنه أن يتوسع 
في التفسير أم عليه أن يلتزم حدود التفسير الضيق . 

إن 0 التحررية تؤمن أن الفرد والحرية 
هما الأساس في كل مجتمع سياسي وبالتالي فإن السلطة 
ما وجندت إلا من أجل هذا الفرد وتلك الحرية 
وبالنتيجة فإن الحرية هي مطلقة بينما السلطة نسبية؛ 
وبالتالي إذا ما وجد تناقض بين السلطة والحرية يجب 
ترجيح الحرية. 

وكها قلنا في السابق أن اشتراع النصوص الجزائية 
وتطبيقها هو أحد مظاهر السلطة. وبالتالي يجب 
ترجيح الحرية الشخصية في كل مرة تعرض على 
الفاضي مشكلة تفسير نص جزائي غامض أو يبدو أن 
هناك تناقضاً بين بعض أحكامه. 

ونتيجة للتحليل السابق على القاضي اختيار المعنى 
الذي يؤدي إلى الإباحة وليس للتجريم » وذلك 
الشجافاً مع مبدأ 2 الجرائم والعقوبات. لأنه 
يمخئى في حال العكس أن يؤدي ذلك إلى إحداث 
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جرائم جديدة لم ينص عليها القانون» الأمر الذي 
يتنافى مع قاعدة شرعية الجرائم والعقوبات. 


وبالنتيجة نرى أنه إذا لم يتمكن القاضي بسبب 
غموض النص من معرفة نية المشترعء فإنه يتوجب 
عليه عند الشك أن يحكم يعدم المسؤولية . 

على أن هذه القاعدة لا تعني أنه يمتنع على القاضي 
أن يفسر القوانين الجزائية, فالتفسير الضيق ليس 
معناه عدم التفسير أو الاعتّاد على حرفية النص دون 
ل ل ا أن يفتش عن 
نية المشترع وأن يحترم روح القانون أكثر من حرفيته . 


كما أن التمسير الصيق ليس معناه أن مدى تطبيق 
القوانين الجزائية ينحصر في الحالات التي من أجلها 
وضع المشترع نصوص تلك القوانين في زمن مس 
الأزمان. مثلا إذا صدر قانون جزائي ينص على سرقة 
مال الغير في وقت لم تكن فيه الكهرباء معروفة, فلا 
يمكن القول بأنه لا يسع القاضي. عن طريق التفسير 
أن يعتير سرقة القوة الكهربائية جرما بحجة أن 
المشترع لم يفرض سرقة شيء لم يكن موجودا . 

ولكن إذا تبين للقاضي أن الفعل المرتكب ينطق 

1 فهل يطبق هذا النتص 
حتاً أم أ نه يتمتع بسلطة يمكن أن تحد من تطبيقه؟ 


ثانياً: مدى سلطان القاضى في الحد من تطبيق النص 
الجزائي ْ 

هل أن القاضي ملزم بتطبيق النص الجزائي» ولو 
كان هذا النص يتجاوز الحدود التي تنازل فيها الأفراد 
عن بعض حقوقهم م عندما افير ادن 
ينلع عن م هذا 7 إذا وجده ا الحدود 
الى يجوز معها تقييد الحرية الشخصية؟ 


لا بد هنا من التفريق بين البلدان التي تقر بالرقابة 


الدستورية على القواتين» وبين البلدان التي لا تقر 
تلك الرقابة. ْ 
1- بالنسبة للبلدان الي تقر الرقابة على 
القوانيق: ١‏ 

إذا كانت الحرية الشخصية مصونة بموجب أحكام 
الدستور فقد يصدف أن يتجاوز المشترع الحدود التي 
رسمها الدستور فيسن قانونا يمس بالحرية الشخصية 
يما يتناقض وأحكام الدستور. 

إن نظرية الرقابة الدستورية على القوانين تمكن 
القضاء من القول بعدم دستورية هذا القانون وبالتالي 
القول بعدم تطبيقه بحيث تبقى الحرية الشخصية 
مصونة ضمن الحدود الي كفلها الدستور. 

وقد صدف في الولايات المتحدة الأميركية أن 
عرضت على القضاء قوانين تحد من الحرية الشخصية 
فقررت المحاكم عدم دستورية هذه القوانين. من 
ذلك القرارين المبدثيين اللذين اتخذب] المحكمة العليا 
فى الولايات المتحدة الأميركية عام 1973 واعتيرت 
يهن أن قوانين الولايات المتحلة التي نمحرم 
الاحهاض هي قوانين غير دستورية وبالتالي أقرت 
للمرأة الحامل حق التخلص من حنينها في الأشهر 
الثلاثة اللاحقة إذا كانت صحتها الحسدية أو العقلية 
بخطر. 

ونرى أن نظرية الرقابة الدستورية على القوانين 
هي خير ضهان لصون الحرية الشخصية ولمنع المشترع 
من تجاوز الحدود التى رسمها الدستور لهذه الحرية, 
وقد رأينا أن لبان انضم إلى فثة البلدان التي تعتمد 
مدأ الرقابة الدستورية على القوانين!!" . 
2 - بالنسية للبلدان التي لا تأخذ بالرقابة على 
دستورية القرانيق 7 ”5 

إن هذه البلدان لا تقر بحى بحق القضاء بمراقبة انطباق 
القانون الصادر عن 0 على أحكام الدستورء 
ولكن يبقى أن القانون يستوجب إجراءات شكلية 


دستورية 
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معينة لاكتساب صفة القانون تنما يعطى القضاء 
إمكانية رقابة من الناحية الشكلية على القانون (أ) كما 
أن بعض النصوص الجحزائية يمكن أن تصدر بشكل 
أنظمة أو قرارات إدارية مما يفسح مجالا لمراقبة قانونية 
هذه الأنظمة والقرارات (ب) . 

مراقبة القوانين من الناحية الشكلية . 

لا بد لاكتساب النص صفة القانون من اتخاذ 
القانون في بجلس النواب. وتوقيع رئيس ا جمهورية 
عليه ونشره ف الجريدة الرسمية . 

وإذا صدف أن عرض على القضاء الجزائى فعل 
معين ينطبق على نص ادعى أنه اكتسبف صفة القانون 
فإنه يحق لهذا القضاء أن يتحقق فعلا مما إذا كان هذا 
النص قد أصبح قانونا بالمعل أم لا 

ا حدثت سابقة قٍِ ا *''. إذ إن قانون 
ل 9 إلا أن هذا لاود لم ينشر في الحريدة 
الرسمية إلا بتاريخ 1951/1/17.ومن الطبيعي أن يكون 
الموقف الذي وقفته المتحاكم وهو عدم الأحعذ هذا 
القانون إلا بعد نشره ٍ فى الحريدة الرسمية من قبل 
رئيس |الجحمهورية. وهو الموقف الصحيح'”!'. وف هذا 
الوضع يتساوى القاضي الجزائي مع القاضي المدني إذ 
يحق لأية محكمة أن تراقب أي قانون من الناحية 
الشكلية . 

ل 
الأنظمة والقرارات الإدارية التي رم أفعالا معينة. 
وما ذلك إلا لكونه حامي الحرية الفردية 
ب - مراقبة الأنظمة والقرارات الإدارية 


قد تقرر بعض الأنظمة أو القرارات الإدارية 
عقوبات معينة لجرائم تعرفها. 


وقد تكون هذه الأنظمة والقرارات محجالفة 
للقانون» والمبدأ هو أن بجلس الشورى هو الجهة 
الصالحة لتقدير شرعية تلك الأنظمة والقرارات سواء 
كانت تتعلق بالأفراد أم بالأنظمة. 
وعليه إذا أثيرت أمام محكمة عدلية صالحة لرؤية 
اختصاصها لأنها تتعلق بتقدير شرعية عمل إداري» 
فعليها أن تتوقف عن متابعة رؤية الدعوى وأن تكلف 
الفريق الأكثر عجلة مراجعة القضاء الإداري لفصل 
هذه المسألة4! , 
ولع روجا خل هذا ادا وعدونا الحوية 
الشخصية أقر الاجتهاد الفرنبى بأنه يحق للقاضى 
الجزائي» بل يجب عليه؛ أن ينظر في شرعية الأنظمة 
التي تفرض عقوبات29 , 
وهذا الاجتهاد لا يستند فقط إلى نص المادة /471/ 
عقوبات فرنسي التي تقابلها المادة 2700 عقويات لبناني 
والي تشترط أن يكون النظام ادر وفقاً للقانون بل 
يستند أيضاً إلى المبادىء العامة . وهذه المنادىء هي : م 
1 - أن قاضي الأصل هو قاضي الفرع . 
أن للقاضي الجزائي اختصاصاً شاملا ينتج عن 
طبيعة المهمة الموكولة إليه. إذ على هذا القاضى أن 
يحل جميع المشاكل التي يتوقف على حلها تطبيق أو 
ا 
إن السلطة القضائية هي حارسة الحرية الفردية 
ا ا يم أن تتحقق 
بادىء ذي بدء من شرعيتها. وهذا 8 المخصوص 
عيها لهرتات ال ره وحريتهم وأحياناً 
حياتهم . 
وكان الاجتهاد الفرسبي. بصورة عامة. يطبق على 
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الأعمال الفردية نفس المبادىء التي كان يطبقها على 
الأنظمة العامة إلى أن أصدرت محكمة حل الخلافات 
الفرنسية بتاريخ 5 تموز/يوليو 1951 قراراً قالت فيه 
«إنه ينتج عن طبيعة الملهمة الموكولة إلى القاضي 
الجزائي آزاله عرديا الاختصاص الشامل لحل جميع 
النقاط التي يتوقف على حلها تطبيق أو عدم تطبيق 
العقونات: قله ده الغاية لسن "فقط بحل تقشني 
الفتزاكن والأنطينة الإدارينة يل "له ألهنا مدير 
فرعديان #التضاضن القافى المرائن لاحن يدق 
هذا الحقل إلا في تقدير شرعية الأعيال الإدارية غير 
التنظيمية» فهذا التقدير يعود عند عدم وجود النص 
المخالف. إلى القضاء الإداري بناء ليدأ تفريق 
السلطات . 


هذا الاجتهاد هو نا ا بأن ا ف ران هو 
حامي الحرية الفردية في ظل نظام قانوني ييطلق من 
الإيديولوجية التحررية. 


القسم الأول: الخلا 

يكن الخول إذ الطونة انيت لاه كارن دوي 
مسؤولة تأخذ بعين الاعتبار حرية الآخرين» وأن 
حدود هذه الحرية يجب أن ترسم بصورة مسبقة في 
نصوص واضحة تتضمنها قوانين العقوبات بحيث 
تكون هذه القوانين هي الفسمان الأساسي للحرية 
الشخصية من عسف الحكام وان هذه القوانين يجب 
أن تعكس الإرادة العامة للشعب في تصوره للحد 
الأدنى للسلوك المقبول اجتماعياً؛ كما أنه عند تفسير 
وتطبيق هذه القوانين يجب دائماً ترجيح الحرية 
الشخصية لأنها سابقة 5 وجودها على هذه القوانين 
ومتفوقة عليها. 

ولكن القواعد الي تتضمنها قوانين العقوبات لا 
تطبق آلياً لمجرد ارتكاب الجريمة. وآية ذلك أن 
العقوبة لا تفرض على من يرتكب الجريمة إلا وفقاً 


للإجراءات التى يحددها القانون. وتنصب تلك 
الإجراءات على تنظيم نشاط السلطات العامة في 
تحقيق الجريمة ومحاكمة مرتكبها وتنفيذ العقوبة به وهي 
تهدف إلى حماية المجتمع كي لا يفر الجاني من العقاب 
كيا تهبدف في الوقت نفسه إلى حماية الحرية الشخصية 
كي لا يوقف الفرد أو يحبس تعسفاً. وتسا لذلك زود 
السلطات العامة بوسائل كافية تساعدها على كشف 
الحقيقة وقد تنطوي تلك الوسائل على سلطة القهر 
والإجبار أحياناً. ولكنها تتيح للمتهم في الوقت نفسه 
وسائل إثبات براءنه متى كان اتهامه غير صحيح أو 
تحديد نطاق مسؤوليته إن نسبت إليه وقائع لم تصدر 
كلها !14 , 

من هنا تبقى الضمانات المقررة من الناحية 
الموضوعية قاصرة عن تحقيق غحايتها إن لم تقترن 
بضيانات أشد فعالية من الناحية الإجرائية . 
الثاني : الضانات الإجرائية 

قال الكاتب الفرسى الشهير 6:غلإناوظ 8آ «لن 
أكون يونا ضارعا افاي ولكن لا يمكنني أن استبعد 
يوم يحكم عل فيه بجرم من هذين الجرمين»!27. 

ذلك أن تحديد الجريمة وعناصرها والعقوية الملازمة 
لما لا يكفى بحد ذاته لتحقيق العدالة الحزائية وصون 
الحرية الشخصية, إذ إن التثبت من وقوع الجريمة 
ونسبتها إلى شخص معين يتطلب جهازا خاصا 
للتحقيق في الجريمة وملاحقة المجرم ومحاكمته. وقانون 
أصول المحاكيات الحزائية هو الذي يتولى هذا الجانب 
من العدالة الجزائية. وهذا القانون هو أكثر القوانين 
تأثراً بنظام الحكم وما يطرأ عليه من تغييرات جوهرية 
تؤثر في طبيعة علاقة الدولة بالأفرادء فإذا ساد البلاد 
حكم دستوري ديمقراطي يعتمد السيادة الشعبية 
الصحيحة ويحافظ على الحريات العامة ظهرت آثاره 
في قوانين الأصول الجزائية بشكل ضانات متعددة 
الحاية الأفراد وتمتعت الهيئات القضائية في ظله 
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بالاستقلال. وعلى العكس فإن الأنظمة الاستبدادية 
توجه القوائسن الجمزائية لمصلحة الدولة على حساب 
الأفراد لتثيت أوضاعها وتحافظ عليها. وهذا السبب 
اعتير بعض الفقهاء قانون أصول المحاكيات الحزائية 
فرعا من القانون العام لأنه مرتبط بحريات الأفراد 
وحقوقهم التي تقررها مبادىء القانون العام والقوانين 
الدستورية . 


وللأصول الحزائية أهمية كبرى لأنها تشمل جميع 
أفراد المجتمع » فإذا كان قانون العقوبات لا يطبق إلا 
على المجرمين الذين اكتملت الأدلة ضدهمء فإن 
الأصول الجزائية تتجاوز هؤلاء إلى غيرهم فتمتد إلى 
أفراد حامت الشبهات حوهم أو كانوا صحية 
إخبارات كاذبة أو شكاوى ياطلة. . ونتيجة لذلك 
يسمى «فري 2551181 قانون الأصول الحزائية «قانون 
اللارافويتم أطلق على قانون العقوبات «قانون 
المجرمين الال 

اللطلوك إذض امن الأعيول القرانة مان بقن 
الإشراف على كرامتهم ولا تتعرض لحريتهم 
الشخصية إلا إذا ثبت أنهم ارتكبوا قعلا الجريمة. 

وهذا 7 7 يكن متوفراً في العهود الاستبدادية 
الي عانت منها البشرية ردحا طويلاً من الزمن إد إن 
الضغط المعنوي والتعذيب الجحسدي كان أمرا مالوفاً 
5 المحائات الحزائية. وكان الاعتراف الذي يصدر 
بشيعة هده الأساليب كانيا للحكم على المتهم. ولعل 
الكاتب الفرنسى 
من هذه الأوضاع ليدلل على أن الأساليب المتبعة كثيرا 
ما كانت تقود إلى الحكم على الأبرياء نتيجة لضعف 
أية إرادة بشرية أمام هذه الأساليب. ويمكن تشبيه 
هذا الوضع يلعبة ألفها الإنكليزي ني العصور 
الوسطى وهي لعبة «مصارعة الدبة» حيث كان يقام 
حفل أسبوعي كل يوم أحد فيحضر المشاهدون إلى 
مكان الاحتفال وعلى خشبة المسرح يسلسل دب أو 


«ع82لإناو8 2[» قد استوحى عبارته 


ثور من عنقه ويربط القيد في وتد من حديد. ثم 
تطلق الكللاب على الدب المقيد. وتنتهي المعركة يموت 


غير متكافئة وغير إنسائية!19 . 


ولكن بنتيجة الأفكار التحررية التي نادى بها 
الفلاسفة والمفكرون. كما ذكرنا ذلك في مقدمة هذا 
البحث.» قام المدافعون عن الحرية الشخصية اليقفوا 
ضد هذه الإجراءات لأنها تعر خرقاً فاضحا لكل 
الضانات المطلوبة لصوت الحرية الشخصية .وهذه 
الضانات كانت كل من جهة بعل المسركة بنين 
معركة متكاقئة تسمح طذا المتهم بأن يدافع عن نفسه 
لينت براءته إن كان ترقا ومن جهة ثابية بوصع 
القيود والحدود للسلطة لمنعها من حجز حرية المتهم 
تعسفا قبل إدانته وصدور حكم بحقه. 

ولعل «الماكنا كارتا» الصادرة عام 1215 في إتكلترا 
كانت الأول التيي وفرت هذه الضعانات للمتهم ثم 
تبعتها شرعة حقوق الإنسان والمواطن في فربسا عام 
9. وقد تبنت الدساتير العصرية في الدول التحررية 
بعد دلك تلك الضيانات» وضمن هذا الإطار نصت 
المادة 8 من الدستور اللبداني. كما أشرناء على أن 
والحرية الشخصية في حمى القانون ولا يمكن أل يقيض 
على أحد أو يحبس أو يوقف إلا وفقاً لأحكام القانون». 
ومن ثم كان لا بد من توفير تلك الضانات فٍ القانون 
المحاكات الجزائية الذي صدر في لبنان بتاريخ 
68 وقد كرس هذا القالون بالفعل تلك 
الضانات التي برزت من وجهين: 

الأول: يبغي توفير الوسائل 2 
الدفاع عن نفسه (الفقرة الأولى) . 
حريته بشكل تعسفي (الفقرة الثانية). 


لتمكين المتهم من 
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- الفقرة الأولى: الضمانات لتمكين المتهم من 
الدفاع عن نفسه. 

إن هذه الضهانات تبدف لجعل المعركة بين المتهم 
من جهة وسلطة التحقيق والمحاكمة من جهة ثانية 
معركة متكافئة . 

فإذا زودت سلطة التحقيق والمحاكمة بوسائل 
القهر والإجبار في سبيل التوصل إلى اكتشاف الحقيقة 
فيجب بالمقابل أن توفر للمتهم وسائل وضانات كافية 
تمكنه من إظهار براءته إذا كان بريئاء بحيث تكون 
هذه الوسائل والضانات متكافئة مع وسائل القهر 
والإجبار التي وضعت بتصرف السلطة . 

إن التحقيق في كل جرية يمر بمرحلتين: 

مرحلة التحقيق السابقة للمحاكمة. وهي تشمل 
التحقيق الانتدائي الذي يقوم به قضاء التحقيق 
والتحقيق الأولي الذي يقوم به أفراد الضابطة 
العدلية . 

مرحلة التحقيق النهائي الذي تقوم به المحكمة 
والذي ينتهي بصدور حكم بالإدانة أو اليراءة . 

وفي كلتا المرحلتين وصعت قوانين أصول 
المحاكهات الجزائية. في البلدان التي تأحذ 
بالإيديولوجية التحررية ويفا لمبادىء مقررة قي 
الدستور. ضمانات من أجل تمكين المتهم من الدفاع 

ويمك حصر هذه الضمانات في نوعين: 

الأول: منع الوسائل غير المشروعة . 

الثاتي: إتاحة الفرصة أمام المتهم للدفاع ضد 
التهمة الموجهة إليه. 

منع الوسائل غير المشروعة . 

في ظل العهود الاستبدادية كان القاضي لا يحجم 

عن أن يسوم المتهم ألوانا شتى من التعذيب. وكان 


يرى في ذلك طريقاً للإثبات لا تعادهها طريقة. وكان 
المتهم يستجوب قبل الحكم عليه للإفشاء عن أسماء 
رفاقه والدلالة عليهم . 

كان القاضي. في ظل النظام التحقيقي. يبحث 
جاهدا عن أدلة للإدانة ويعمد إلى انتزاع الاعتراف 
إذا لم تكتمل لديه هذه الأدلة. وكان الإقرار يؤخذ 
بطريق الاستيضاح أو السؤال بعد تحليف المتهم 
اليمين وي جو لا يدعو دوما إلى الاطمشان وعند 
المحاكمة يعتمد على ما دون من إفادات وما تجمع من 
مستندات خطية دون أن تثار دشأها أية مساقشه شفهية 
علنية بمواجهة الخصوم وهذا النطام يسجم مع 
رعبات الدولة التى تحصر السلطات ها وتقدم 
مصالحها ومصالح المجتمع على مصالح الأفراد 
وتلجأ الدولة إليه كللم)ا جنحت إلى الاستبداد وحرصت 
على صون كياما 

ولكن تطور العلم الحنائي وعلم النفس أطهر أن 
الاعتراف لا يكشف دوما عن الحقيقة. فكم من 
اعتراف مغلوط صدر عن شحخص تطوع لالصاق 
التهمة به بقصد إنعادها عن الفاعل الأصيل. وكم 
من أفراد مصانين بمرض نفسبي أو بمس في عقلهم 
اتهموا أنفسهم بجرائم خيالية. وكم من سجناء 
أضافوا إلى جرائمهم جرائم غيرهم» وكم من اعتراف 
صدر عن شخص من أجل أن يلفت إليه الأنظار ويثير 
اهتهام الرأي العام بطرافة الحرم الذي اختلقه ونسبه 
إلى ا 

كها أن الاعتراف قد يصدر بنتيجة التعذيب الذي 
يتعرص له المتهم بحيث تنهار إرادته أمام قسوة 
التعذيب وما ذلك إلا بقصد التخلص مما يتعرض له 
من تعذيب. 

وقد أعلن روسو بشأن التعذيب واستعمال العنف 
في المحاكيات الجزائية. أن هذه الوسائل دليل على 
ضعف الحاكم. وقد انضم فولتير إلى روسو في الحكم 
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على التعذيب لأنه يهدر الكرامة الإنسانية» ليس فقط 
كرامة المنهم بل أيضا كرامة الحاكم لأن هذاالأخير 
بتعذييه إنساناً مثله يكون فاقدا معنى الإنسانية"! , 

وبنتيحة هده الأفكار التحررية انعكست 
الإيديولوجيات التحررية على قوانين أصول المحاكيات 
الحزائية . 

وبما أن هذه الإيديولوجيات تؤمن بأن الفرد 
والحرية هما الأساس في كل مجتمع سياسي. قكان 
لا بد لهذه القيم أن تديى كل الأساليب السابقة في 
المحاكات الجزائية لتنتهي إلى تحريدها من أية قيمة 
فأنوبيه عل صعيد التحريم والإدانة 

ولا شك أن القضاء قد تأثر بالمناخ العام الدي 
اليتق عن الإيديولوحيات التحررية. ووقف ضد 
الأساليب السابقة وأداها. 

ونورد هنا بعض الأمتلة المستقاة من أحكام 
المحاكم : 

في قرار لمحكمة التمييز الحزائية في بيروت. 
اعتبرت هذه المحكمة أن الاعتراف الدي انترع 
بالضرب من قبل رجال الشرطة لا قيمة له. حاء ني 

دبما أن الدماع طلب اعتمار التحقيق الأولي باطلا 
بالتقرير الطبى وطلب بالستيجة الراءة لأن لا دليل في 
التحقيق القضائي يثبت التهمة. 

وبما أن المحكمة في ضوء الواقعات... لا ترى في 
الدعوى دليلا يمكن الركون إليه للقول بتجريم المتهم 
لااسيما بعد بوت تعرضه للضرب بعد يومين من 
القنض عليه , . . 
أسند إليه وإعلان براءتهعي , 


كما أن محكمة جنايات بيروت اعتدرت أن ضرب 


شخص أمام المتهم من قبل رجال الشرطة يعتبر من 
الوسائل غير المشروعة التى تجعل من اعترافه, 
الحاصل في هذا الجو من الخوف والإكراه. لا قيمة 
له جاء ق هذا الحكم : 

«بما أنه ثبت أن المتهم . .. أعطى الإفادة الأولية 
أمام رجال الشرطة عندما كان «ن. ب» مطروحا على 
الأرض وهو عرضة للضرب . 

وبما أنه عاد عن اعترافه أمام قاضي التحقيق بعد 
أن زال عنه الخوف والإكراه فضلا عن أنه لم يعترف 
أمام هذه المحكمة بل أصر على أنه لم يكن عالما بما 
تحتوي الصرة الى سلمت إليه من قبل. . . 

وتما أنه ليس في القضية ما يشت أن اعتراف المتهم 
جاء مطابقا للحقيقة) 23 

لا شك أن هذه الاجتهادات قد قوبلت بالتأبيد 
مى قبل المدافعين عن الحرية الشخصية,. ولكنها 
أثارت انتقادات بعض القانونيين الذين يقولون إن 
هنالك بعض المحرمين الذي لا يعترفون إلا بالضغط 
وأن ضرورات الأمن يلزم الشرطة الاستحصال على 
اعترافات سريعة تمكنبا من ملاحقة المجرمين 
ويضيفون أن القانون بحد ذاته ليس أداة فعالة 
لاكتشاف المجرمين بل إن ممارسة التحقيق مع هؤلاء 
هي التي تؤمن معرفتهم . 

ولكن يمكن الرد على هذه الانتقادات من زاويتين: 
الأولى إيديولوجية والثانية علمية . 

فمن الزاوية الإيديولوجية» أن الإيديولوجية 
التحررية تؤمن بأن الحرية سابقة في وجودها على 
السلطة ومتفوقة عليهاء ولذلك عند التصادم بين 
الاثنبى يجب دائ) ترجيح الحرية . 

ومن الزاوية العلمية أن العلم الحديث وضع 
بمتناول الإنسان وسائل علمية حديثة لاكتشاف 
المجرمين منبا علم البصمات وعلم الخطوط والطب 
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الشرعي وما إلى ذلك. وهذه الوسائل كفيلة بكشف 
المجرمين دون المس بالحرية الشخصية والكرامة 
الإنسانية . 

وبالنتيجة نقول إن الإيديولوجية التحررية لا تجيز 
استعمال القسوة ووسائل التعذيب مع المتهمين الذين 
تفترض براءتهم حتى إثيات العكس . ولكن عدم 
استعمال العنف ووسائل التعذيب لا يضمن وحده 
الحرية الشخصية إذا لم يقترن بوسائل فعالة تمكن 
المتهم من الدماع ضد التهمة الموجهة إليه وهو على 


بينة من أمره . 
ثانياً: إتاحة الفرصة أمام المتهم للدفاع ضد التهمة 
الموجهة إليه . 

مس أجل أن يتمكن المتهم من الدفاع ضد التهمة 


الموجهة إليه بصورة متكافئة ومتوازنة مع ما نتمتع به 
السلطة من وسائل قهر وإجبارء. لا بد من توفير 
الضانات التالية : 

1- علم المتهم بالتهمة الموجهة إليه وبوسائل 
االإثبات المتوفرة صده. 

2 حقه بالاستعانة بوكيل يؤازره في هذا الدفاع . 


1 علم امتهم بالتهمة الموجهة إليه وبوسائل الإئبات 
المتوفرة ضده . 

في ظل العهود الاستبدادية,» كان التحقيق يتم مع 
المتهم دون اطلاعه على الأفعال المنسوبة إليهء وفي 
الواقع كان التحقيق عبارة عن مبارزة بين فريقين غير 

وبلتيجة الإيديولوجية التحررية تحولت المبارزة إلى 
مبارزة متكافئة تضمن للمتهم وسائل تمكنه من إثيات 
براءته إدا كان بريئا فعلا. 

والقاعدة الأولى التي وضعت في هذا السبيل هي 
اطلاع المتهم على التهمة الموجهة إليه. ووسائل 
الإثبات المتوفرة ضدء. .وهذه الضانات تظهر في 


التحقيق السابق على المحاكمة. ى]| تظهر في التحقيق 
التبائى الذي تجريه المحكمة . 

أ أثناء التحقيق السابق على المحاكمة . 

نصت المادة 70 من قانون أصول المحاكمات 
الحزائية اللبناي على ما يل : 

«وعندما يمثل المدعى عليه أمام القاضي. . 
يتثيت المحقق من هويته ويطلعه على الأفعال اع 
إليه ويطلب جوابه عنها. . .». 

كما نصت المادة 71. 

«للمدعى عليه و... ووكلائهم الحى في حضور 
جميع أعمال التحقيق ما عدا سماع الشهود» . 

وبدلك زال الطابع السري عن التحقيق بحيث إن 
المتهم يعلم فورا بالتهمة الموحهة إليه ليتمكن من تبيئة 
دفاعه. كا أنه يطلع على الادلة المساقة ضده ليتمكن 
من تقويصها إذا كان بريثا. 

وهذا الص مطابق لنص المادة 114 من قالوث 

وكذلك الحال في إنكلترا. إذ إنه عندما يدعى على 
شخصء. يحضر أمام المحكمة الي تتمتع بسلطة 
التحقيق لتقرير ما إذا كان واجبا إحالة الموقوف على 
المحكمة الحنائية أو الجناحية. فيبين مدير الملاحقات 
أو محامى التاج وقائع الجريعة وأسياتب الاتهام ويقدم 
شهوده ويترك للدفاع أن يستوضحهم ثم يلخص 
الرئيس القضية للمتهم ويسأله عما إدا كان لديه ما 
يقوله وينبهه إلى أن كل ما سيصدر عنه سيسجل عليه 
وقد يستخدم حجة ضده!”". 

وبعد علم المتهم بالتهمة الموجهة ضده له أن 
يسلك الطريق التي يراها في مصلحته. فإذا كان من 
ل فإن من حقه أيضا 
ع كبا ذكرنا أعلاه. وهو مكرس أيضا في فرنسا 
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بموجب المادة 114 من قانون الأصول الجزائية حيث 
نصت هله المادة على أنه يتوجب على قاضى التحقيق 
أن ينبه المتهم إلى حقه في ألا يجيب عند استجوابه 
الأول وإلا اعتبر التحقيق باطلا. 

والمبدأ ذاته مكرس ب الولايات المتحدة الأميركية. 
إذ ورد في المادة الخامسة من تعديل الدستور. 

«لا يمكن إجبار أي شخص أن يشهد ضد نفسه». 

وهذه القواعد ضمنت للمتهم حقه في اتخاذ الموكقف 
الدي يراه ساسا للدفاع ضد التهمة الموحهة إليه وهو 
على بينة من أمره وبدلك يتكافأ وضعه والسلطة التي 

كما أن حضور المتهم جميع معاملات التحقيق 
يضمن له أيضا فرصة تقويص ما بني مس أدلة. إد 
رأى أن هذه الأدلة هى قر مستع ةا ولعل هذه 
القاعدة تظهر فى التحقيق النبائى الذي تجريه المحكمة 
أكثر ثما تظهر بي التحقيق الابتدائي أو الأولي . 
ب أثناء التحقيق الغهائي الذي تجريه المحكمة . 

بعد إحالة المتهم أو الظنيى أمام المحكمة. تطلعه 
المحكمة فوراً على التهمة الموجهة إليه وعلى الأدلة 
المتوفرة ضده ويسود المحاكمة في هذه المرحلة مبادىء 


جوهرية تؤمن حقوق الدفاع وهى العلية ‏ الشفاهية 
والوجاهية . 
العلنية : تجري المحاكمة بصورة علنية وفي ذلك 


ضانة للمدعى عليه إذ توفر له الحرية الكاملة للدفاع 
عن نفسهء وتعني العلنية أنه يجوز لأي شخص 
حضور جلسات المحاكمة والمناقشات والمرافعات التى 
تجري أمام المحكمة إلا في الحالات التي بجيز فيها 
القانون أو يوجب إجراءها سرا. 

والعلنية قاعدة جوهرية فرضها القانون تحت طائلة 
الإبطال بحيث إنها إذا أغفلت كان الحكم 
والإاجراءات السابقة باطلة (المواد 290-285-201 أ. 


م.ج. قارن أيضاً المادتين 376 و484 أ. م. م.). 

الشفاهية: تتسم المحاكمات الإدارية بالطابع 
الكتابي» في حين تتسم المحاكات المدنية بالطابع 
الشفاهي والكتابي عا أما المحاكمات الجزائية فيغلب 
عليها الطابع الشماهي . 

ويعني الطابع الكتابي للمحاكمة أن الدور الغالب 
في المحاكمة يكون للمخطوطات المكتوية الموجودة في 
الملف بحيث إن تلك المخطوطات هى التى تؤخذ 
بعين الاعتبار عند إصدار الحكم. أما 0 
الشفاهي للمحاكمة فيغلب دور الأقوال التي يدلى مها 
شفاهة أمام المحكمة على اللوائح الكتابية» وبالفعل 
أن الدور الأهم في 0 الجزائية يكون 
للمرافعات والاستجوابات وأقوال الشهود التى يدلى 
بها كلها شفاهة أمام المحكمة ويفرض مبدأ الشفاهية 
أن تجري المناقشة الشفاهية أمام الهيئة التي تصدر 
الحكم بحيث إنه إذا حصل تبديل في الهيئة توجب 
إعادة المناقشة الشفاهية أمام الميئة الجديدة. وتعتبر 
هذه القاعدة من القواعد الجوهرية المفروضة تحت 
طائلة إيطال الحكه. 

الوجاهية : يعتير مبدأ الوجاهية من أهم المبادىء 
التي تقوم عليها المحاكمة. أية محاكمة. سواء أكانت 
محاكمة مدنية أو إدارية أو تأديبية أو جزائية . 

ويؤمن مبدأ الوجاهية للمدعى عليه أو المتهم. في 
نطاق المحاكمة الجزائية. حق الدفاع إذ لا يمكن 
الحكم على أحد إلا بعد تأمين هذا الحق له كي 
يتمكن من مناقشة وتفنيد التهم الموجهة إليه. وكذلك 
مناقشة وتفنيد وسائل الإثبات المتوفرة ضده وفي الوقت 
نفسه تمكينه من تقديم وسائل الإثبات لنفي التهمة 
عله 

بالطبع أن مبدأ الوجاهية مفروض في مرحلة 
المحاكمة وليس في مرحلة التحقيق حيث يقوم القافي 
المحقق بجمع الأدلة دون أن يتقيد بمبدأ الوجاهية على 
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إطلاقه فإذا كان من حق المدعى عليه حضور جميع 
أعمال التحقيق ما عدا سماع الشهود فإنه لا يحى لهء 
بحال تخلفه وبعد دعوته حسب الأصول. أن يطلع 
على التحقيقات التي جرت بغيابه (المادة 71 
ا 

لا شك أن مبادىء المحاكمة المحكي عنها تتيح 
للمتهم أو المدعى عليه مناقشة التهم الموجهة إليه 
وتفنيد الأدلة المساقة ضده بحرية, ولكن يبقى محذور 
واحد هو أن علم القانون بحر واسع لا يعلم 
الإنسان العادي كل جوانيه. فهناك قرائن قل يرتبها 
القانون على بعض الواقعات وهناك أفعال قد يسبغ 
عليها الصفة الجزائية دون أن يتنبه المتهم إلى كل تلك 
الصفة الجزائية دون أن يتنبه المنهم إلى كل تلك 
أن يستعين بمحام يعضد أزره وينبهه إلى كل ذلك . 
2- حق المتهم بالاستعانة بمحام . 

تن أجل وتيع: المتهم: في وبح يمكال مع وضع 
السلطة. أقر للمتهم الحق بالاستعانة بمحام بكل 

مراحل التحقيق والمحاكمة . 

فأثناء التحقيق الابتدائي يتوجب على قاضي 

التحقيق أن ينبه لمتهم إلى أن من حقه أن لا يجيب 

عن التهمة الموجهة إليه إلا بحضور محام . 

وهذا ما نصت عليه المادة 70 من قانون أصول 
المحاكيات الجزائية اللبناني والمادة 114 من قانون 
أصول المحاكيات الجزائية الفرنسى . 

وهذا ما قررته أيضاً المادة السادسة من تعديل 
الدستور الأميركي ١‏ إذ نصت: 

«في كل الملاحقات الجزائية يجب أن تضمن 
للمتهم محاكمة سريعة وعلنية. . . وان ينبه المتهم إلى 
نوع وسبب الاتهام. وان يجابه بشهود الادعاء وان 
يعاونه محام في الدفاع عن نفسه». 


وحق الاستعانة بمحام هو حق له من الأهمية 
لدرجة أن المحكمة ملزمة بتعيين محام يجاناً عن المتهم 
عند تخلفه أو عدم مقدرته على ذلك وذلك كله لكي 
يقوم المحامي بدور الرقيب على جميع أطوار التحقيق 
الجاري مع موكله ودور المدافع عنه أمام القضاء””. 

ول كردى هنللن وق العنانى مانا فانوق 
أصول المحاكات الجزائية اللبناني في المادتين 70 و286 
مله , 

وبذلك تكتمل للمتهم وسائل الدفاع حتى إذا كان 
بريئاً نمكن من إثبات براءته . 

بيد أن إثبات هذه البراءة قد يأتي متأخراً إذا ما 
كان المتهم قد أوقف أثناء التحقيق», لذلك كان لا بد 

من أن تقترن الضماءئات السابقة بضانات تحول دون 
اريت وحجزالحرية تعسفاً أثناء معاملات 
التحقيق . 

الفقرة الثائية: ضانات ضد التوقيف وحجز 
الحرية قبل صدور الحكم . 

لا شك أن التوقيف الاحتياطي يتعرض لحرية 
الأقكزاف ولك قد ركتون :لآ ناص 'منه في اسوال 
خاصة. منها منع المدعى عليه أو المتهم من الطرب». 
أو إبقاؤه تحت تصرف القاضى طيلة مدة التوقيف 
والمحاكمة أو عدم تمكينه من إزالة آثار الجريمة أو 
التأثير على الشهود إلى ما هنالك من اعتبارات . 

إنما ينبغي أن لا يتخذ التوقيف وسيلة بيد السلطة 
للتعريض بخصومها إذ يجب على القاضي أن يساوي 
بين الناس 5 المعاملات والتدابير الزجرية وأن يؤمن 
إحقاق العدالة الجزائية بصورة شاملة28). 

وفي التشريعات الحديثة نجد قواعد منظمة تسود 
الشوقيف الاحتياطي» غايتها جعل هذا التوقيف 
خاضعاً للرقابة القضائية المباشرة. وذلك للحيلولة 
دون تمادي السلطة الإدارية في استعالها لصلاحيتها 
الشرطية نحو الأفراد© , 
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وان الضمانات التي اكتسبها الأفراد ضد التوقيف 
الاحتياطي قد رافقت في نشأتها وتطورها 
الويديولوجيات التحررية . 

ذلك أن أول ضمانة وجدت منذ عهد «الماكنا 
كارتا» وفى نص الادة 39 التى أشرنا إليها سابقا. 

ثم جاء قانون ملتمس الحقوق 05 0002اع2 
كط]عق) الصادر عام 8 يؤكد هذه الضمانات بنصه 
على أنه لا يجوز سجن شخص إلا بتهمة حقيقية . 

كن صدز مق عند ق:بريطانيا أيضنا فاشون ال 
(ذنام01© كوعط13]) عام 9 وقد جاء عنوانه مشيرا 
إلى هدفه. 

دقانون يبتغي تأمينا أحسن لحرية المواطن والحؤول 
دون الاعتقاللات عير البحار». 

وكا تدل عليه الأحكام الدقيقة التي احتواها هذا 
القانون الخطيرٍ الذي غدا في القانون العام البريطانٍ 
حورا احا للحريات الفردية ولا سيما بففضل 
الضمانات الزاجرة الي نص عليها. 

وإلى 0 هذايحق لكل فرد في بريطانيا ودول 
الكومنولث أن يتذرع بأحكامه. عندما تناوله 
التحقيقات والمحاكات الحزائية إذا ما تعرضت حريته 
الشخصية للتعدي والخطر. 

ثم حاءت شرعة الحقوق الصادرة قِ بريطانيا عام 
9 تؤكد الضيانات السابقة للحرية الشخصية” . 

ومن هذه الشرع والقوانين الصادرة 8 بريطانيا 
انتقلت هذه الضانات إلى تشريعات الدول التي تبنت 
حق التوقيف بالسلطة القضائية ثم إحاطة هذا الحقى 
المعترف به لتلك السلطة بأمنع القيود. 

ولعل المادة الرابعة من التعديل الدستوري 
الأميركي قد عبرت خير تعبير عن هذه القيود بقوها: 


«حق المواطن في أن يكون آمناً في شخصه ومنزله 
وأوراقه وممتلكاته ضد أي تفتيش أو مصادرة حق لا 
يمكن خرقه. ولا يحق... توقيفف شحص إلا 
بالاستناد لسبب راهن معزز بيمين أو بتصريح يؤديه 
من يطلب إصدار مذكرة التوقيف ويجب أن تشتمل 
المذكرة على أوصاف الشحص المطلوب توقيفه. . .2 . 

أي أن الدستور الأميركى يشترط لحجز حرية 
المواطن أن يكون لدى المحقق شبه يقين على أن هذا 
المواطى قد ارتكب جرماً وأن يأخذ المحقق على 
مسؤوليته الشخصية هذا التوقيف بأن يؤدي قس] 
قادوتياً باسم الله على وجود هذا اليقين لديه. 

وقابون أصول المحاكمات الجزائية اللبناني اعتبر أن 
مذكرة التوقيف لا يصدرها قاضى التحقيق إلا 
استنثاءً» إذ إن نص المادة 1000 جاء صريحا بقوله : 

«لقاضى التحقيق في دعاوى الجناية أو الجنحة أن 
يكتفى بإصدار مذكرة جلب على أن يستبدها بعد 
استجوات المذغى علية مذكرة توقيك إذا اقتضى 
التحقيق ذلك , 

أما إذا لى يحضر المدعى عليه أو خشي فراره 
فلقاضي التحقيق أن يصدر بحقه مذكرة إحضار». 

فالمذكرات التي يصدرها قاضي التحفقيق بصورة 
عادية هي مذكرة الجلب أو مذكرة الاحضارء أما 
مذكرة التوقيف فلا يصدرها إلا إذا (اقتضى التحقيق 
ذلك». 

وفي هذه الحالة لا يمكن إصدار مدكرة التوفيف إلا 
إذا توفرت الشروط التالية : 

1 استجواب المدعى عليه قبل إصدار مذكرة 
التوقيف (المادة 100 معطوفة على المادة 4 من قانون 
أصول المحاكات الجزائية اللبناني) . 

2- أن يكون الفعل المسند إلى المدعى عليه معاقباً 
عليه بالحبس أو بعقوبة أشد منها (المادة 114) . 


132 


3 أن يستطلع رأي المدعي العام في الأمر (المادة 
4 . 

4- يجب أن يذكر في مذكرة التوقيف الجرم الذي 
استوجب إصدارها والمادة القانونية التي تعاقب عليه 
(المادة 106) , 

5- أن تبلغ هذه المذكرة إلى المدععى عليه (المادة 
007 

فإذا توفرت هذه الشروط ورأى المحقق أن سلامة 
التحقيق تقتضي إصدار هده المذكرة يحق له عندئذ 
حجر حرية المتهم . 

وفي غير الحالات المتقدمة لا يجوز حجز حرية 
المتهم. أما إذا حضر المتهم إلى التحقيق بموجب 
مذكرة إحضار فيجب تقديمه للاستجواب خلال أربع 
وعشرين ساعة وإلا عوقب الموظف المسؤول بجرم 
حجز الحرية. 

وإذا كان القانون اللناني أقر للمتهم بضمانات ضد 
حجز الحرية, فإنه ألزم السلطة القضائية بإطلاق 
سراح كل شخص أوقف بصورة غير مشروعة. 
وبالفعل نصت المادة 417 من قانون أصول المحاكيات 
الجرائية على ما يل : 

«كل من علم بتوقيف أحد الناس في أمكنة غير 
التى أعدتها الحكومة للحبس والتوقيف يلزمه أن يخير 
بذلك المدعي العام أو معاونه أو قاضي 
التحقيق . . .». 

وأضافت المادة 428. 

«إن الموظفين المذكورين في المادة السابقة عندما 
يبلغهم مثل هذا الخير يلزمهم أن يتوجهوا في الخال 
إلى المحل الحاصل فيه التوقيف ويطلقوا سراح من 
كان موقوفا بصورة غير شرعية. وإن تبين لهم سبب 
شرعي موجب للتوقيف فيرسلون الموقف في الحال إلى 
المدعي العام أو القاضي العائد إليه الأمر وينظمون 


حضراً بالواقع. وإذا أهملوا العمل بما تقدم فيعدون 
شركاء في جريمة حجز الحرية الشخصية وتجري 
العقوبات بحقهم هذه الصفة!ة3, 
خلاصة البحث: 

تعتر الحرية الشخصية من أهم رموز الحياة لأنه 
كا قال أحد المفكرين : ثمة رمزان جوهريان يسيطران 
على حياة الإسان هما رمز الخز الذي تتصل به 
أسياب الحياة واستمرارها ورمز الحرية التي ترتبط 
نصيانتها كرامة هذه الحياةا”''. 

وإذا كانت الحرية التى ينشدها المفكر الروسبى هى 
الحرية بمعناها النطري على الصعيد العلسفي. وإن 
تمارسة الحرية على الصعيد العمل يقى مرهونا 
بالصمانات التي تحيطها مها السلطة 

بالطبع ان النطرة إلى الحرية والضانات التي يحب 
أن تحاط بها تختلف بي الأنظمة السياسية طقَا 


للإيديولوجية التي يقوم عليها النظام السياسي ي 
الدولة . 

فالأنظمة السياسية التي تعتنق الإيديولوجية 
التحررية توفر ضمانات للحرية الشخصية لا نجدها 
في الأنظمة السياسية التي تعشق الإيديولوجية الكلية 

وقد وفر الدستور اللبناني ومنذ صدوره في عام 
06 ضانات للحرية الشخصية تتوافق مع الضمانات 
المعروفة في الدول التي تعتنق الإيديولوجية التحررية. 
ثم جاء التعديل الدستوري الجديد في عام 190 دون 
أن يمس هده الضمانات بل ذهب أبعد من ذلك 
بتفعيل تلك الضانات عير إقرار مدأ الرقابة 
الدستورية على القوانين. ونذلك يكون واضعر 
التعديل الدستوري. الدى جرى عام (199. تطبيقا 

ثيقة الوفاق الوطبي في الطائف قد أكدوا حرصهم 

والتزامهم بالإيديولوجية التحررية كأساس يقوم عليه 
النطام السياسي والدستوري في لينان 
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6 ص 301-330. 
مصطفى العوجى. النظرية العامة للجريمة. ص 56 (مشار إليه سايقاً) . 
قرار رقم 61 تاريخ 2 » مجحموعة احتهادات محكمة التمييز الجزائية لعامي 1973-1972 ح 3. 
حكم رقم 14/12 تاريخ 1965/1/27., العدلى 69 ص 566 0 
عاطف القيب., أصول المحاكئات الجرائية. ص 32 (مشار إليه سابقا) . 
تمبيز قرار رقم 166 تاريح 1973/10/22, العدل 1973. ص 51. قرار رقم 21 تاريح 1972/1/31. العدل. 1972. ص 405. 
راجع عن سادىء المحاكمة, كتابا القانون القضائي الخاص . سد 561 وما يليه 
أدمون رباط. الوسيط في القانون الدستوري. ج 2 ص 224. 1 
عاطف النقيب. أصول المحاكهات الحرائية» ص 484. (مشار إليه سابقا) . 
ادمون رباطء الوسيط بي القانود الدستوري. ح 2. ص 223, (مشار إليه سابقاً) 
المرحع السابق. ص 224-223. 
بالطبع أن الإلزام المفروص على المدعي العام أو قاصي التحقيق بإطلاق سراح المحتجرين بصورة غير مشروعة تطيقا لنص المادة 
18 م.ج. يفترص أن تتوفر الإمكانات لدى القوى المسلحة لتنفيد أمر المدعي العام أو قاضي التحقيق لأنه إدا لم تتوفر مشثل 
تلك الإمكانات يقى النص دون أية فعالية عملية ولعل ما حصل في لبان حلال الأحداث التي بدأت مد عام 1975 وما رافقها 
مس احتجاز للحريات بصورة عير مشروعة مس قبل قوى الأمر الواقع تخير دليل على دلك . 

.6 .م ,1947 15هم أء [عأقطعباءل! ,عددد] عل ]121 ,عنوممط عالاءع امم ذ1 عل للناعد برخ ,اأأعدبلىءظ8 كدامعدلة 
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ملف 2 . حقوق الانسان العربي (أ) دراسات 


الأمبربالية الاميركية وحقوق الإنسان العربي 


هل نستطيع, ونحن نحاول الكتابة عن حقوق 
الإنسان العربيء أن نسبى الامدريالية؟. إننا لا 
نستطيع حتياء لأن الاسعريالية» احتلت أرض الوطن» 
ورسمت خرائط حدود داخله. واصطنعت قوى 
اجتماعية حاكمة. وبْنىّ اجتماعية مرتبطة. تحافط عليها 
بقوة الحيوشس. وحولت الاقتصاد الوطنى إلى اقتصاد 
تابع» ونهبت الثروات القومية. ولأن الامبريالية ما 
زالت تفعل ذلك. كا أثبت اغتصاب فلسطين» سنة 
8 وعدوان 6.1956 وحرب 1973, وحرب الخليج 
حرا وكا تثبت وقائع التاريخ الحديث. منذ أوائل 
القرن السابع عشر”"". 

وما ينطيق على الوطن العربي. ينطبق على ما 
يسمى «العالم الشالث» عامة. وأجزاء أخرى من 
العالم . 

ولقد عرف الوطن العربي» منذ بدء الغزوات 
الاسبانية والبرتغالية. حتى اليومء أشكالاً من 


(#) 2 باحث وكاتب ملسطيي ‏ دمشى - 
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ناجي علوش* 


الاحتلال والنبب والقتل والإذلال. لا حدود لماء وما 
زال يعيش المحنة عينهاء رغم التطورات الى حدثت 
على المستوى العالمي. ورغم قيام الشورة البرجوازية 
الديمقراطية في أوروبا والولايات المتحدة الأميركية. 
والثورة الاشتراكية في الاتحاد السوفياتي. سنة 1917. 

إن حقوق الإنسان. في الوطن العربي. تواجه إذن 
مشكلة رئيسة كبرى. معقدة. اسمها الامبريالية 
عامة . 

فا هي هذه المشكلة؟ 

إن الاميريالية: «هى سياسةء أو هدف مَل سلطة 
حكومة وخكمها إلى ما'وراء حندود دولتها الأضلية: 
وإدخال أمم وأراض أخرى. في وحدة سياسية 
والحدة© , وهي «امتداد للسلطة. من خلال 
الفتح ع2 . 

ورغم أن ظاهرة قيام الامبراطوريات قدية دم 
قيام الدول. فإن الظاهرة الحديثة ارتبطت بما يل : 


أولاً : تحول مركز قيادة العالم إلى أوروبا. 

ثانياً: قيام الدول القومية الحديثة. والثورة 
الديمقراطية. والثورة الصناعية . 

وقاد العامل الثاني إلى امتلاك الدول الأوروبية 
تمركزاً نوعياً جديداً. وقدرة عسكرية تجعلها قادرة على 
الفتوح. ونهب الثروات». وإخضاع الأمم. وتكديس 
مصادر قوة جديدة؛ مع انعدام القدرة على المواجهة. 
أو ضعقها في معظم الأحيان. 

ولذلك شهدت القرون السابع والشامن والتاسع 
عشر والنصف الأول من القرن العشرين حروب 
فتوح العالم. كما شهدت حصسروب التنافس على 
المستعمرات . 

ولقد أخضعت الدول الأوروبية العالم» وحولته إلى 
مستعمرات ودول تابعة» ورسمت حدوده الحغرافية. 
وخرائطه السياسية والاجتاعية . 

وكان الوطن العربيء ذو الموقع الاستراتيجي , 
والثروات البائنة والكامنة» مطمح هذه الدول 
الامريالية. فأخذت تبهاحمه. وتحتل أراضيه. حتى تم 
احتلال أراضيه. مع نهاية الحرب العالمية الأولىء وم 
يبق خارج الإطار الاستعاري إلا قلب الجزيرة 
العربية" , 

وإذا كانت اتفاقية سايكس - بيكو السرية سنة 
6 قد جسدت نية اقتسام الوطن العربي. فإن 
اتفاقية سان ريمو العلنية (1920) قد نظمت هذه 
العملية . 

وأنشأ الحلفاء عصبة الأمم. إثر الحرب العالمية 
الأولى. لتكولب أداة هيستهم الحديدة على الأممى 
وغطاء مناوراتهم ومطامعهم التوسعية, إلا أن قيام 
ثورة أكتوبره سنة 21917 وتحرر الكثير من الأمم بعد 
الحرب العالمية الثانية. أربك هذه السياسة. حتى 
أواخر الثمانينات. حين اتفقت الدول الكبرى من 
جديد. 
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ومنذ 1917 والعالم يعيش صراعاً دامياً. على ثلائة 
محاور: 

الأول: حور كفاح الأمم من أجل الاستقلال» 
والتحرر من النير الامبريالليء وبناء دول قومية 
مستقلة . وقد قدّمت الأمم هنا تضحيات ياهظة. 
وخاصة صد دول الاستعمار الكولونيالي : بريطانياء 
فرنساء ايطالياء اسبانياء وضد الولايات المتحدة 
الأميركية في أميركا الوسطى والجنوبية . 

الثاني: محور صراع الدول الرأسهالية : سريطانيا ‏ 
فرنساء فرنسا المانياء اسبانيا الولايات المتحدة 
الأميركية . ولقد قاد هذا الصراع إلى تبلور محورين» 
أوفما بقيادة المانيا المتلرية, والثانيٍ بقيادة بريطانياء 
ومن ثم إلى قيام الخرب العالمية الثانية . 

الثالث: محور صراع الرأسمالية - الاشتراكية الذي 
بدأ بعد قيام ثورة أكتوبر سنة 1917؛ لينتهي مع 
أواخر الثانينات . 

وأنتج كفاح الأمم قيام دول كبرى كالصين والهند 
ومتوسطة كاندونيسيا. وصغرى كالدول العربية؛ على 
درجات مختلفة من الاستقلال والتبعية. وعلى 
مستويات مختلفة من التخلف والتقدم. وكان بعصها 
كالصين واهند يمثل نموذجا للتطور والاستقلال. 

وني الميدان الثاني.» تحول صراع الدول الرأسهالية 
الكيرىء بعد الحرب العالمية الثابية., إلى تنافس 
اقتصادي؛. دون حروب». لأن الاميريالية الأميركية 
أمسكت بزمام قيادة العالم الرأسالي» وهي ذات 
مصادر قوة متعددة وكبيرة. بينها أخذت الدول 
الأخرى؛ ومنذ الحرب العالمية الثانية؛. تضعف 
وتتراجع ؛ وتزداد خضوعاً للبرنامج الكوي الأميركي» 
بسبب الدور الأميركي في الحرب العالمية الثابية, 
ونتيجة ما يسمى «خطر الشيوعية». وضرورة 
مواجهته. وقيام شعوب المستعمرات بثوراتها الوطنية 
والديمقراطية ؛ وتهديدها المصالح الامبريالية. 


وني المييدان الثالث. توقف الصراع مؤقتاً بانميار 
منظومة الدول الاشتراكية انهيارا تامأ أمام زحف 
الرأسمالية من الخارج والداخل » مع خباية الثانينات . 

وعُدْنا اليوم. وبعد خمسة وسبعين عاماً. من انتهاء 
الحرب العالمية الأولى. وقيام ثورة أكتوبر الاشتراكية. 
إلى عالم الهيمنة الامبريالية» بقيادة حكومة الولايات 
المتحدة الأميركية. وبدأ ما يُسمى هيمنة القطب 
الواحد. والدولة الواحدة هيمنة كاملة على الصعيد 
الدولي. 

فادا عن الاميريالية. عامة. والامريالية الأميركية 
حاصة؟ وماذا عن حقوق الانسان؟ 

إن تاريخ الدول الامبريالية الحديثة معروف. وهو 
تاريخ احتلال ونهب وقتل وتدمير. واصطناع خرائط 
حغرافية وسياسية واجتاعية. ورغم قيام الثورات 
الرجوازية الديمقراطية في الدول الامريالية. فإن هدا 
م يغير من طيعتها العدوانية التوسعية. ولم ييدّل من 
أساليب تعاملها في المستعرات. وطل الآمر كذلك. 
قبل قيام عصبة الأمم. ومن ثم الأمم المتحذدة. 
وبعدها. 

وجرى التعامل مع العالى. تخارج هده الدول؛ على 
أنه أرض مشاع. أو مباحات. يحق لكل قادر أن يحتل 
ويتبب» ويرسم الحدود. كما جرى التعامل مع 
السكان الأصليين. على أنهم عبيد لمجيرون بين 
خيارين» الخضوع أو الإبادة؛ أو الخحضوع والابادة 
معا. 

ولم يتغير هذا النبج. بعد الحرب العالمية الأولى. 
رغم تصريمات ولسون رئيس الولايات المتحدة 
الأميركية, ولا تغير. بعد الحرب العالمية الثانية» رغم 
خبوض الحركات الديمقراطية وحركات التحرر الوطني 
في كل أنحاء العالم؛ واضطلاع الاتحاد السوفياقي بدور 
أكير في السياسة العالمية . 


وها هي حرب الخليج» تؤكد أن هذا النهبج لم 


137 


يتغير. وأن محاولة الخروج على الخرائط المرسومة, 
تقود إلى حروب إبادة . 

لقد كان تاريخ الامريالية تاريخاً عدوانياً. ضد 
الأمم. لا يعترف بإرادتهاء ولا بحقوقها الثابتة. حتى 
بعد إعلان ميثاق الأمم المتحدة في هذا المحال. ولا 
يعترف بحقوق المواطن والإنسان التى أعليتها الثورة 
الأميركية, أو الشورة الفرنسية) أو ميثاق الأمم 
المتحدةا") 

ولا يختلف تاريخ الولايات المتحدة الأميركية 
المعاصر. عن تاريخ الدول الامسريالية التقليديه فهذا 
كان شأن الإدارة الأميركية. مع دول أميركا اللاتيية 
والوسطى . ومن ثم مع العالم كله. 

ولا كانت الكتب والدراسات التي تكشف التاريح 
الإجرامى للؤدارة الامعريالية كثيرة. فإنسا سنكتمى 
بعض الاشارات الضرورية. 1 

وهناك اتفاق أن الإدارة الاميركية. ومسل 1939. 
تلعب دور «شرطي العالم'"". وكانت الإدارة 
الأميركية. كلما خرجت من عزلتها. ودحلت أرجاء 
العام ونات أمنها القومي في خطر دائم». وبات من 
الضروري «أن تواجه الأخطار ميكراء. وفيما وراء 
البحار)”' . 


ورأى قادة أميركالء في صيف 1945. ورغم دور 
أميركا في الحرب العالمية الثانية. أن عليهم أن يخشوا 
على المستقبل. من ثلاثة أسباب : 

«الأول: كان سياسياً» وهو إمكانية ظهور هتلر 
جديد. هذا الدور الذي بدا أن ستالس سيضطلع 
به. 

كان وكان كتواعيا + أن الب ادرفم كه 
ألا يحتفظ به أبدأً. ويشير تطوبر الألمان لسلاح 
الصواريخ أن المدن الأميركية في الحرب القادمة 
ستكون أهدافا. 


الثالث: وكان اقتصادياً: لأن جحي ء السلام. 
سيحمل معه عودة الأزمة الاقتصادية)© , 

وكانت مواجهة هذه الأخطارء تتطلب رسيم عالم 
ما بعد الحربء ليصبح الاقتصاد الحرء مع با 
مفتوح للتجارة» القاعدة وليس الاستثناءة. 

وفي ظل مثل هذه الأفكار والشعارات». امتدت 
القواعدٍ الأميركية في العالم. 7 كان عدد الحيش 
5 ألفا سنة 1939. فقد أصبح مليونا ونصف 
المليون. بعد ثلاثين عاماً. وباتت الميزانية أكثر من 
مائة مليارء وبات للولايات المتحدة الاميركية قوات في 
مائة وتسعة عشر بلد]2", 

وطبيعي أن يعقود ذلك إلى زيادة دور المجمسع 
العسكري » و« إلى قيام وضع. » يميل فيه الأميركيون 
لإيجاد حلول عسكرية للمشاكل السياسية)!2, 


وأدت هذه السياسة إلى اعتبار العصر عصراً 
أميركياً: «ونظر الساسة إلى مناطق يمكن أن يستقر 
النفوذ الأميركي فيها. ونظر رجال الأعمال إلى أسواق 
مربحة:. ومصادر جديدة لخامات رخيضة» وبحت 
السكركرن ين فزاع فب ووام البخار,!.ركلهم 
وجدوا ما يريدون. عندما افتتحت أميركا برنامج 


توسع بلا حدود كامنة فيهم)2!. 


واقترن ذلك كله «بالدمو الفلكي للمناطق العاقة 
بأنها تكون مصالح أميركية حيوية. +00 

ويعالج نعوم تشومسكي سياسة التدخل والعدول 
هذه. فيردها إلى مخطط وضعه فريق من الخبراء. 
خلال الحرب العالمية الثانية 1939 -41945؛ أسمي فريق 
دراسات الحرب ‏ السلم. وقد اق التصور الذي 
وضعوه تخطيط «المنطقة العظمى» . وكا أوضح أحد 
المخططين, فإن هذه المنطقة العظمى». يجب أن تكون 
الإقليم «الضروري استراتيجياً للتحكم بالعالم». 
وتشمل هذه المنطقة: «نصف الكرة الغربي»»؛ الشرق 
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الأقصى. والامبراطورية البريطانية السابقة. . . أورويا 
الغربية والجنوبية» والمناطق المنتجة للنفط في الشرق 
الأوسط. وي الحقيقة. أنها يجب أن تضم كل شيء. 
إذا كان ذلك ممكناً» . 

وقد وضعت خطط مفصلة لأقاليم خاصة. من 
المنطقة العظمى. وللمؤسسات الدولية أيضاً التي كان 


عليها أن تنظمهاء وتضبطها (©ننا50) وتخضعها 
للمصائح الداخلية للولايات المتحدة الأميركية. 

ويرى تشومسكي أن عدم ف فهم: «هذا التصور 
الجيوسياسي. يجعل الحظوظ في فهم ما يجري في العالم 

ويعرضص تشومسكي .2 ضمن هذه الرؤية. سياسة 
الولايات المتحدة الأميركية 5 فيتنام » وجنوب أميركا 
والعالمء ويكشف المذابح والفظائع في أكثر من مكان , 

ففي فيتنام. تركت الحرب 1975-1965 ثلائة 
سبععاية ألف, وهكذا قِ أماكن عديدة أخرى . 

ويحاول تشومسكي أن يفسر أسباب هذه السياسة . 
فيتحدث عبا جرى لخحرينادا قائل: «وهكذا. على 
سبيل المثال. بمجرد أن بدأ نظام بيشوب (م50ؤذ8) في 
جرينادا يقوم بحركات بناءة. كان الهدف الفوري 
لعداوة أميركية ها هائلة ٠لا‏ لأن تلك البقعة الصغيرة في 
ةا القبيل . إنها سم المجالات 
طبيعية. ل 00 نفسه. من نظام 
العوز والاضطهاد 5 ساعدنا على فرضه. فإن 
بلاداً أخرىء تملك المزيد من المواردء يمكن أن تغرى 
لتحذو حذوه». 

ويصل تشومسكي إلى النتائج التالية: 

1 أن الحرية التي يدعى لهاء. دهي حرية أن 


0 وأنها وحدها الحرية التي تعني قفا رونا 
عداهاء فإنها في الأغلب للعرض . وعليناء لكي 
نحتفظ بحرية النبب والاستغلال». أن نعارض بانتظام 
تحقيق الديمقراطية؛ ورفع مستوى المعيشةء وحقوق 
الإنسان». 

2- أن المعادلة المتعلقة بحقوق الإنسان تقول: 
«كل) ساء مناخ حقوق الإنسان,. كلما ازدادت 
المساعدات الأميركية» للأنظمة المعنية. ولذلك. فإن: 
السياسة الخارجية للولايات المتحدة الأميركية مَبْيّة في 
الحقيقة. على مبدأ أن حقوق الإنسان غير واردة, 
ولكن تحسين مناخ العمليات الاقتصادية الخارجية 
(55ءمتكس8) واردة إلى أقصى الحدود . 

ويتساءل تشومسكي . كيف يمكن أن يتحسن المناخ 
للعمليات الاقتصادية في بلد من البلدان النامية؟ 
وجيت وخسنا: إنه من السهل. عليك أن تقحل 
الكهنة. وأن تعذب منظمي الفلاحين. وأن تدمر 
المنظيات الشعبية. وأن م القتل الجماعي والقمع 


الجماعي . لتمنع أي نشل 2 اللا 
إن سياسة الإدارة الأميركية واضحة ف النظرية 
والمارسة . 


فعلى الصعيد النطري. تطالعنا الصحف والكتب 
ونشرات الأخبار. وبرامج التلفزيون يوسا يما يؤكد 
هذه السياسة. 

وعلى الصعيد العملى. تواجهنا السياسة الأميركية 
كل يوم بجديد. من حروب التدخل والعدوان, إلى 
سياسات التآمر والقتل. إلى سياسات الحضارة 
والتجويع . 

وتنكشف في هذه الأيام وثائق جديدة عن السياسة 
الأميركية» تتعلق بإبادة الجنس البشري 

وتعود فكرة هذه الوثائق, إلى سنة 1969 حين 
أعلن جورج بوش. عضو الكونغرس عن تكساس» 


139 


في مجلس النواب, بتاريخ 1969/7/21 أن خطر النمو 
السكاني البشري. مال «يُقر به ويعالج. فإن 
المجاعة والطاعون., والخرب» ستحله لنا». 

وما لبث مجلس الأمن القومي الأميركي. أن أصدر 
وثيقة بتاريخ 1974/12/10. بعنوان: «مذكرة الأمن 
القومي الدراسية 200. مضاعفات النمو السكاني 
العالمي الشامل على أمن الولايات المتحدة الأميركية 
ومصال حها وراء البحار». وقد أعدت هذه الدراسة 
لجنة من الأمن القومي باشراف هنري كيسنجرء 
الذي كان آنذاك:ورير الخارجة. وسسعكتار الرئين 

وكان الرئيس نيكسون قد أمر بإجراء هذه الدراسة 
بتاريخ 1970/8/10. وبعد إعداد الدراسة. طلب 
كيسنجر تبنيها في 1975/10/16. فوافق عليها الرئيس 
فوردء وأصدر مجلس الأمن القومي القرار 314 الذي 
اعتمد الدراسة وتوصياتها في 1211/26 . ووقع 
القرار مستشار الأمن القومي آنذاك برنت سكوكرفت 
وأرسلت :رسمينا إلى وزارات الخارجية:, والخرّانة, 
والدفاع , والزراعة. ورئيس هيئة الأركان المشتركة. 
ومدير وكالة المخابرات المركزية لعمل ما يلزم . 

ويُعدّد التقرير (200 0/5514) ثلاثة عشر بلدا 
أساسياً فيها «مصالح سياسة واستراتيجية خاصة 
للولايات المتحدة؛. «تتطلب فرض سياسة ضبط 
النسل أو تخفيضه». وهذه البلدان هي: الهند 
بنغلادش. باكستان؛ نيجيرياء المكسيك. اندونيسياء 
البوازيل» الفلبين» تايلدد. مصرء تركيةء أثيوبياء 
وكولومبيا. 

ويعود الاهتمام ببذه الدول إلى: «أن أثر النمو 
السكاني فيهاء يرجح احتمال الزيادة النسبية في دورها 
السيامى والعسكري والاقتصادي الاقليمى. و. 
قوتها العالمية» . ْ 

ويعوة أيضا إل أن قاض عو كان :هده الدون 


الغنية بالمعادن» «سيجعل الوصول المستمر لمثل هذه 
الموارد. أكثر قابلية للاعتماد عليه من الناحية 
السياسية». وتخئى الدراسة أن يقود عدم الاستقرار 
السيامى في هذه البلدان» نتيجة عدم خحضوعهاء إلى 
«احتمال أن تصادر التنازلات للشركات الأجنبية,أو أن 
تخضع للتدخل التعسفي» . 

وتعترنك التتراس موا تفن لك نلك لقيو 
السكاني. وهو «ميل هذه الدول لزيادة مطالبها 
للتطوير الاقتصادي». وتعطي الدراسة بنغلادش 
مثلا. ذلك أن بنغلادش: «مؤيد صلب لمواقف العام 
النالث؛ إذ تدعو إلى توزيع أفضل للثروة العالمية, 
وتنازلات تجارية واسعة للأمم الفقيرة. وكلما ازدادت 
مشاكلها وفشلت قدرتها في الحصول على المعونات في 
المواكبة, فإن من المحتمل أن تصبح مواقف بنغلادش 
5 القضايا الدولية أكثر جذريةء وبالضرورة في 
معارضة مصالح الولايات المتحدة؛ على القضايا 
الأساسية. حين تسعى لتصطف مع آخرين لفرض 
المساعدة الملائمة270, 

ويكذا انس السو نسم كرون فاك 
الأخيرة19 , 

إن هذا الخط في السياسة الأميركية واضح . ولقد 
عكسه من الناحية النظرية «التقرير الكوني إلى الرئيس 
20» كما عكسته دراسة روبرت مكتهاراً: «قنبلة 
موقوتة أو خرافة: المشكلة السكانية»!". وتؤكد هذه 
الدراسة ...ما ذكرتاة آتفاء من آن الذيادة السكاية .هنا 
توعان من النتائج : 


«الأولى. وهي الآثنار الي تثعل خطو التطور 
القومي الاقتصادي, والاستقرار السياسبي. وحقوق 
الإنسان في البلدان النامية . 

الثانية : وهي الآثار في النظام الدولي. ومن حيث 
المبدأء تكريس الفجوة بين البلدان الغنية والفقيرة» 
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وكل ما له علاقة بالعلاقات الاقتصادية والسياسية 
الدولية) . 

ولمكنمارا مخاوفه من حدوث تحولاات سياسية عالمية . 

وللوطن العري أمميته الخاصة؛ ضمن إطار هذه 
السياسة العالمية . 

ولقد أكدت كل الدراسات الأميركية», كبا أكدت 
الوقائع العملية» كيف جرى التحول بعد فيتنام إلى ما 
يسمى الشرق الأوسط. ورغم وجود الشرق الأوسط 
في «استراتيجية المنطقة الكبرى». إلا أن وطننا أصبح 
ذا أهمية خاصة. منذ بذاية السبعينيات. كما كان 
بالنسبة للقوى الامبريالية من قبل9". 

وتقوم الاستراتيجية الأميركية في وطننا على الأسس 
التالية : 

1 - «الوصول المضمون. وبالشروط المعقولة. 
ومالاثهان المتهاودة. لنفط الإقليم. وخاصة الجزيرة 
العربية». ونذلك جرى تضخيم ما يمكن أن يُسمَى 
أزمة الحصول على النفط27 , 

2- «بقاء دولة اسرائيل وأمنها). 

3- «تحقيق مبادىء معينة. ما أمكن, بما في ذلك 
التسوية السلمية للنزاعات العالمية, وعدم السماح 
بالاستيلاء على الأراضي بالقوة» وحق الشعوب في 
تقرير المصير» . 

وهذه مصالح كبرى «.. إن كل واحدة من هذه 
المصالح. إذا ما اخذت وحدهاء تعطي الولايات 
المتحدة اهتاما حيويا بمستقبل الشرق الأوسط . فإذا ما 
أخذت معاً. وإذا ما نظر بالاعتبار أيضاً إلى التفجر 
الشديد للنزاع العربي الإسرائيلي غير المحلول. فإنها 
تبعل الشرق الأوسط المنطقة الأكثر أهمية بمفردها في 
العالم. من زاوية المصالح الأميركية., والأكثر 
خطورة)20, 

ولقد قادت هذه النظرة إلى حرب الخليج . 


وفى هذه الحرب كشفت الإدارة الامعريالية 
الأميركية كل أهدافهاء فهناك: 
1- استراتيجية التدمير الشامل. إذ إن القصف 
الذي استهدف العراق استهدف أمرين: 
الأول: الإبادة الواسعة لأكبر عدد تمكن من 
الجنودء القوة الحبة في المجتمع. لا وَهُم يقاتلون. ولا 
وهم في كمائنهم. بل وهم منسحبون. إثر قرار 
الالنسحاب. ورغم اختلاف التقديرات» فإن عدد 
الضحايا بين الحنود والمانيين كبير. 
الثاني: تدمير البنية التحتية. وخاصة الصناعية 
والزراعية والعلمية والمدنية2. 
- استراتيجية منع التطور السيامي والاقتصادي 
والقومي والمدني . 
3- استراتيجية إثارة صراع الطوائف والإثنيات . 
- استراتيجية ضان أمن الاحتلال الصهيوني» 
وابقائه القوة الأكبر في المنطقة. ولذلك يفرض على 
القيادة فى العراق الانسحاب بالقوة. ولا يضغط عل 
الحكومة في الكيان الصهيوني لتنفيذ قرارات الأمم 
التحدة: المجحفة بحق العرب: ويطلب.من الدول 
العربية تسليم اسلحتها. وتخزن الأسلحة في الكيان 
الصهيوي30, 
امستراتيجية الإاخمضاع الشامل والهيمنة 
الشاملة . 
وهي في النباية استراتيجية تدمير بنية الأمة. ؟ 
نمو قواها الحية. وإبقائها مجزأة متخلفة تابعة. 
ولذلك. وبينما استهدف الحجوم قوة العراق, ومعالم 
تقدمه, جرى التشديد بالمقابل على حماية أنظمة 
كالأنظمة في الجزيرة والخليج» ورفع دولياً علم الدفاع 
عن الأقلية الكردية في العراق22 , وتم الاستخفاف 
بإرادة جماهير الوطن العربي كلها . 
وتبين بوضوح أن الاستراتيجية الأميركية المعلنة» 
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والتي أشرنا إليهاء طبقت بأكثر الأساليب همجية. 
وأشدها عداء لسيادة الأمة. ولحقوق المواطنين 
العرب . 

إنها الامبريالية. وريثة كل الاستععار الحديث. 

وهى 5 الوطن العربي سياسة عدائية بلا حدود. 
وسياسة هيملة مكشوفة؛ لا تعرف المتواربة. 
ويساعدها غياب دور الاتحاد السوفياتي والصين عر 
مجلس الأمنء وخضوعهم| للرنامج الأميركي 
لاستتخدام الأمم المتحدة غطاءً . 

وكانت السياسة الأميركية. منذ 21957 وهي 
تتدخل» وتدافع علناً عن الحق في التدخل” “ا ولا 
ترى علاقة بين السياسة والأخلاق'!'. ومن 1947 
حتى 1967 كانت: «فكرة مسؤولية الولايات المتحدة 
الأميركية عن الأمن والحرية في كل جزء من العالم 
الحكمة لمعظم القادة السياسيين والمواطنين 
الأميركيين»”., 


ومنذ 1961 طرح اللرئيس جون كنيدي قر خطابه 
الذي أبتدا به رئاسته. سياسة الاحتواء طرحاً محددا 
واضيجا: . وتقوم هذه الفكرة؛ «على الالترام الَومي : 
الدفاع عن طريقة الحياة غير «الكلياتية» 0 يمكن أن 
هددها الخطر إذا مال ميزان القوى العالمي ميل حاس) 
نحو الاتحاد السوفياتي أو الصين. منفصتين أو 
ع رن لقا 

ول تقتصر السياسة الأميركية على الاحتواء. بل 
قرنت الاحتواء بالاختراق» حتى استطاعت أن تسهم 
قٍِ زعزعة تماسك المنظومة الاشتراكية. وأن تدفع 
باتجاه اميارهاء سواء بانبيار دوشاء أو انهيار فكرة 
السظام الاشتراكي والاشتراكية. ووجود معسكرين 
إلخ. . 

وبانميار المنظومة الاشتراكية. وتراجم حركات 


التحرر الوطني والحركات النورية. تفردت الإدارة 


الأميركية بالهيمنة» وأصبحت أكثر قدرة على التدخل. 
وأكثر جرأة عليه . 

وكان مخططو السياسة الأميركية. قد دعوا إلى 
النبوض هذا الدور. معخيرين أن وقت الخطر القادم 
مناسية لقائد أميركي. كى ينبض للتحديء. 
ويستخدم قوة الولايات المتحدة الأميركية الفذة وغير 
العادية» فيحل المشاكل ويحول المخاطر التي تقف في 
الأمام7/0 . 

وهاهو بوش يستخدم قوى الولايات المتحدة 
الخارقة لفرض «السلام الأميركي». ولتكريس الهيمنة 
الأميركية. كم الم يحلم رئيس أميركي مننذ قيام 
الولايات المتحدة الأميركية . 

إذا كان الأمر كذلك. فاذا عن حقوق الإنسان؟ 

إن الامبريالية عامة. ومن حيث هي مد سلطة 
دولة إلى خارج حدودها هي اعتداء على سيادة أمم 
أخرى. وعلى حقوق مواطنيها. وقد أثبتت الاميريالية 
عامة مدى استعدادها لاغتصاب حقوق الأمم ومدى 
تمرسها في مصادرة حقوق مواطني الأمم التي تحتلها. 
أو تخضعها. ويحفل التاريخ الحديث بجرائم الإنجليز 
والفرنسيين والايطاليين والاسبان والبرتغاليين والروس 
واليابانيين ضد الأمم الأخرى؛ وضد البشرية عموما. 

وتأتي الاميريالية الأميركية. التى تمرست على 
التدخل والعدوان في القرن الماضي وأوائل هذا القرن 
في أميركا اللاتينية» لترث كل أشكال الامبريالية 
ولتطل بوجهها الإجرامي على البشرية. 

ولقد كانت القوى الاميريالية المعاصرة عرفا 
ذات وجهين وسياستين : 

الأولى: داخلية. تتعلق بالمركز الحاكم. وهنا 
تضمن النظم بعض حقوق المواطنين. وتتيح المجال 
لقدر من الحريات. ضمن إطار النظام . وهذا هو 
وجهها الأول. 
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الشانية : خخارجية, وتتعلق بالعلاقة مع الأمم 
الأخرى. وهي سياسة افتراس وعدوان ونهبء لا 
وازع فيها. 

ولكن هذا لا يمنع هذه القوى من الحديث عن 
التمدين والتحديث وحقوق الإنسان. 

إلا أن تجربة هذه القوى. تدل. وبلا أدنى شك 
على أنها كانت تصادر دائم) حقوق الأمم. وحقوق 
مواطنيهاء وأنها كانت تستخدم كل أشكال القمسع 
والقتل في التعامل معها. 

وحين كانت القوات الامبريالية» تخرج من بلد. 
كانت تحرص على بقاء زمرة متسلطة فيه. تنفذ 
السياسات الامبريالية. وكانت هذه الزمرة تنال الحاية 
الكافية لمنع الثورة الديمقراطية» وتنال من المساعدات 
بمقدار ما تبطش بحقوق المواطنين!20 , 

ولم تثبت الوقائع أن الدول الاميريالية عامة. 
تصا حت مع تجربة ديمقراطية في الدول النامية. وها 
هي الهند. وهي تعيش تجرية ديمقراطية برجوازية» 
منذ الاستقلال» نحطى بأكدر قدر من التآمر والحصار 
كما يعرف الجميع. وإذا كانت حكومة بريطانياء قد 
لعبت بوحدة الهند. فأقامت مع رحيلها دولتين: الهند 
وباكستان. وأججت الصراع بين المسدوس 
والمسلمين. فإن الإدارة الامبريالية الأميركية» تسعى 
لتقسيم اهند مزقاء ولإثارة أوسع الصراعات داخلها. 
وهو ما جرى في الاتحاد السوفياتي والصينء وأماكن 
أخرى من العالم» وما يجري في هذه الأيام على نطاق 
عالمي واسع . 

إن هذه الحقيقة المعروفة, لا تنكرها حتى الدوائر 
الأميركية الحاكمة. ولقد أشار الرئيس كارترء إلى 
شيء من ذلك. في مذكراته. يقول كارتر: «وعلى كل 
حال. فمنذ أيام ترومان في البيت الأبيض. فإن 
التأييد الدائب لسياسة كهذه (أي تدعم حقوق 
الإنسان) كان في الغالب قاصرا. وني معظم الوقت» 


فشلنا في إبراز مل جفرسون وولسونء باعتبارها 
مَعْل] أميركيا. . . ونتيجة التأكيد الشديد الذي أعطي 
للمنافسة السوفياتية ‏ الأميركية؛ أصبح العتاسلن 
المهيمن في تعاملنا مع البلدان الأجنبية» أكانت تناصر 
خط معاداة الشيوعية أم لا. وكان الملوك اليمينيون 
والطغاة العسكريون, أحياناء معصومين من أي نقد 
لتصرفاتهم القمعية. وكان التزامنا الظاهريء أن 
نحميهم من أي حركة داخلية سياسية, يمكن أن 
تؤدي إلى حكم فريق حاكم أكثر ليبرالية». 

ولا يكتفي كارتر هذا الاعتراف. بل يضيف: 
«لقد انزعجت كثيرا من الأكاذيب التي ابلغ يا 
مواطنونا: استبعادنا من صياغة السياسة الأميركية 
سياسياً وعسكرياً في فيتنام» كمبودياء تشيلي. وأقطار 
أخرى. ونشاطات أخرى مزعجة لحكومتناء مثل دور 
وكالة المخابرات المركزية الأميركية في تنظيم جرائم 
القتل العمد. وجرائم أخرى)». 

ويعترف كارتر بأنه قرر أن يقرن: «التأييد لحلفائنا 
وأصدقائنا الأكثر تسلطية. مع التشجيع الفعال لحقوق 
الإنسان في أقطارهم). 

ويعتير الرئيس كارتر أن الرئيس هاري ترومان كان 
المدافع الأقوى والأكثر فعالية عن حقوق الإنسان. 
ويذكر له في هذا المجال أن تشجيعه لقيام الأمم 
المتحدة «وثباته في وجه الضغط الكبير. لدى اعترافه 
السريع بأمة إسرائيل الجديدة, كانا تظاهرتين حيتين 
للنفوذ الأميركي في أجلى صورة 79 . 

وحين وصل ريغان إلى الرئاسة. واصل الحملة من 
أجل حقوق الإنسان. ولكن سجل عهد ريغان لم 
يختلف عن سابقيه, لا في فلسطين, ولا في السلفادور 
أو نيكاراغوا إلخ . . . 

وهذا ما استدعى مناقشة ذلك في الصحافة 
الأميركية؛ وفضح الدعوة الأميركية لسياسة حقوق 
الإنسان هذه. 
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ومنذ الأيام الأولى له في البيت الأبيض. لم يحاول 
الرئيس ريغان أن يخفى احتقاره لسياسة سلفه كارتر 
في ميدان حقوق الإنسان. ورغم أن قضية حقوق 
الإنسان. كانت قضية رئيسة في انتخايات 1980» فإن 
ريغان ربط نفسه بالسيدة جين كيرباتريك «موع3) 
(51وم11؟1 التى عينها فيم| بعد مندوبة دائمة في 
الأمم المتحدة. مع أنما كانت ترى. وكان هذا 
معروقا: «أن سياسة كارتر الأخلاقية حول حقوق 
الإنسان ضارة بمصالح أميركية استراتيجية». 

وكان من أول قرارات ريغان» في البيت الأبيض» 
تعيين أرنست ليغيفر (1.6]60761 1818681) مساعدا لوزير 
الخارجية لشؤون حقوق الإنسان والقضايا الإنسانية 
مع أن المذكور اقترح ألا يكون تشجيع حقوق 
الإنسان في الخارج مسؤولية الولايات المتحدة. 

وفي هذا الوقت كتب حوالي سبعين من رجال 
الدين البارزين رسالة إلى ربعا نعف شان 
ليعبروا عن خشيتهم لأن: «الحكومات العسكرية في 
بلدان عديدة» يرون انتخابكم عثابة ضوء أخضر» 
لانتهاك حقوق الإنسان. 

وما لبث الكسندر هيج (عدد1] رعلمددعاخة) وزير 
الخارجية؛ أن صرح بعد قليل من بدء رئاسة ريخغان 
أن : «الارهاب الدولي سيأخد مكان حقوق الإنساد 
في اهتمامناء لأنه أقصى الاساءات لحقوق الإنساد». 

ولذلك, ما إن بدأ ريغان رئاسته. حتى بدأ يحث 
الكونغرس على تخصيص المساعدات العسكرية 
للأنظمة في الأرجنتس والتشيلي وجواتيمالا وأورغواي 
التي حرمت منها في عهد كارتر. بسبب إساءاتها 
لحقوق الإتسال. . 

وعاد وزير الخارجية هيج ٠‏ فألقى حطاناء في ريع 
1 أكد فيه أن قضية حقوق الإنسان. ستستخدم 
سلاحاً ضد الأنظمة الشيوعية المعادية3, 

وهناك الكشير مما يمكن أن يقالي مجال 


الاستخفاف بحقوق الإنسانء والانقلاب عليهاة , 

وهكذا كانت سياسة حقوق الإتسان مجرد غطاء 
لمهارسة التغلغل السياسى والاقتصادي. ولمهاجمة 
الحكومات المعادية. ولحاية الحكومات المعادية لحقوق 
الإنسان. وكان الحهدف دائياً حرية الاغتصاب والغبب 
وقتل البشر. وتدمير كل عوامل البناء والاستقلال في 
الذول الأخرى. 

ولقد كانت هذه السياسة, بالنسبة لنا نحن 
العرب. ومنذ سنة 1957 سياسة «ملء الفراغ في 
الشرق الأوسط» التى تضمنت تأييد الكيان الصهيونني 
بلا حدودء وحماية غزواته ضدناء وتمويل مستوطناته 
ومصانع أسلحته. كا كانت سياسة محاربة القوى 
القومية والديمقراطية. لمصلحة القوى الأكتر مخلفا 
وعداء لحقوق الأمة. وحقوق المواطن . 

وظهرت هذه السياسة واضحة في الموقف العدائي 
من جمال عبد الناصرء والمقاومة الفلسطينية» وسياسة 
التحرير والبناء في كل الوطن العربي؛ كما كانت 
سياسة حماية للتخلف والتجزئة والتبعية. 

وتبدو هذه السياسة بكل أبعادهاء في حرب 
الخليج . وما يتلوهاء. من محاولة لاحتلال الأرض. 


وتقسيم الشعب. وضرب المعالم الحضارية, ونهب 
الثروات بلا معيق. وفرض الاستسلام التام: أو 
الموت الزؤام . 

إنها سياسة إبادة الجنس فعلا. كما تشير الوثائق 
التي أشرنا إليها. . . 

وبمقدار ما يستطيع العرب التحرر من هذه 
السياسة. يستعيدون سيادة الأمة. وإرادة الشعب 
وحقوق المواطن. وبمقدار ما يخضعون ماء يفقدون 
السيادة,» وحقوق المواطنة . 

وعليه. فإن الدعوة للتعاون مع الهيمنة الأميركيية, 
من أجل نيل حقوق الإنسانء لا تحقق إلا التبعية 
والمهانة. وهذه السياسة الأميركية تحاول كل يوم أن 
تقنعنا ألا سَّلام لناء إلآ بالاستسلام لمتطلباتها التي لا 
تنتهىء. من التسليم للاحتلال الصهيويء إلى التنازل 
عن سلاحناء ومن إعطاء العدو الأرض إلى إعطائه 
الماءء ومن قبول احتلال جزء من أرض الوطن. إلى 
قبول الهيمنة الشاملة؛ ومن بيع النفط بأسعار زهيدة» 
إلى التخلي عن الكرامة. 0 

وماذا بعد؟ قبول البرنامج الأميركي لحقوق 
الإنسان العري. . . ! 
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ملفا 2 . حقوق الانسان العربي (أ) دراسات 


دور الإعلام والتعليم في 


حماية حقوق الانسان 


د. رأمز عمار*) 


لم تعد هناك حاجة ونحن على مشارف القرن 
الواحد والعشرين إلى توضيح المكانة التي يحتلها 
الإعلام ووسائل الاتصال في المجتمعات المعاصرة. 
والدور المميز الدي تلعه هذه الوسائل في يجالات 
التحديث والتنمية والتغييرات الاجتاعية والاقتصادية 
والسياسية في مختلف دول العالم. 

وإذا كانت وسائل الإعلام لضان تضطلع 
بالدور الأمثل والأوقى في إحداث تغييرات كبيرة في 
المواقف والاتجاهات والسلوك والأوضاع الاجتماعية. 
فإنه لا يمكن إنكار دورها في حماية حقوق الإنسان أو 
تجاهله. إذا أردنا أن نجعل هذا الإنسات أكثر وعياً 
بحقوقه. وأكثر فهياً هاء وتحقيق الأمل الذي عير عنه 
واضعو الإعلان العالمي لحقوق الإنسان تعبيراً رائعاً 
بقوهم بأن «الاعتراف بالكرامة الأصيلة وبالحقوق 
المنساوية الجميع أعضاء الأسرة الإنسانية هو أساس 
الحرية والعدل والسلام في العالم»". 


والخبراء والعلماء في مختلف فروع العلم والمعرفة. كا 
سا ل ل ور 
أكدت على ضرورة استغلال طاقة الإعلام ووسائل 
الاتصال وقدرتها الجبارة وسطوتها البالغة على عقول 
البشر وعلى إقناع الجميع بأن تحقيق السلام وحماية 
حقوق الإنسان وحماية البيئة «لن يتم إلا بالإقناع 
والتوجيه عير تلك الآلة السحرية البىي تسمى وسائل 
الإعلام والاتصال, التي منحتها ثورة المعلومات وثورة 
التكنولوجيا سحرا فوق سحر. . . وتأثيراً فوق تأثير 
لتبقى هي القادرة على الورك بسرعة فائقة إلى 
العقول والضائر والمشاعر. . . تغزو وتحرك وتؤثر»'". 
تهدف هذه الدراسة إلى بحث الدور الذي يمكن 
أن تضطلع به وسائل الإعلام ني محال الدفاع عن 
عقوق الاديتان عن طرق تكبرين الأكراله برسي 
الوعى بهذه الحقوق لدى مختلف الفئات الشعبية. 
لاسيما بعدما كشفت الدراسات العلمية الحديثة 
الارتباط الوثيق بين الإعلام ومختلف نواحي الحياة 


(#) كلية الحقوق والعلوم السياسية ‏ الجامعة اللمنابية ‏ يروت - لسان 


السياسية والاجتاعية والاقتصادية. لذلك سوف 
تتطرق خخطة البحث إلى الموضوعات التالية : 

أولا : وسائل الاتصال الجماهيري وأهميتها في 
المجتمع . 

ثانياً: العلاقة بين الإعلام وحقوق الإنسان. 

ثالثاً: أسياب الاهتمام بحقوق الإنسان 

رابعاً: حقوق الإنسان ومحتة الديمقراطية في الوطن 
العو 

عيافسا حقوق الإثسان قغني الارسيات 
الإعلامية في الوطن العربي. 

سادساً: دور وسائل الإعلام في تكوين الإدراك 
وتعميق الوعي بحقوق الإنسان. 

!دور قادة الرأي 


2 - دور التعليم . 
3- دور وسائل الإعلام في كشف الانتهاكات. 
4 - دور الأساليب النوعية وغير المباشرة . 


أولاً: وسائل الاتصال الجماهيري وأهميتها في المجتمع 

يعرف البعض الاتصال بأنه عملية اجتماعية معقدة 
تشكل أحد المكونات الآساسية للجماعة. . . 
يمكن القول إنه لا يمكن في الأصل تصور جماعة دون 
اتصال. 

ويؤكد «فيليب دافيسون» على أن الاتصال هو 
الحياة نفسها. ودراسة الاتصال تعنى دراسة الحياة 
فيا يكلف ادا فنا البغرية والاستواعية وال 
الحياة الإنسانية تتميز عن حياة الحيوان والنبات مهذا 
الطابع الاتصالي. حيث تبدأ دورة الاتصال تؤدي 
دورهاء وتنتهي هذه الحياة حين| تنقطع هذه الدورة 
ويتوقف الاتصال عن العمل والنشاط!©. 

والاتصال البشري نشاط دائم ومستمر لا يتوقف . 
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ويختلف الاشتراك في الاتصال باختلاف احتياجات 
الأضراد المشتركين فيه والتي قد تتبدل تبعاً لتبدل 
ظروف كل فرد. وتبعاً لاستخدامات الاتصال في 
مجالاته الستة المدونة وهي: الإعلام والتعليم 
والتدريب والإقناع والجزاء والعقاب» والتعبير عن 
العواطف والترفيه!" . 

أي ان الاتصال يعد ضرورة إضافية ليس بامكان 
الإسان قنوات الاتصال لتعذر ظهور الحضارات 
الأتسانة وكا لفحت الخرئة القافيية الى قد حسفا 
عن آخر وتحدد ملاغه. 1 

وهكذا نرى أن المجتمع الإنساني يقوم على 
الاتصال البشري أو الإعلام بوجه عام . هالاتصال أو 
العلم عو حجر الراونة لدام المي ومن أخنه 
بالجهاز العصبي في جسم المجتمع" . دلك أن 
الاتصال يقوم في اللجتمع بخدمة كبيرة تؤدي إلى 
توافقه ووحدته. وهو الذي يقوم بإحداث التغيير ق 


المجتمع ويجعل الأهداف والملجزات الوطبية مائلة دان 
ف أذهان العامة , 


فالإعلام في المجتمع المعاصر يتحمل مسؤولية 
كرى خاصة بعد أن تعقدت سبل الحياة وأصبح من 
الصعب على الإنسان أن يحرز أي تقدم أو مشاركة في 
حاضر مجتمعه ومستقيله إلا إذا تم تزويده بالمعلومات 
الضرورية عن أوجه النشاط المحتلفة في سائر ميادين 


) ا" 


الحياة بصورة مبسطة وميسرة وواضحة 


رشن يك أمعاط الابدياة اعلا ببالسطربات 
الحديثة والاكتشافات العلمية والتقدم التكنولوجي 
بأسلوب سهل وألفاظ واضحة وعبارات عادية وغير 
معقّدة. إذا م تحملها إليه وسائل 0 العصرية أو 
وسائل الاتصال بالجماهير الي تزداد أهميتها ويتعاظم 
شاعنا وتشتد الحاجة إليها 0 بعد يوم من من أجل القيام 
مهذه المهمة. لد سيم| بعلأ ن أصبح من الصعب على 


وسائل الإعلام التقليدية وحدها القيام مبذا الدور. 

وتتضح أهمية وسائل الإعلام الجهاهيرية في المجتمع 
الديمقراطى الحديث إذا أدركنا أن إنسان النصف 
الاي من المون العدريق لس :الكدت ارقت زلا 
الامكانات من أجل الاحاطة بكل مايدور حوله من 
أحداث . كا إن إمكاناته المادية وغير المادية قد تقف 
حائال دوت تحفقيق هدفه . 

وقد لعبت وسائل الإعلام أو وسائل الاتصال 
الجياهيرية دوراً كبيرأ في نقل الثقافات المختلفة بين 
المجتمعات العالمية» وتقريب المسافات الفكرية. 
وتحطيم الحواجز المصطعة وتنقل الأفراد من عالمهم 
المحدود إلى عالم أرحب وأومسع» وذلك من خلال ما 
قدمته لهم من موضوعات تتصل بأنماط الحياة في 
المجتمعات الأخرى. نما يؤدي إلى معرفة هؤلاء 
الأفراد, بأساليب الحياة في المجتمعات المتقدمة'". 

وتعد وسائل الإعلام «سلاحاً ذا حدين بقدر ما 
يمكن أن تسهم به في الارتقاء بالفرد والمجتمع وتثري 
الحياة الثقافية والاجتاعية والاقتصادية وتزرع 
الاتجاهات الإيجابية والمثل العليا والمعاني الفاضلة قِ 
عقول الجماهير وتفوسهم. فإنها يمكن أن تلعب دورا 
سلبيا من خلال بث الأفكار الحدامة وإشاعة الانحلال 
والانحراف بالجماهير ومحاصرة الأفكار البناءة؛ أي أنها 
بدلاً من أن تعمل على البناء الصحيح للإنسان فإنها 
تسهم في هدمد. ولااسيها في المجتمعات النامية والتي 
لم تل حظها من العلم والثقافة. وقد أكدت كثير من 
الأبحاث العلمية هذه الحقيقة ولا سيما أن بعض 
البرامج التلفزيونية التي تبين أن كفة القيم السلبية 
الي تزرعها في المجتمع ترجح عن كفة القيم 
الإيجابية)0 , 

وحول هذا الموضوع أي إمكانية التأثير السلبي 
لوسائل الإعلام يقول صامويل برسكا: «وهناك 
حقيقة أخرى بشأن تأثير سلبي معين لوسائل 
الإعلام, وهي أن الفرد يقضي ساعات ععديدة لتتبع 
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هذه الوسائلء أنه يستخدمها للهرب من العام 
الحقيقي . ولكن الشيء المهم هو ما يج ده في تلك 
الوسائل ومحتوياتهاء وحيئلل تستطيسع وسائل الإعادم 
أن تساعده على الهرب. ولكنبا سطيم > كذلك أن 

تؤثر في اانه ام وتجعلها ا تأثيرً. أي اما 


0 ا 
أن تكيفه لحياة جديدة»”. 

وقد أكدت الدراسات العلمية ارتفاع معدلات 
التعرض لوسائل الاتصال الجماهيري», وقد أخذ هذا 
الاتجاه يظهر بصورة واضحة ىُِ العقدين الأخيرين ف 
البلدان النامية ولدى فئات كثيرة من أبناء هذه 
البلدان. وهدا يعبى أن دائرة التأثير الذي تمارسه 
وسائل الإعلام تزداد إتساعا. أي ان حجم القاعدة 
العريضة من الجماهير التي تتعامل مع هذه الوسائل 
تزداد شيعا فشيئاً بدخول فئات اجتاعية جديدة ضمن 
الجمهور المستقبل لموادها والمدأثر بهاء وأن كثيراً من 
هؤلاء المستقيلين الجدد هم من أبناء الريف وسكانه 
وأصحاب الحظ الأوفر في الثقافة التقليدية"" . 

وقد أحرى «والتر جرسون» دراسة مسبقة 
لاكتشاف تأثير وسائل الاتصال على المشاركة في 
السلوك بين البيض والسود على عينة من 351 من 
السود و272 من البيض في مدينة سان فرانسيسكو عام 
6 وقد أسفرت نتائج دراسته عن ارتقاع 
معدلات استخدام وسائل الاتصال لدى الأكثرية 
السوداء. وتفوقت فٍ دلك عل العناصر البيصاء. 
ويفسر «جرسون؛ ذلك بأن وسائل الاتصال تمكن 
السود من فهم طبيعة الحياة الاجتماعية لدى البيض 
وتنقلهم إلى يحالات أرحب في هذه الحياة التي لا 
يستطيعون تجاهلها بعد فهمها واستيعابها»!!. 

وهكذا نرى أنه بإمكان وسائل الإعلام أن تربط 
بين أجزاء المجتمع المختلفة؛ وتقرب وجهات النظر 
نحو القضايا الهامة والحيوية. كما أنها أقدر على نقل 


الأفكار العصرية والمبتكرات التقنية وتعميمها ونشرها 
على أوسع نطاق واقتناع الجاهير بها . 

كما أن هذه الوسائل «يمكن أن تكون حافزاً للهمم 
ومفجرة للطاقات ومقوية للعزائم وداعية إلى الخير 
بكل معانيه. ونابذة للشر بشتى صوره إل أحكم 
توجيههاء وصلحت برايجها. كما أنها قد تقوم بدور 
المشبط لكل هذه القيم الاجتماعية والمبادىء الإنسانية» 
فهي سلاح فتاك إن أسيء استخدامه. لأنه يخاطب 
العقول ويتسلل إلى الأنفس ويستولي على القلوب. 
وقد تحمل في ثناياها ما هدم اليم بدلا من أن 
يدعنها ويزعزع الإيمان بدلا من أن يعمقه ويعوق 

نشر الفكر المستقيم بدلاً من أن يشجعه. كما أنها قد 
تجسد ما برز في المجتمع من تناقضات وانفصام بدلا 

من أن تزيلها وتقضي عليها»!”' . 

ومن هنا يصبح من الأعمية بمكان استغلال طاقة 
الإعلام ووسائله المعاصرة لرفع مستوى الإنسان فِ 
البلدان النامية. ودعم القيم والمفاهيم الإيجابية لديه. 
وفي مقدمتها قيم الحق والعدالة وحقوق الإنسان. 
ثانياً: العلاقة بين الإعلام وحقوق الإنسان: 

يرتبط الإعلام ارتباطاً وثيقاً بالديمقراطية وبقضايا 
حقوق الإنسان. ومن السهل على المنتبع للعمل 
الإعلامي والسيامي عير الصحف والمجلات 
والدوريات أن يكتشف هذه العلاقة بين الإعلام 
والديمقراطية وقضايا حقوق الإنسان. ويمكن إرجاع 
هذه العلاقة إلى عدة اعتيارات عملية ونظرية بوجرزها 
على الشكل التالي: 

إن الإعلام من الناحية العملية ‏ وإذا ما أخذنا 
حالة الدول العربية كنموذج للدراسة ‏ لا يزال يأقٍ في 
مُقدمَة الوسائل الى تعبر عن افكال المازسنة 
الديمقراطية باعتبار أنه يتمتع بهامش من حرية الحركة 
يفوق بكثير ما هو مسموح به لأدوات المارسة الأخرى 
مثل الأحزاب وجماعات المصالح وبعض أشكال 
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التعبير عن الرأي العام مثل التظاهر أو الإضراب أو 
الاعتصام والتي ما تزال محدودة جداً أو متعثرة. 
ويصبح بالتالي التعبير عن الرأي من خلال الصحف 
والدوريات والمجلات أكثر هذه الأدوات فأننتزا 


1 
وحيويه 


الإعلام هو المنبر الذي من خلاله يمكن ترسيخ 
الوعي بحقوق الإنسان ولدى مختلف الأطراف 
والهيئات والشرائح الاجتاعية . 

- يساعد الإعلام على تقديم الصورة الواضحة 
والواقعية بحدودها وشروطها الموصوعية لتجرية دود 
أخرى فيما يتعلق بتحقيق الوعي والإدراك بحقوق 
الإنسان. أي إن كل تجرية تفترض أن يكون الإعلام 
هو المتحدث باسمها أو المعر عتها. 

موقع الإعلام في عملية التنمية السياسية من 
ناحية الثقافة السياسية وكوسيلة تمكن أي نظام سياسي 
من متابعة المطالب الجماهيرية المتجددة وطرح الحلول 
لما ونقل هذه الحلول إلى الجاهير. «فالتتمية السياسية 
لها أدوات تحققها. منها الثقافة السياسية. وهي ذلك 
الشق من الثقافة السائدة 5 المجتمع حول ظاهرة 
السلطة والحكم حيث التعبير عن مشاعر الأعراد عن 
هده الظاهرة نفسها وانفعالاتهم ومعتقداتهم. وهي 
تشير إلى مجموعة القيم والرموز والتقاليد الح تي نحكم 
السلوك السياسي والمعتقدات التي تؤثر عليه. وتلعب 
أدوات التنشئة السياسية دوراً هاما في تحديد الثقافة 
السياسية. ومن هذه الأدوات العائلة والمدرسة وأجهزة 
الإعلام)”"'. 


ويتأثر الإعلام بالإطار العام الذي يأخذ به نظام 
سيامي ما لإضفاء طابع الديمقراطية على نفسه. 
فالإعلام في النظم الديمقراطية الليبرالية هو إعلام حر 
ويتميز بتعدد مصادره ومؤسساته؛ بينما في النظم 
الفاشية والشيوعية أو ذات الديمقراطية المركزية فهو 
تابع للسلطة السياسية وبخضع للتعلييات والتوجهات 


السياسية للنظام القائم أو للحزب الحاكم. ولا يحق 
للجاهير الشعبية أن تعبر عن تطلعاتها وأفكارها إلا فى 
الحدود التي يسمح بها النظام أو السلطة ل 
القائمة. وهذا الواقع يلطبق أيضاً على التجارب 
الديمقراطية في العالم الثالث. أما في الوطن العربي 
حيث كثر الحديث في الآونة الأخيرة عن ضرورة 
العمل بحقوق الإنسان وبالتعددية السياسية كمنطلق 
لحل أزمة الديمقراطية. فإنه يتعين معرفة الحدود التى 
تقدمها تجارب التعددية (المقيدة) في المنطقة العربية 
للإعلام. وف الوقت نفسه معرفة الدور النضالي 
للوعلام للضغط على النطم والحكومات للتقيد 
باحترام حقوق الإنسان. قدور الإعلام هنا مزدوج 
من حيث كونه وسيلة للنظام في التعبير عن توجهه 
الديمقراطي.. ومن جهة أخرى دوره كوظيمة في 
التعسير عن رأي الجماهير حتى وإن كان مغايراً 
لتوجهات النطام ذاته. وغالاً ما يقع الصدام بين 
الحكومات وأجهزة الإعلام بسسب الخلاف حول 
الحدود بين النظر للإعلام كوسيلة في يد الحكومات 
للتعبئة الجماهيرية والاحتماعية وتوجيه التشئة السياسية 
ذاتهاء وبين الدور المستقل للإعلام كمسر جماهيري 
يعمل على طرح المطالب الجماهيرية الجديدة على 
النظام السياسى والقيام بالدور الرقابي. أي مراقبة 
النهل والتتفيد: 

وفي إطار العمل بحقوق الإنسان فإن العلاقة 
الواضحة والصحية بس مفاهيم الإعلام والديمقراطية 
وحقوق الإنسان تمترض الوعي الدقيق لمذه المعابي 
وحدود الواقع الذي تطبق فيه» «وتنشيط أو تعزيز 
أدوات 5 السياسية الأخرى غير الثقافة 
السياسية ‏ التي يلعب فيها الإعلام ذوزا حاورا دافكل 


ر(5ا) 


الأحزات السياسية)» 

كها تفترض هذه العلاقة الصحية والواضحة 
الإقرار بأن النظام السياسي الذي يأخذ بحقوق 
الإنسان يتوجب عليه أن يترك الإعلام يتمتع بمزايا 


151 


التعددية والحرية. «فالقابات المهنية والعمالية 
وتنظييات الشياب والنساء وسائر الأحزاب السياسية 
جميعها لها الح في خلق وسائلها الإعلامية والاتصالية 
الملائمة هاء وليس من حق الأقلية ذات النفود 
السياسي والاقتصادي أن تحتكر العمليات الاتصالية 
والإعلامية لنفسها دون سواها"''. فلا يجوز القول 
باحترام حقوق الإنسان في ظل إعلام تسيطر عليه 
السلطة السياسية أو الاتجاه السيامبى الواحد. بمعنى 
آخر أن يحرم الأفراد أو الجماهير أن تعبر عن رأعها 
وأفكارها بكل حرية وبدون ضغط أو استزاز من قبل 
السلطة السياسية. أي أن يسمح لختلف القوىي 
الاجتاعية أد تعير عن نفسها ووجودها إعلاميا 
وشكل حر ومستقل وبدون تدخل من قبل السلطة أو 
ثالثاً: أسباب الاهتمام بحقوق الإنسان: 

تكائرت إثر الحرب العالمية الثانية الأصوات 
الداعية إلى الاهتمام بحقوق الإنسان وتأمين الحماية 
اللازمة لها على الصعيدين الدولي والوطني. وتوالت 
مح ذلك انين الزافيق النتدولنة زر إغسلذ تاك اليف 
اتفاقات دولية واقليمية) التي 0 بالنص على حقوق 
الإنسان وتحديد أبعادها وتبئية السبل الكفيلة 
بحايتها . 

وفي مقدمة هله المواتيق يأتي الإعلان العالمى 
الحقوق الإنسان الصادر 5 0 كانون الأول 4 
وتلته وتيقتالد هامتان هما: العهد الدولى لتحقوق 
الاقتصادية والاجتاعية والثقافية. والعيد الدولى 
للحقوق المثائة والسياسية :"هذا وقد درت ف .وقت 
لاحق عدة اتفاقيات اقليمية كالاتفاقية الأوروبية 
لحقوق الإسسان في عام 1950 والاتفاقية الأميركية 
لقوق الإنسان في عام 1969. ومؤخرا صدر الميتاق 
الأفريقي لحقوق الإنسان والشعوب الموقع في نيروبي 
سسة 1981. كما صدرت الوئيقة الخضراء لحقوق 
الإنسان ف عصر الى اهير فِ العام 8 . 


ولم تكن فكرة عقد اتفاق عرب لحقوق الإنسان 
غائبة عن المجموعة العربية» «فلقد بذلت. وما 
زالت» الجهود من أجل التوصل إلى عقد مثل هذا 
الاتفاق. من ذلك ما توصلت إليه الأمانة العامة 
لجامعة الدول العربية من وضع مشروع الميثاق العربي 
لحقوق الإنسان» كثمرة للجهود التي بدأتها منذ عام 
70 وما انتهى إليه مؤتمر الخبراء العرب الذي 
انعقد بالمعهد الدولي للدراسات العليا في العلوم 
الجنائية بسيراكوزا (ايطاليا) في الفترة من 12-5 كانون 
الأول/ ديسمبر 1986 حيث انتهى إلى صياغة «مشروع 
حقوق الإنسان والشعب في الوطن العربي»”"", 

هذا الاهتام الزائد بقضية حقوق الإنسان يعود إلى 
عدة أسباب نوجزها على الشكل التالي : 

1- إن حقوق الإنسان لم تعد. كما كنانت في 
الماضي, قضية فردية أو وطنية أو إقليمية تعالج ف 
نطاق القوانين والأنظمة الداخلية. بل أصبحت قضية 
عالمية تعني المنظرات والمحافل الدولية بها وترى في 
احترامها وحمايتها شرطاً أساسياً لمارسة الديمقراطية . 


من القرن العشرين». الشغل 0 
نظام يطمح إلى تحصين نفسه بالشرعية الديمقراطية 
وإبعاد تهمة التسلط والديكتاتورية عن عمارساته . وهذا 
رأينا الأنظمة الحاكمة (ولو كانت مستبدة) تتسابق على 
إصدار الدساتير والتشريعات الي تحضص على احترام 
حقوق الإنسان وتشيد بالديمقراطية . 

3- لقد أصبح من السائد اليوم لدى عدد كبير من 
المفكرين أن عظمة الدولة أو رفعتها لا تقاس إلا بما 
0 سِ 0 وجاك 5 تنص عليه ام 
51 ازدهار هذه الحقوق لايتم إلا ف 0 ديمقراطي 
وان احترامها معيار لتألق كل حضارة . 


- إن فقدان الحريات وتكبيل الحقوق أو تقييد 
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كان على مسر العصور؛ سبساً من أسياب انهيار 
الحضارات والمجتمعات . 

فالحضارة العربية لم تعرف الازدهار والتألق إلا في 
العهود التي نعمت فيها الأمة بالحرية الفكرية 
الواسعة. وعندما بدأ الحكام يتذكرون للحقوق 
الجضارة تنزلق قي طريق الاتجدار, وس الل 3 
الاجتاعية كان دائ) نتيجة التسلط واطيمنة والإمعان 
في التعديي على الحقوق والحريات. وهذا رأينا أن كل 
وثيقة أو ميثاق أو إعلان حول الحقوق والحريات29. 

- إن من يتطلع على بيانات زعاء الشورات 

د الانقلابية في العالم وخاصة في بلدان العالم 
الثالث يلاحظ أنها مفعمة بالرغبة في محاربة الرشوة 
والفساد وحماية حقوق الإنسان وإقامة المؤسسات 
إلى أيبطال استبداد وظلم وقهر ومن أشد المتنكرين 
للديمقرطية والحرية . 

وتضاعف الاهتمام العربي بحقوق الإنسان نايع » 
ولا شك. من الحرص على تأمين الحرية المسؤولة 
والملتزمة لكل إنسان في الوطن العربي. فالحرية تعد 
بأشكالما ومضامينها المختلفة من أهم الدعائم 
للديمقراطية. بل إن الديمقراطية تفقد معناها وميزاتها 
إذا تخلت عن الحرية أو جردت منها. ولعل الدرس 
الأعظم الذي تلقاه العرب بعد التجارب والمحن التي 
خروهاء «يتلخص ي أن التحرير والوحدة والتطور 
والتقدم والاشتراكية تبقى شعارات فارغة ما لم تبن 
ونحم وتحصن بالحرية70". 
رابعاً: حقوق الإنسان ومحنة الديمقراطية في الوطن 
العربي: 

لم يكن موضوع حقوق الإنسان» حتى وقت 


قريب» مطروحاً في لغة الباحثين والمثقفين العرب عند 
تحليلهم لآزمة الديمقراطية أو دراستهم لكيفية تطور 
الأنظمة العربية. ولكن الاتجاه المتزايد في السنوات 
الأخيرة,» وخاصة. في الربع الأخير من القرن 
العشرين» لدى غالبية النظم العربية للتحرر ولو 
جزئيا من القيود المفروضة على العمل السياسي» 
والأخذ بفكرة تعدد الأحزاب أو إنهاء فكرة الحزب 
المسيطر كان له دور المنشط في الدفع بموضوع حقوق 
الإنسان إلى سطح دائرة الحوار بين النخبة المثقفة 
العربية» وإلى التوجهات الحديدة للنظم العربية ذاتها 
في تعاملها مع قضية الديمقراطية . 

لقد طرحت قضية الديمقراطية وهي الإطار الأوسم 
لقضية حقوق الإنسان في الوطن العربي منذ بداية 
القرن الحفرين وما ؤالت  .‏ وعندما تتحدث عن هله 
القضية المصيرية في إطار الوطن العربي فإننا ملزمين 
بعدم اغفال حصيلة التطور التاريخي الذي مرت به 
وما تع رقن ولك عن رات وكام كذلك لا نستطيع 
أن نتجاهل معطيات العصر الراهن وتجارب الأمم 
الأخحرى ”7 . 

وفي إطار قضية حقوق الإنسان لا يمكن فصل 
شعاري الديمقراطية والحرية عن بعضهم| يسبيب 
الطبيعة ال مركبة لقضية حقوق الإنسان. إذ إن هذه 
المتفوق علا متلازف 2 ولأ تمسر بالشال عل 
الحقوق السياسية والاجتاعية والاقتصادية. بل تتناول 
تقنانناً أساسياً يسبق هذه الحقيرن ألا وهي الحقوق 
الطبيعية مثل حق الإنسان في الحياة وفي عدم تعرضه 
للاستعباد والسخرة. ومن ها فإن الدفاع عر 
الديمقراطية قد ارتبط دوماً في الوطن العربي بالدفاع 
عن الحرية 2 , 

وإذا ما القينا نظرة على الخريطة الحالية للو 
العربي تطالعنا المعطيات التالية : 
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إسلامي ‏ مسيحي خلال ما يقارب من 14 قرناً وأفرز 
هذا الكيان التاريخى الذي يتميز بوحدة اللغة والتراث 
والأرض والتكوين النفسي والمصالح المشتركة . 

- التجزئة التي فرضت على الوطن العربي فأدت إلى 
انقسامه إلى دول ذات نظم سياسية متباينة تتراوح بين 
نظم الامارات والمالك المقيدة والمطلقة مرورا بأنظمة 
ليبرالية وانتهاء بنظام الحزب الواحد أو الحزب 
الحظر: 

وتتفاوت هذه الدول ني تحررها الاقتصادي 
والاجتماعي كما تتباين من حيث حجمها الجغرائي 
والبشري . 

- علاقة التبعية التي ترط الأنظمة العربية بالقوى 
الدولية الأحبية وخصوصا الولايات المتحدة الأميركية 
ودول أوروبا الغربية والشركات المتعددة الجنسية التي 
تمارس دور الحيمنة والتلط في مجال التكنولوجيا 
والثقافة. وما يترتب على ذلك من إهدار للحقوق 
الوطنية والسياسية لشعوب المنطقة من خلال تصعيد 
أساليب القمع المادي والإيديولوجي والفكري الذي 
تحتكر الحكومات العربية أدواته الرئيسية. وتتمثل في 
الجيوش وقوات الأمن الداخلي ووسائل الإعلام 
ومؤسسات التعليو!”'. 

ظاهرة الاستعمار الاستيطاني العنصري المتمئل فٍ 
اغتصاب الأرض العربية في فلسطين وإقامة الكيان 
الصهيوني عليها وما تبعه من تشريد وتهجير للشعب 
الفلسطيني في أرحاء الوطن العربي وفي عدد من بلدان 
العام . وهذه الظاهرة مثا ل تمحديا مى موع خاص ببدد 
الأرض والتراث القومي ككل . فضلا عن استناده إلى 
قوى عسكرية وتكنولوجية وركائز مادية أتاحت له 
إمكانية التغلغل الثقاني والإعلامي دال الوط 
العربي. خصوصا بعد توقيع معاهدة السلام المصرية - 
الاسرائيلية في 1978والغزو الاسرائيلي للبنان في 1982. 
وقد ترتب على استمرار هذه الظاهرة الاسرائيلية 


دا من الانقسام بين أجزاء الوطن العربي نتيجة 
افتقاد الموقف القومى موحد وغيابه. 

- انتشار الأمية لدى الجماهير العربية (تتراوح ما بين 
9 إلى 9075 في الدول العربية). علاوة على سيادة 
التخلف الثقاني والاجتماعي خصوصاً لدى الطبقات 
الشعبية. ويعود ذلك إلى ضعف النظام التعليمي 
وتدني الآداء الإعلامي وسيطرة الثقافة التجارية 
وانحسار الابداع القومي والاستسلام لما يسمى بالغزو 
الثقافي الأجنبى وخصوصا الأميركى . وقد استثمرت 
الحكومات العربية حالة التدني التعليمى والثقافي 
المنفشية بين الجماهير العربية في تكوين هامشية هذه 
الجماهير في كافة الأنشطة الثقافية والسياسية9*. 

تعاظم دور جهاز الدولة في المجتمعات العربية في 
مقابل هميش دور المواطنين ما أسهم في إضافة مزيد 
من التعقيدات في علاقة المواطن بالدولة وإهدار 
الحصيلة الايجابية لتراث النضال الوطني على مدى 
قرن كامل. إذ أسفرت مسيرة التحرر الوطني في 
الوطن العربي عن صور قاتمة تبرز فيها قلة ثرية تسيطر 
على مصادر الثروة الاقتصادية والنقوذ السياسبى وأغلبية 
محرومة من الحد الأدنى لمقومات الحياة الآدمية الكرية 
سواء على المستوى الاقتصادي أو السياسي أو الثقافي» 
بمعنى آخخر الغياب التام والفعلي للديمقراطية29 , 
ويتجلى هذا الغياب للديمقراطية في ظاهرة «تعطيل 
المجالس النيابية» وفشل النموذج الغربي للديمقراطية 
البرلمانية» واستئثار الحاكم بكل السلطات. والنص في 
بعض الدساتير على الحكم الورائي)*. والخرق 
المستمر للقوانين المنصوص عليها في الدساتير (خاصة 
قالون الحريات وقانون العمل) إضافة إلى ظاهرة 
القوانين الملحقة التى تحد من حرية النصوص 
الأصلية”©): كقانون الطوارىء وغيرها. . 

وقد ترتب على سيادة الأوضاع اللاديمقراطية بروز 
حقيقة أساسية هي حرمان الإنسان العربي من أغلب 
حقوقه الاجتاعية والاقتصادية والسياسية. فهو محروم 
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من المشاركة في صنع القرارات التي تمس وطنه 
ومصيره ومحروم من حقه في إبداء الرأي والتعبير في 
قضايا وطنه وشؤون مجتمعه وهذا الحرمان لا يقتصر 
على إبداء الرأي فحسب. بل يتل حرمان المواطن 
العربي من المعلوماتٍ التي تتعلق بشؤون وطنه وما 
انور حوله وفك وعال] ا لاابسمح له تكوون را 
سليم ومتكامل عن الأوضاع التي تحيط بسه. توالا 
يرى ولا يسمع إلا ما تسمح به أدوات النظام ولا يقرأ 
إلا ما تسمح به الرقابة. كما أنه يتعرض بصورة 
مظمة لكافة أشكال القمع والارهاب الفكري 
والإيديولوجي . 


خامساً: حقوق الإنسان فى ضوء المارسات الإعلامية 
في الوطن العربي : 

نود بادىء ذي بدء أن نشير إلى حقيقة تاريخية 
مهمة وهي أن الإعلام العربي ل ينشأ إلا على أيدي 
السلطة السياسية وخصوصاً الصحافة. وقد سيطرت 
هذه الحقيقة التاريخية على نشأة وسائل الإعلام 
الآخرى (المسموعة والمرئية). إذ نشأت الاذاعات 
العربية في نهاية العشرينات من هذا القرن ممثلة في 
أول بث إذاعي »بدأ من العاصمة المصرية عام 1926» 
ثم انتشرت فيا بعد في سائر البلدان العربية. فلم 
يكد يحل منتصف عام 1975 حتى أصبح لكل دولة 
عربية محطات للإرسال الإذاعى والتلفزيوني الخاصة 
نا وكاتت النضاة الحكومية ولا تزال السمة المميزة 
حتى يومنا ه013 . 

وتجدر الإشارة إلى أن نمط الملكية الحكومية لوسائل 
الإعلام الجماهيرية هو النمط المسيطر في مختلف أرجاء 
الوطن العربي (باستثناء لبنان)20!, أما بالنسية 
للصحافة فالأمر يختلف بعض الثيء إذ رغم ما يسود 
العالم العربي من غمط الملكية الحكومية للصحف فإننا 
ملاحظ عسددا ناس ننه من السضت المستقلة 
والحزبية الي تعتمد في تمويلها على موارد خاصة أو 


فردية» بينا تخضع الصحف التابعة للسلطة السياسية 
للتمويل المباشر من قبل هذه الأخيرة عن طريق 
الإعلانات أو الاشتراكات الحكومية. أو عن طريق 
المخصصات السرية , 

تأسيساً على ما تقدم يمكننا القول بأن الطابع 
المركزي هو الطابع المسيطر على المارسات الإعلامية 
في الدول العربية. فالإرسال الإذاعي والتلفزيونيٍ 
بك اذات من عامنبة الندولة أومن ادس المين 
الرئيسية . كيا أن الإنتاج الإعلامي يتم معظمه في 
عاصمة الدولة ونادرا ما نلحط قيام مراكز إنتاج 
إقليمية خصوصا في الدول العربية الي تسمح رقعتها 
الحغرافية ومواردها الطبيعية بإنشاء هذه المراكز. 
ويلطبى هذا القول على الصحف والإداعات 
والتلفزيون ووكالات الأنياء والإنتاج السينمائي 
وغيرها. . . 0" 

وتما يلاحظ على المارسات الإعلامية في الوطن 
العربي تركيزها على الحوانب السياسية والدعائية 
والتحرك في دائرة الحكام والرؤساء وتسليط الضوء 
3 وعلى نشاطاتهم وخطبهم السياسية وتنقلاتهم . 

ما يؤدي إلى إهمال الوظائف الأساسية التي يفترض أن 
يقوم بها الإعلام وهي إحاطة المواطسين بالمعلومات 
الكاملة والوافية عما يدور حولهم محليا وعالميا . 


وخلافاً للدور البارز الذي لعبته الصحافة العربية 
في فترة ما قبل الاستقلال. والدي تميز بإرساء مجموعة 
من التقاليد الديمقراطية. من خلال المارسات العديدة 
التي قامت بها في مواجهة السلطات الاستعارية 
والحكومات المتعاونة معهاء فإن هذه المؤسسات 
الإعلامية التزمت بعد الاستقلال» كرهاً أو طوعاً. 
مواقف حكوماتها واحتفى الدور المميز الذي لعبته في 
فترة النضال الوطني . 

وكان من نتيجة ذلك أن أصبحت وسائل الإعلام 
عبارة عن أدوات قٍِ يد السلطة تبلل للنظام وتبارك 
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القرارات الرسمية أكثر من كوما «أداة لتوجيه النقد 
والاسهام 5 إعادة تشكيل تشكيل العقل العربي بصورة بناءة 


وإججابية 300 

ويلاحظ بشكل عام أن معظم الحكام في الوطن 
العربي يعترون أي نقد موجه للحكومات على أنه 
موجه دوماً ضدهم. ويحاربون بالتالي أية محاولة 
لتشكيل معارضة سياسية. صحيح أن العديد من 
الدول العربية لم تنص في دساتيرها على تحريم قيام 
حزب أو أحزاب معارضة ولكن يختلف الأمر من 
الناحية الواقعية. إذ إن أي محاولة لتشكيل معارضة 
حقيقية سرعان مايتم القضاء عليها ولو باستخدام 
العنف إذا لزم الأمر. والواقع أن العالم العربي لم 
يشهد صحافة تمثل مختلف القوى السياسية 
والاجتاعية إلا في الفترة التى سبقت الحصول على 
الاستقلال عندما حدث تجالف مقدس بين مختلف 
الففات والقوى الاجتاعية لمواجهة السلطات 
الاستعمارية. أما في الوقت الراهن «فالدول العربية 
تشهد أشكالً مختلفة ومتعددة للقيود التى تفرض على 
الحريات العامة دفاعاً عن النظام العام وأمن 
الحكومات وهما من المفاهيم المطاطة التي تستخدم 
بمهارة لحرمان القوى الاجتاعية المختلفة وتنظيماتها 
السياسية والثقافية من حرية التعبير والمشاركة ِ 
تشكيل مصائر الوطن العربي»'00. 

وتمارس الحكومات العربية «رقابة مشّددة على 
وسائل الإعلام وخصوصا الصحافة. وتتحذ الرقابة 
أشكالا متنوعة. فقد تكون مقتصرة في بعض الأحيان 
عل موضوعات معيئة مثل الأمور الدينية أو المسائل 
الحساسة في العلاقات الدولية والشخصيات الأجتبية 
البارزة. ولكنها كثيرأ ما تشمل الموضوعات التي تمس 
أمن هده الحكومات وسلامتهاء وعالبا ما تستند 
الرقابة على الصحف العربية إلى قوانين مدونة ولكنهبا 
في كشير من الأحيان تستند إلى السلطة التقديرية 
للحكومات . وتتشوافر لدى الدول العربية قواتين 


للرقابة تسطبق أثناء هترة الطوارىء. ومن أبرز أنواع 
الرقابة التى تلجأ إليها الحكومات العربية الرقابة 
المسبقة حيث تقدم المادة الإعلامية للرقيب للموافقة 
عليها قبل النشر. والرقابة بعد التوزيع حيث يتم 
مصادرة النسخ المعدة للتوزيع سن هذه الصحف. 
ولك أخطر أشكال الرقابة الشائعة في الصحافة 
العربية اليوم هي الرقابة الذاتية التى يمارسها رؤساء 
التحرير والصحفيون من تلقاء أنفسهم دون الحاجة 
إلى وجود رقيب رسمي 0" , 

ونشير في هذا السياق إلى ما أورده الاستاذ محمد 
عبد الغنى حسن حول بعض التعابير والألفاظ الخاصة 
في الصحف والتى يراد بها تجنب استعيهال الألفاظ 
اللغوية الآصلية العنان» ووصع تعابير أخف وقعا 
على مسامع الجاهير والقراء. مع أنها تدل على المعان 
الأصلية بطريقة ملطفة ومخففة. ومن المحتمل يقول 
محمد عبد الغنى حسن أن تكون تلك العبارات من 
وضع الجهات المسؤولة أو إيحاءاتها وذلك مثل «تحريك 
الأسعار» ويقصد به زيادتهاء «الرأي الآخر» ويقصد 
به المعارضة و«التكسة» ويقصدون الهزيعمة. وترشيد 
الاستهلاك ويقصدون نقصه وتقليله . . . ونحتم 
الكاتب ذلك السياق بقوله: «وهذا باب من البيان 
الذي ل يحفى على حس المواطنين وفطنتهم)!". 

والواقع أن معظم وسائل الإعلام الرسمية 
وخصوصا الصحف ذات الملكية الحكومية «لا تتسع 
إلا لوجهات النظر الرسمية وتنطوي على اتجاه واحد 
لسريان الإعلام من السلطة إلى الجاهير ولا يوجد 
اتصال متبادل في اتهياهين. فرسائل القراء نادرا ما 
تنشر في صورتها الحقيقية وكذلك الأراء المخالفة لرأي 
الحكومات. وني الحالات القليلة التي يسمح فيها 
بالنشر تتعرض للعديد من التعديلات على أيدي 
رؤساء التحرير وأمثالهم. وتمر المواد الإعلامية التي 
تنشر بالصحف العربية الموالية للسلطات الحاكمة 
بعدة مراحل تتعرض أثناءها للحذف والتعديل 
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والتنقيح . . . والاقتصار على مصادر اخبارية معينة 
دون سواها وذلك بهيدف وصوها إلى القراء في صورة 
ترضي الحكومات العربية وتدعم سلطاتها الفكرية 
وتفوده"البانى . 'والقرة ثقية عدت بالسية 
للإذاعة والتلفزيون في الوطن العربي إذ نادراً ما 
يسمح بإذاعة برامج خاصة بأحزاب المعارصة أو 


تحمل رؤية نقدية للحكومات»1”2. 


سادساً: دور وسائل الإعلام قِ تكوين الادراك 
وتعميق الوعي بحقوق الإنسان 

الادراك لدى المواطين بالمسائل الي تهمهم وترتبط 
بمصالحهم الخاصة والعامة. فهي التي توضح «أي 
السلوكيات وأي الاتجاهات تكون مقبولة. وذات قيمة 
وليست بذات قيمة بالنسبة للاتجاه السائده”*") 


ويؤكد «الموند» على أن وسائل الإعلام «تستطيع 
أن تلعب دورا هاما في التنشئة السياسية من خلال 
التدعيم للعقائد المكتسبة» أو من خلال التركيز على 
قيمة معينة من القيم السياسية»”. وبصدد الحالة 
موضوع الدراسة فالمطلوس من وسائل الإعلام تعميق 
الوعي يحقوق الإنسان وتكوين الإدراك مهده المبادىء 
والحقوق. وهي مهمة ليست باليسيرة كما قد يعتقد 
البعض. ذلك لأن الإعلام العربي الرسمي أو الخاص 
(على ندرته) قد اعتاد على معالجة كافة الموضوعات 
القومية معالحة دعائية!" تستثير العواطف. وتخاطب 
الوجدان؛ وتغيب العقل وتزيف الوعي . نحن هناء 
ويمنتهى الصراحة أمام وضعية لا تحتاج إلى هذا 
الأسلوب. بل إلى أسلوب آخر. إلى الإعلام النقي 
البعيد كل البعد عن الدعاية السياسية والاعتراف 
الإعلامي والتكرارء إلى الإعلام القائم على الحوار 
والنقاش بدل التلقين والنصح المباشرء لأن هذا 


الأسلوب لم يعد يجدي في هذا العصر. اننا في هذا 
الصدد بحاجة إلى إبداع جديد في مجال الأساليب 
الاعلامية المستخدمة. ويجب أن ترتكز هذه الأساليب 
من وجهة نظرنا على الأسس التالية : 

- التنسيق بسن أساليب الإعلام المباشر أو الاتصال 
الشخصي وأساليب الإعلام غير المباشر الذي يتم من 
حلال وسائل الإعلام. أي الاستفادة من قادة الرأي 
في المجتمع للمساعدة على إيصال الرسالة الإعلامية 
المطلوية. 

استغلال طاقة الإعلام ووسائل الاتصال في 
كشف الانتهاكات المتعلقة بحقوق الإنسان. 


- التركيز على التعليم ودوره في تكوين الإدراك 
وتعميق الوعي بحقوق الإنسان. 

اعتماد الأساليب غير المباشرة في في التوجييه. 
وتوظيف التراث لخدمة الهدف الذي نسعى إليه أو إلى 
تحقيقه وغير ذلك من وسائل التقنية الإعلامية . 

1 - دور قادة الرأي 

في نطاق عملية تكوين الإدراك وتعميق الوعي. 
يجب الاستعانة بوسائل الاتصال المباشرء سواء أكان 
اتصالاً شخصياً أو اتصالاً جماعياء لما تتميز به هذه 
الوسائل من قوة تأثير وقدرات إعلامية متميزة. وهنا 
تبرز أضية قادة الرأي ودورهم الحيوي. باعتار أن 
قائد الرأي يقوم بدور الوسيط بين أجهزة الإعلام 
الجماهيرية وبين الناس. وهؤلاء القادة يحتلون مراكز 
عميزة في مجتمعاتهم المحلية ويتبوأون منزلة رفيعة في 
هذا الصدد. كما أنهم يشكلون حلقة الاتصال مع 
المستويات الأعلى منهم في البناء الاحتاعي ومع 
الجماهير التابعة لهم . 

ويرجع ذلك إلى التشابه الكبير بين قادة الرأي 
والأفراد الذين يتأثرون بهم لأنهم ينتمون إلى الجماعات 
الأولية نفسها مثل العائلة والاصدقاء وزملاء العمل . 
كنا أخهم أقضل مثلين لجاعاتهم وأكثر كفاءة في نطاق 
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ولازارسفيلد”3. وليسوا ماعات منعزلة عن 
جتمعاتهم . ذلك أن قادة الرأي جزء لا يتجزأ من 
عملية الأخذ والعطاء في العلاقات الاجتاعية لي 
يرثت كل يوم. . وقائد الرأي أقدر على أن يعكس 
تفكير الجماعة التي ينتمي إليهاء ويمثل امقتاح الاتصال 
بيمها وبين العالم الخارجي . وهنا تبرز أميتهم ويصبيح 
من الضروري استكشافهم وكسبهم واستثار معرفتهم 
من أجل تعميق الوعي وتكوين الإدراك بحقوق 
الانسان. 

وهؤلاء القادة هم أقدر على تعرئة الجأهير 
واستثارتها لفترة طويلة حين يشعرون بأن صالحهم 
الخاص يتصل ببذه المسألة اتصالا قويا وهذاما 
يؤكده «كانتريل» في أن الرأي يتقرر نتيجة لقوة 
الصالح الخاص . فالأحداث والأقوال وعير دلك من 
المنبهسات تؤثر في تشكيل فكر الجاهير وأرائهم بقدر 
العلاقة المتبادلة بينهبا وبين الصالح الخاص هذه 
ال هااا 

وهكذا نرى أن قادة البرائ يلسون دوراً مؤثراً 
وفعالا في محتلف مجالات الحياة». فهم قادرون على 
تحويل الاتجاهات السلبية للجاهير إلى ا تجاهات إنجائية 
نظرا لم يتميزون به من فوة الشخصية والذكاء وحسن 
التصرف. والسيرة ا حسنة والسمعة الطيبة. وهدا 
يمكنهم من التأثير على غيرهم . 

وقادة الرأي أكثر ميلا إلى التعرض لروافد الفكر 
والمعرفة وألصق الناس عادة بأجهزة الإعلام. ععنى 
نهم أكثر حرصا مس غيرهم على قراءة الصحف 
والاستاع إن الإذاعة وحضور المؤتمرات اساي !ذا 
أي تلك الوسائل الي ترتبط بموضوع قيادتهم وبالتالي 
فإنهم حلقة الاتصال بين وسائل الإعلام والجماهرا** 
التابعة لهم وعن طريقهم تسسات الرسالة الإعلامية 
إلى الجماهير المستهدفة أو تتوقف عند درجة معينة أو 


تمتنع من الوصول نبائياً ويتم اجهاضها!». أي إن 
الوصول إلى هؤلاء القادة يعني الوصول إلى الجاهير. 

وتكمن أهمية هؤلاء القادة في قدرتهم على توظيف 
وسيلة الاتصال الشخصى الباشر والتأثير بها لا سيا 
وقد أكدت الدراسات العلمية التى أجريت في هذا 
الصدد. فاعلية الاتصال الشحصى وتفوقه على وسائل 
الإعلام الأخرى. وقدرته على إحداث التغيير أو 
إعاقته بصورة ملموسة. وقد أبرزت الدراسة التى 
أجراها «كاتز ولازارسفيلد» إن الاتصال الشخصي 
هو أهم طرق التأثير. وأن تأثيره يفوق كل المصادر 
الأخرى في اتخاذ الناس لقراراتهم. وأن هذه الوسيلة 
يتم توظيفها من خلال العناصر التي توجد في كل 
طبقة اجتماعية وتلعب دوراً مكملاً لوسائل الاتصال 
الجماهيري . 

وهكذا يتبوأ الاتصال الشخصى مكانة بارزة في 
نطاق عملية خلق الادراك وتعميق الوعي بحقوق 
الإساد. وذلك لقدرة هذه الوسيلة على التأثير في 
السلوك ما لا يتاح لوسائل الاتصال الأخرى. 

ومن مميزات الاتصال الشخصى في نطاق عملية 
حلق الادراك وتعميق الوعى بحقوق الإنسانء أن 
مصادر المعلومات الشخصية تمتار بسهولة الاتصال ا 
وإمكان تصديق ما تأتي به من معلومات, حيث إنه 
عندما يكون المصدر معروفاً على نطاق واستعع كين 
المتوقع أن ينظر إليه باعتباره جديرا بالثقة. كما أن 
الاتصال الشخصى قد يكون له فاعلية في مواجهة أي 
معارضة للفكرة أو عداء لما من جائب الشخص 
الواقع عليه الاتصال. 

ويستطيع قادة الرأي والفكر استخذدام وسيلة 
الاتصال الشخصي لدفع عملية تعميق الوعي بحقوق 
الإنسان بصورة تفوق الاتصال الجماهيري. لذا كان 
واجباً على المعنيين بشؤون الرأي العام أن يمدوا قادة 
الرأي في المجتمع باستمرار بالمعلومات التي تتناول 
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القضايا العامة حتى يتمكنوا من تزويد الجماهير مبا أو 
التأثير فيهم . 

2 دور التعليم 

يأخذ الإعلام على عاتقه القيام بأهم أدوار عملية 
تكوين الإدراك وتعميق الوعي في مجال حقوق 
الإنسان: وهو التعليم. ومفهوم التعليم في علم 
النفس يستخدم بعنى أوسع من معناه في اللغة 
المتداولة . فهو لا يقتصر على التعليم المدروس المقصود 
أو التعليم الذي يحتاج إلى دراسة ومجهود فقط. بل 
إنه يشتمل على كل ما يحصل عليه الفرد من معلومات 
وما اكتسبه من مهارات وقدرات واتجاهات وعادات 
مختلفة سواء تم هذا الاكتساب بطريقة شعورية أو لا 
شعووية0ة, 

ومن الوظائف الأساسية للإعلام التي أشار إليها 
عالم السياسة لاسويل التنشئة السياسية. ودهي 
العملية التى يمكن بواسطتها تشكيل الثقافة السياسية 
أو المخافظة عليها أو تقيرهنا. والسية الأسساتنة لمن 
أنها عملية مستمرة على مدى حياة الإنسان70", 

تقوم وسائل الإعلام فق هذا المحال بدور هام 
لأن الكم الكبير من المعلومات التي يحصل عليها 
الشباب عن طبيعة عالم السياسة يأتي من خلال وسائل 
الإعلام. وهي تصل إليهم مباشرة من خلال 
تعرضهم الاختياري للرسائل الإعلامية الي تبثهاء أو 
قد تصل إليهم بطريق غير مباشر من خلال تعرض 
الأسرة» والمعلمين؛ والرفاق» والأصدقاء لوسائل 
الإعلام. تقدم وسائل الإعلام للشباب الحقائق 
النوعية أو القيم العامة. تعلمهم أي العناصر تنتج 
القوة والنجاح والسيطرة في المجتمع. وتمدهم كذلك 
بناذج السلوك. ثم يستخدم الشباب هذه المعلومات 
لتدمية أرائهم وفى حاجتهم إلى بناء الاتجاهات وتماذج 
السلوكيات!, 


وقد أثبتت بحوث الرأي العام. أن أكثر التوجهات 


والأراء الجديدة للمراهقين يكتسبونها من خلال 
المعلومات التي يحصلون عليها من وسائل الإعلام”7”. 

ويضطع الإعلام. ولا سيم في المجتمعات 
الانتقالية؛ بمهمة تعليم الجماهير مهارات جديدة 
وغرس الرغبة في التغيير لديهم وزيادة أمالهم 
وتطلعاتهم لتحقيق اقتصاد متطور والوصول إلى مجتمع 

وهناك روابط قوية وعلاقات وثيقة في الدول النامية 
بين التعليم وما تنشره وسائل الإعلام. فالمناقشات 
النيي تدور حول التعليم تتصل بشكل مباشر بوسائل 
الإعلام. وخطط تطوير الإعلام تتصل أو ترتبط عادة 
بالخطط أو المشروعات التعليمية والإنتاجية. حيث 
تتحمل وسائل الإعلام العبء الأكبر لعدة سنوات 
مقبلة من أجل التعليم في الدول النامية حيث إنه لا 
يمكن إعداد المدارس والمعاهد العلمية الكافية. 


وتأسيساً على ذلك يصبح من الأهمية بمكان وضع 
استراتيجية واحدة للتعليم والإعلام في مجال حقوق 
الإنسان. وهذا ما تنبهت له المنظيات الاقليمية 
والدولية المهتمة في الدفاع عن حقوق الإنسان. إذ 
اكتشفت أن أوضاع حقوق الإنسان في الثانينات لم 
تكن أفضل مما كانت عليه في السابق. بل كشفت 
التقارير العالمية والاقليمية والمحلية عن تحد سافر 
وانتهاكات فاضحة في هذا المجال. فكان من 
الضروري التوجه نحو المواطن ني كل مكان» من 
أجل مزيد من الدعم الحركة حقوق الإنسان. ومزيد 
من الوعي بالمبادىء والحقوق . 

وقد وضع المؤتمر العالمي حول التعليم والإعلام 2 
مجال حقوق الإنسان والذي انعقد في قيينا عام 1978 
أولى اللبنات الأساسية والجادة على هذا الطريق. حين 
طرح قيمة كل من الإعلام والتعليم في التخطيط 
طويل الأمد لحماية حقوق الإنسان. ثم ترجمت 
المؤتمرات الاقليمية والمحلية هذه المواقف بشكل عملي 
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عن طريق إدخال هذه المطالب والمبادىء في وثائقها 
والبحث عن حرج للتخلص من حصار الحكومات 
للعمل الإعلامي 2" 

وقد عكس المؤتمر السادس عشر لاتحاد المحامين 
العربي*"! هذه التوجهات الجديدة عندما أكد على 
ضرورة تدريس حقوق الإنسان على المستوى الجامعي 
معتبرا أن من شأن ذلك أن ينشر الوعي مها بين 
صفوف الطلاب. إذ إن علدا كبيرا من هؤلاء 
الطلاب سينتقلون إلى موقع المسؤولية في المستقبل . 
ولذلك فين تزويدهم بالمعرفة الصحيحة عن حقوق 
الإنسان وإثارة حماسهم لما هما أحد سبل تطوير حماية 
هذه الحقوق. كا أكد المؤتمر على أن تنشئة المواطنين 
على احترام حقوق الإنسان والدفاع عنها لا يبدأ فقط 
التعليم الرسمي وحدهاء وإنما ينبغي أن تكون تربية 
مثل هذا الوعي عنصرا أساسيا في برامج التعليم منذ 
مراحله الأولىء وفي عمل أجهزة الإعلام حجيعال 
وخصوصا ما تذيره الدولة متها ولذلك يجب أن 
التربية الوطنية تعريفا بمفاهيم حقوق الإنسان. كما 
يجب أن تساعد أجهزة الإعلام على تنمية الوعي 
فيه9؟ , ٠‏ 

وحتى تكتسب مثل هذه التنشئة قعاليتها يجب أن 
يعكس تنظيم العملية التعليمية وإدارة أجهزة الإعلام 
جوهر هذه المفاهيم فتفسح كل منها المجال للتعبير 
الحر عن الأراء وتشجع عل ا تحاذ المواطنين المبادرة قِ 
مناقشة الأمور العامة للمواطن واقتراح الحلول ها. 

كما أكد المؤتمر على ضرورة تنمية الوعي بحقوق 
الإنسان والالتزام بها لدى العاملين في مرافق الدولة 
المختلفة وخصوصا الذين يقع على عاتقهم توفير بعض 
الحقوق مثل العاملين في أجهزة الخدمات التعليمية 
والصحية. ولكن الأهم من ذلك هؤلاء الذين يجب 
أن يحموا ويصمئنوا ممارسة هذه الحقوق وهم العاملون 


في أجهزة الشرطة والقوات المسلحة. إن نشر الوعي 
بحقوق الإنسان وواجب الدولة قِ صيانتها بيهم هو 
أمر على قناز كردا من الأهمية50 , 

3 - دور وسائل الإعلام 5 كشف الانتهاكات : 

لقد المحنا سابقاً بأن لوسائل الإعلام دوراً هاماً في 
نقل المعلومات إلى عدد كبير من الأشخاص ف وقت 
واحد. كا أنها تقوم بدور جامع الأخبار وتهتم بابتكار 
الوسائل الجديدة لضمان وصول رسائلها الاتصالية إلى 

وفي مجال الدراسة موضوع البحث نجد أنه من 
الضروري استخدام وسائل الإعلام من أجل كشف 
الانتهاكات المتعلقة بحقوق الإنسان عن طريق إبراز 
التناقض بين ما تعلنه مسراثيق حقوق الإنسان 
والممارسات الفعلية للحكومات إزاء هذه الحقوق. 
والمأساة ليست في انتهاك حقوق الإنسان فحسبء 
وإنما في السكوت عليها والصمت إزاءهاء خاصة في 
الدول التي تتشدق بالدفاع عن الحقوق الإنسانية, 
بينا تتعرض هذه الحقوق على أراضيها لأبشع أنواع 
الانتهاكات والممارسات الشاذة. وقد أشارت جريدة 
«اغيرالد تريبيودن» إلى أنه إذا كان الغرب يشعر بالقلق 
بسيب انتهاك حقوق الإنسان ف الاتحاد السوفياتي» 
فإن العكس صحيح أيضاً؛ فالاتحاد السوفياتي كذلك 
يشعر 0< حل انتهاك حقوق الإنسان في 
العرت 3 

وفي مجال فضح انتهاكات حقوق الإنسان يجب أن 
لا تكتفي بإبراز تقارير الإدانة التى تصدرها المؤسسات 
الاقليمية والدولية المهتمة هذه الحقوق. بل بتكثيف 
التداول للموضوع قبل الاحتفال العالمي ويعده أي 
إعطاء الأهمية الكافية لهذا الموضوع وعدم انتظار 
الاحتفالات الموسمية والرسمية. كذلك يجب اعتبار 
حقوق الإنسان كلا لا يتجزأ وأن لا يقتصر تناول هذا 
الموضوع في مجال الانتهاكات السياسية فحسب. بل 
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يجب أن يشمل الأبعاد الاقتصادية والاجتسماعية 
والثقافية للقضية, فيا يتعلق بحق العمل. وحقوق 
الأسرة. وحقوق الوصول إلى المعلومات والتبادل 
الثقافي الحر وغير ذلك من القضايا المرتبطة بحقوق 
الإنسان 

4 الأساليب غير المباشرة : 

لقد سبق والمحنا بأن أوضاع حقوق الإنسان في 
الشيانينات لم تكن أفقبل من السابق؛ بل كشفت 
التقارير العالمية والمحلية عن تحد سافر وانتهاكات 
واضحة. فكان من الضروري التوجه نحو المواطن في 
كل مكان. من أجل مزيد من الدعم لحركة حقوق 
الإنسان ومزيد من الوعى بالمبادىء والحقوق. وذلك 
بتطلب اعتهاد أساليب جديدة ونوعية وغير مباشرة في 
التوجيه . 

وقد عكست منظمة العفو الدولية, وهي أهم 
منظيات العمل غير الرسمي في بجال حقوق الإنسان, 
هذه التوجهات الحديدة فذكرت رئيسة اللجنة 
التنفيذية الدولية للمنظمة في مؤقرها العالميٍ «إن 
حقوق الإنسان علن نطاق عالمي لا تزال حلا نبيلاً آن 
الأوان لجعله حقيقة واقعة.. نحن نواجه باستمرار 
حقيقة تتمثل في أن الناس في العالم أجمع يجهلون بكل 
بساطة حقوقهم. . فالإعلان العالمي لحقوق الإنسان 
غير معروف في جميع أنحاء العالم تقريباً. ونحن نوي 
تغيير هذا الوضع على نطاق لم نطرقه من قبل. .. إن 
الحكومات تنال الثناء 5 منظمة الآمم المتحدة مناداتهبا 
بحقوق الإنسانء إلا أن كثيرا منها تقوم بسجن 
مواطنيها وتعذيبهم وقتلهم . 1 .. والحل يجب أن يكون 
عن طريق قيام الناس العاديين في جميع أنحاء العالم 
باظهار قوتهم. وهو ما يشير إلى كل حكومة بأن لا 
سبيل بعد الآن إلى ايقاف زحفب حركة حقوق 
الإنسان57, 

وتأكيدأً على أهمية التوجهات الجديدة قامت منظمة 
العفو الدولية مع بداية العام 1988 بحملة توعية 


بحقوق الإنسان متبنية وسائل إعلامية جديدة وغير 
تقليدية. وكان شعار هذه الحملة «نريد حقوقنا 
الآن». والهدف منها تعزيز يز التوعية بالقضية جاعلة من 
ذكرى مرور أربعين عاما على صدور الاعلان العالمي 
لحقوق الإنسان مناسبة للتوجه إلى الناس في كل مكان 
بدلا من الاقتصار على مجموعة خاصة أو الضغط على 
الحكومات. 

ومن بين النشاطات الرئيسية التى اعتمدتها المنظمة 
في هذه الحملة الإعلامية الضخمة توزيع عريضة 
للمناشدة الدولية تتضمن أهداف التصديق عليها 
والعمل من أجل المناضلين في سيل حقوق 
الإنسان. . وتسعى هده العريضة إلى اجتذاب 
توقيعات ملايين البشر في كل مكان وفي الوقت نفسه 
التوعية هذه الحقوق. 

ولقد تمكنت المنظمة الدولية, مع بداية 98 من 
توزيع ملايين الأعداد من هده العريضة اعتياداً على 
أعضائها وفروعها في أكثر من مائة دولة في العام" , 

وفي إطار هذه الحملة الإعلامية الضخمة تمكنت 
المنظمة من تعبئة مئات من الفنانين العالميين 
والموسيقيين الذيس. بدأوا يجوبود العالم تحت شعار 
ونريد حقوقنا الآن». فمن خلال الموسيقى والغناء 
والفنون التشكيلية يمكن اجتذاب قطاعات جديدة من 
البشر في العالم وتوعيتهم بحقوقهم الأساسية. ومن 
الوسائل الأخرى غير التقليدية إنتاج الأفلام 
التسجيلية والدرامية وتقديم العروض المسرحية التي 
تمس جوهر القضية: احترام كيان الفرد وحرياته 
الأساسية !25 , 

يتضح مما سيق أن هذه الآليات الحديدة التي 
اعتمدتها اللنظمة والتى تعكس أحدث الخبرات في 
محال الإعلام وحقوق الإنسان؛ كانت تهدف إلى 
تخطى الحصار الدي تفرضه الحكومات وخاصة في 
البلدان النامية على الكلمة المسموعة والمقروءة. 
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ولمذا فإن من الأهمية بمكان إدراك أهمية 
«اللاستخدام الإعلامي» للوسائل السابقة : : ا موسيفقى ١‏ 
الغناءء الفن التشكيلي, المسرح. السينماء والتي قد 
تتمتع بقدر أكبر من الحرية بالمقارنة مع العمل 
الإعلامي الجماهيري الذي يبقى بكرم أو يآخر 
عرضة لمراقبة أدق من الدولة ورجال الأمن فيها. 
يضاف إلى ذلك أن أهمية هذه المصادر تكمن في 
إمكان تغلغلها بشكل أوسع في قطاع الشباب. وهو 
الجيل الأكثر قدرة على حماية حقوق الإنسان. 

ومع بداية التسعينات يمكن القول إن البعد 
الإعلامي في الدفاع عن حقوق الإنسان يشير إلى 
إمكانية تحرك أكثر فعالية. فهولم يعد يقتصر على 
الصحف والإذاعة والتلفزيون والتى قد يتضاءل دورها 
في دعم حقوق الإنسان بسبب الضغط أو التدخل 
الرسمي » بل أصبح يشمل كل وسيلة من شأتها 
توعية البشر بحقوقهم. إن هناك بالفعل مساحة 
للإبداع والابتكمار في الاستخدام الإعلامي لكل 
الوسائل الممكنة9” . 

وتبقى مسألة الحفاظ على كرامة الإنسان المحك 
الأول والأخير لكل نظام سياسي في العالم يطمح إلى 
العمل الديمقراطي . 

الخلاصة والتوصيات: 

تكشف لنا هذه الدراسة الدور المؤثر والفعال الذي 
تتمتع به وسائل الإعلام وتأشيراتها القوية على أفراد 
المجتمع وعلى منظاته المختلفة. بل وعلى المجتمع 
ككل. الأمر الذي يجعلها بلا ريب دعامة قوية من 
دعائم الدفاع عن حقوق الإنسان. 

كا تبين لنا أن التمتع بحقوق الإنسان كافة هي 
الشرط الأسامي لاستكمال الإنسان إنسانيته وأن 
الديمقراطية دفي غالبية الأقطار العربية ليسث واقعاً 
محسوساً يعيشه المواطن وينعم بخيراته, وإغا هي نص 
دستوري جامد أو واجهة دستورية منمقة تحتوي على 


كل ما لذ وطاب من عبارات الحرية والمساواة والعدالة 
والكرامة)7” , 

أما فيا يتعلق بالتوصيات فإننا نقترح من أجل 
توسيع اهتيام وسائل الإعلام العربية بقضايا حقوق 
الإنسان ما يل: 

١‏ - التأكيد على حرية وسائل الإعلام وواجيها قي 
معاللجة قضايا حقوق الإنسان ورصد انتهاكاتها . 

2 حث وسائل الإعلام على إبراز قضايا حقوق 
الإنسان في كل أرجاء الوطن العسربي» والكشف عن 
انتهاكات حقوق الإنسان الحاصلة في الأراضى 
المحتلة. بحيث تصح وسائل إعلامنا هي المصدر 
لمعلومات الوسائل الأجمبية وليس العكس. 

3- تخصيص أبواب وزوايا ثابتة للدفاع عن حقوق 
الإنسان في مختلف الوسائل الإعلامية. تهدف. ضمن 
ما تهدف إليه. إلى رفع مستوى الوعي لدى الجمهور 
محقوقه وحرياته الأساسية وتشجيعه على الدفاع عنها 
ودفع السلطات إلى احترامها. 


(1) من ديياحة الإعلان العالىى لحقوق الإتسال. 


4- إنشاء منتدى إعلامي أو جهاز مركزي يعني 
المعلومات وجمع القوانين والأبحاث. 

5- تلمية خبرة الإعلاميين وتعزيزها في تغطية 
حقوق الإنسان واستيعابها عبر ندوات ومؤتمرات 
3 متخصصة تسعى إلى اطلاعهم على قضايا حقوق 
الإنسان وكيفية معالجتها والدفاع عنها في مختلف 
الدول!ا, ْ 

6- التنسيق بسين أمساليب الاتصال الشخصى 
وأساليب الإعلام غير المباشرة» وذلك من خلال 
وسائل الإعلام . 

7- استخدام الأساليب والمواد الإعلامية النوعية في 
التوجيه : المسلسلات والقصص وا موسيقى والغناء 
والمسرح. وكذلك توظيف التراث لخدمة الهدف الدي 
نسعى إلى تحقيقه وغير ذلك من الوسائل التقنية 
الإعلامية . 
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ملف 2 . حقوق الانسان العربي ,أ) دراسات 


حقوق الانسان ب 


«الحرية». . هذا اللفط الساحر الجحميل. 
السيمفوتية العذبة . . مادا تعبي» إنها لد تزال 2 
عاماء غامضا كاللغز. ممعم باتشتاقصات. عنما 


أي نحده الممارسة (الخحرية دون الاصطدام بحريه 
الآخرين). . ومحدداء أي تعمه الآمال (حرية 
الآحرين التى تحددها حريتك!). 

ولقد قيل في الحرية وعنها الكثير ولا ترّال طلسهاء 
لك أية حرية؟.. هل هي حرية الضرورة أم 
ضرورة الحرية؟. . . وما طريق الوصول إليها دون 
فقدها في الطريق؟ وما هى وسيلة الحفاظ عليها دون 
أن تصبح حريئة حفوطة كالعلناك» ومسومياوات 
التوابيت؟ . رت 
من وتضر من 


ثم أي مدى تحقق به المارسة الفعلية لحريتنا؟ أهو 


«حدود القانون», وأي قانون؟ 
أهو مدى الكفاية الاقتصادية. وهل للكفاية مدى؟ 


(#): جامعة الاسكدرية عم يع 
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بين الواقع والأمل 


5 نبيل سليم *) 


أهومدى طبيعة البشر الآهية والحيوانية 
والإنسانية. طبيعة واحدة أم الثلائة معا؟ أهي حرية 
الفرد ِ أسرته» وطبقته وأمنه والعالم الذي يعيش 
5 أم هي حرية العالم والأمة. والطبقة والأسرة 
في الفرد؟ 

إن تراث نشرات الحرية والتعبير عنهبا في بلا 
الحرية - كأمل للإنسان هارا امسر ووعياً زائفاً 
ورمزا ووشمأء وأحياناً محظوراً. وأقل ترائهاء تحليل 
عقلٍ عصري يعد المائدة بمالذ وطاب من أنواع 
الطعام والشراب» فإذا ما تقدم الجائعون إليها قيل 
لهم: «مكسور لا تأكل» وصحيح لا تأكل» كل حتى 

حدوتة كانت ترويها جدتي عن سيدة بخيلة مستبدة 


وخادمها المسكين. 


فيه؟ . 


وللحرية كا يقولون مرادف يسمونه الديمقراطية, 
فكل ديمقراطية في نظر البعض حرية. . وأذكر أني 
وصلت ذات يوم إلى بلد يتحدث فيه الناس - بصوت 
مرتفع يقرب من الصياح ‏ عن الديمقراطية والحرية 
التي يستمتع بها بلدهم. وقال أحدهم «إنني 0 
أن اقول لهذا الوزير أنه رجعي) » وكان القائل أكثر 
الرجعيس رجعية في تقديري . . 

وقال آخر ونحن حالسود في صالود بيته المكيف 
المهواء: «بابي لا يغلق في وحه أحد. لا ليلا ولا 
نهاراء كل إنسان يستطيع أن يدخل ويحلس ويتكلم 
ويأكل معي ١‏ وقد يأحد نقوداء وأربطة عنق»! ‏ 

وتدكرت ما قرأته عن قرى ومدل العصور 
الوسطى. قرى ومدن المجتمعات القلية والزراعية 
المتخلفة حيث لا ينفصل شيء عن تيء. وكل شيء 
مفتوح على كل شيء. مكان العمل وطريق المرور. 
الادل والإنتاج . الحياة الخاصة حتى داخل حجرات 
النوم والحياة العامة حتى في الأسواق. 

في تلك القرى والمدن في العصور الوسطى. كانت 
حياة الشعب وحياة الدولة متهائلة تمائلاً شكلياً كان 
المجتمع المدني والمجتمع السياسي مرتفقين. كانت 
هناك ديمقراطية. ما كانوا يسمونه ديمقراطية المشورة. 
لكنها كانت أيضاً ديمقراطية اللا حرية . 

إن ديمقراطية اللاحرية في العصور الوسطى وفي 
المجتمعات المتخلفة في العصر الحديث. هي 
ديمقراطية الحاكمين» الناكمين دائعا: والملحكومين 
دائياء جنباً إلى جنب . . هى ديمقراطية التصاق 
واندماج الحيوية والبؤسء ديمقراطية الذين عندهم. 
لكنبم على غير استعداد للتنازل والذين ليس عندهم 
لكنهم على غير استعداد للمطالية. إن ما يطالعنا به 
هؤلاء من الحماسة للحرية في الغرب تقف موجة 
حماسته في كل دولة من هذه الدول عند حدودها لأنها 
في واقع الأمر لا تفهم من كلمة الحرية. إلا أنها 
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حريتها هي دون غيرها. . فليس لدى الإنجليز في 
تاريخهم السيامي أكثر من الحديث عن الحرية ومع 
ذلك كانت بريطانيا ألد أعداء الثورة الفرنسية التي 
نادت بحقوق الإنسان قٍ الدنيا كلها. وكانت الحرية 
أولى شعاراتهاء وكذلك الحال عند الأمريكال. فلا 
تزال التفرقة في الحقوق ‏ حقوق المواطن والإنسان - 
قائمة بين السود والبيض في الولايات المتحدة ولا نظ 
هنالك ما هو أدل على صدق ذلك. ثما بلوناه بالأمس 
ونبلوه اليوم من الموقف العدائي للدولتس حيال مسطمة 
التحرير الفلسطينية والشعب الفلسطينى. . فإن 
الموقف مسبه الأول ومرجعه الحقيقي «الحوف ص 
الحرية» تلك الحرية التي هي حقهم والتى ترفع لواءها 
في العالمء داعية للجهاد في سبيلها في كل مكال. 
والأحذ بناصرها على الدوام انتصارا للحق. وثورة 
على سياسة التسلط والاتحياز والعدوان والارهاب. 


حقوق الإنسان فى العام الثالث 
في بعض الأحيان يسعد الإنسان أن يردد ما قاله 
إيليا أبو ماضي لمحرد أنه بوع مص التفاؤل: 
أن تتثلم) والوجه أن يتحطا 
5 متلاظم وكذا نحب الأنجما 
قال الكسائنة لين ا تسحعد كتاتنا 
يأت إلى الدنيا ويذهب مرغا 
قلت ايتسم مادام بين بيلك والردى 
ولكن هل بيننا وبين الردى موضع أصبع وليس 
شيرا؟ 
إن الاعتداء والقتل وانتهاك الحرمات والجوع 
والتشرد. كل هذا يطاردتاء. أهلنا جوعى مشردود 
ينل أريعين عناما ٠‏ تنتهك حرماتهم كل يوم ويقتل 


أطفالهم كل ساعة. وليس هناك من أمل. ولذلك 
فإن الردى أقرب من الشير. وما يزيد الأمر هو تعاظم 
الخطب وتباعد الديار. وطول الليل» فاذا بعد؟. . 
وتمر الأيام والشهور والأعوام ونحن في العالم الثالث 
لم نئل حقا واحدا من هذا العالم الأول الذي يتحدث 
عن حقوق الإنسان. وقبل إعلان حقوق الإنسان يمر 
أكثر من أربعين عاما على تأسيس هيئة الآمم المتحدة» 
وهذه اسرائيل تعلن كل يوم عن ضم أراضينا وهي 
بذلك تقضم الجسم العربي قطعة قطعة. 

تمر هذه المناسبة التي لها وقع خاص في بلدان العام 
الذي لم يبتل بأمراض العالم الثالث. ولكنه في الوقت 
نفسه لا بهتم مبذا العالم الثالث لأنه هو الذي حلق 
الأمراض والعداوات والفتن. . لقد غرسوا إسرائيل 
في ظهر الأمة العربية مذ أربعين سنة ووعدوها 
بالأرص الخصبة التي غرسوها فيها منذ واحد وسبعين 
عاماً. ثم اعترفوا بها لحظة إعلاسهاء أي أنهم منحوها 
أرصا ليست لحم ثم زودوها بالأسلحة والعتاد والمرتزقة 
لتدق على رؤوس العرب ولتقطع أوصال الوطن 
العربي حيث لا يلتقي ولا يلتئم. وقد كان وطنا 
واحدا وأمة واحدة قوية قدمت للعالم علما وحضارة. . 
وتمر هذه المناسية وقد قارب استقلال لببان أن يصل 
نصف قرن من الزمان وها هو لبنان بعد التمزق حيث 
كانت تدور فيه رحى الحخرب الأهلية منذ أكثر من 
عقد. وقد كان يسمى باريس الشرق» فأصبح عددا 
من الكانتونات وعديدا من الزعماء وآلاف القتلى 
والمشرديه 1 

ورغم كل ذلك. . . رغم كل الدي يحدث في بقع 
عزيزة على كل عربي, فإننا نادي بأعلى الأصوات أننا 
مع حقوق الإنسان. . مع كل نسمة حرية وبارقة 
انفراج ديمقراطي . . فالمفهوم الذي ندافع عنه قي 
الأمم المتحدة عن حقوق الإنسان هو أن هذه الحقوق 
ليست عطاء من أحد لأحد»ء فلا الدولة ولا الكتيسة 
ولا أي هيئة أخرى تعطيها للإنسان. إنها هية الطبيعة 
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كنا كرتا وعدم كرن الانسات فهو إفا عون قوق 
أصلية ليست معطاة من أحدى ولا أحد يستطييع 
أخذها منه. وحين يسمح له بمارستهاء لا يجوز أن 
استردادها منه. 

إن الخطر الأكير على حقوق الإسسان في العالم 
الحاضر هو الدولة. الدولة مع قواها التنفيذية 
والردعية والمالية والعسكرية التي يمكنها مها أن تسحق 
الفرد. لذلك يجب الدقاع عن حقوق الإنسان تحاه 
سلطة الدولة ووصع حد للدولة لكي تمنعها من 
إمكان حرمان الإنسان حقوقه أو التعدي على هذه 
الحقوق'”ا : 

إن حقوق الإنسال اليوم تعبي حق المشاركة في 
الحياة الحديثة المعاصرة, إلا أن ما لا يتميز به الوضع 
في الدول العربية وني كثير من دول العالم الثالث هو 
حرمان كثيرين في المحتمع من المشاركة الفعلية كَِ 
الحداثة والمعاصرة؛ نعنى بذلك. مثلا: الحق في 
اكتساب مقومات الثقافة العصرية. فهناك دول كثيرة 
ما تزال تحرم أبناء شعمها وسائل التعرف على الأشكال 
العلمية الحديثة والتكنولوجيا العصرية وكل ما يكون 
الحضارة الراهنة لذلك. نحن متخلفون عن ركب 
الحضارة في القرن العشرين. 

إلى ذلك تضيف الحق في ممارسة نشاطات إنتاجية 
بشكل مباشرء ونحن نجد أن مجالات العمل في 
معظم دول العالم الثالث. محصورة إما بالوظيفة العامة 
وإما العمل بالتدريس بشكل تقليدي وإما بالتجارة 
التقليدية, أما العمل الصناعى الحديث والخلاق 
فيكاد يكون مفقوداً. والإنسان الذي يتمتع بإمكانات 
الإبداع في المجالات الصناعية أو العلمية الحديثة لا 
يكافاً بالشكل المناسب؛ في حين أن الإنسان الذي 
ينجح في الاعمال التجارية أو الحزبية يحصل على 
وظيفة كبيرة في الدولة. ويكاقأ. ونعتقد أن هذه 
تخالفة كبيرة لحقوق الإنسان. وفي الدول العربية على 


وجه الخصوص. ينبغي أن نعطي القيمة الأساسية 
للإنسان الذي له قوة إبداعية وقوة خلاقة, فنحن 
متخلفون أشد التخلف في العلم والتكنولوجيا 
الحديثين؛ ولا يمكن أن نواجه كل التحديات الخارجية 
ومنهاء بشكل رئيسي, التحدي الإمرائيلي» بهذا 
التخلف التكنولوجي الذي يتخبط فيه, والمسرتبط 
بحرمان الإنسان العربي في معظم الأحيان من المشاركة 
الفعلية في الحياة المعاصرة . 

ومن ناحية سياسية واجتاعية. نقول إن الحق 
الأول الذي يشكو الإنسان العربي من فقدانه هو الحق 
في محاكمة الحاكم المخفق. فمعظم التجارب. الكبرى 
التى خاضتها الدول العربية منذ استقلالها ولا سيم| 
التحديات البارزة التي تمت مع الأعداء الخارجين» 
كانت نتيجتها الإخفاق. ومع ذلكء لم يحاكم حاكم 
واحد لمسؤوليته عن الأوضاع التي نتخبط فيهاء بل 
على العكس من ذلك. فئحن نرى أن الحاكم المخفق 
هو الذي يستمر في الحكم. ويتبادر إلى الذهن أن 
شعار العالم العربي اليوم هو «النجاح ممنوع» والإخفاق 
وحده هو الذي يكافاً. لذلك لا بد من ذكر حق 
الإنسان والمواطن العربي في محاكمة الحاكم المخفق. . 
وبهذا الحق يرتيط حق آخرء. هودرجة الوعي 
السيامبى والاجتاعى هذا الوعى لا يمكن أن يتحقق 
ما لم تتحقق العدالة الاجتاعية والاقتصادية, أي أن 
يكون للإنسان حق في التمتع بحد أدنى من العدالة 
الاجتاعية والاقتصادية. لا نقول بعدالة مطلقة. إذ 
ان ذلك من باب المستحيل حيث ان الأنظمة 
السياسية التى سعت إلى إيجاد مثل هذه العدالة 
المطلقة وقعت في التوتاليتارية. لكن الحد الأدنى من 
العدالة الاجتماعية الاقتصادية مفقود اليوم في العالم 
العربي. وبعد عهد النفط عدنا إلى فوارق شاسعة بين 
فئة قليلة محظوظة متمتعة بالريع النفطي» وبقية 
الشعت الذق يعفظ فق نشاكله البوسة للتحصول عل 
القوت7". 
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ثمة حق آخرء هو إبداء الاختلاف في الرأي. 
دون أن يتعرض الإنسان لأساليب القمع» فإن معظم 
العالم العربي. كما نعلم. يفتقر إلى الديمقراطية» 
وليس من مجلس نيابي عرب حقيقي لا يشط عن 
الصواب أحياناً» ويرتكب الأخطاء الدستورية؛ وليس 
من يردعه إلا أصوات المعارضة» وهي ضعيقة الملدى 
تنا لكن هذا الصوت المعارض بدأ يرتفع قليلاء 
وما زال يرتفع في بعض الدول العربية حتى في تلك 
التي ألغت البرلمان في بلادهاء ومن المؤسف أن أجزاء 
كشيرة من العالم العربي لا يوجد فيها للمعارضة أي 
صوت. وهذه أحد مظاهر غياب الديمقراطية وانتهاك 
حقوق الإنسان. إن العالم العربيء في الوقت 
الحاضرء لا يقبل الانتقاد ولا الاعتراض». وهو لا 
ينمو النمو الذي كنا نتوقعه منه والذي لا يتحقق إلا 
في ظل الحرية» هذه الحرية المفقودة في العام العربي 
بصورة عامة . 

هذا المناخ يجب أن نخلقه في العالم العربي بواسطة 
رجال يؤمئنون بعروبة حقيقية. يسمحون لصوت 
المعارضة البناءة أن يتواجد. فإننا نريد معارضة تعمل 
على إنشاء جمعية للدفاع عن حقوق الإنسان. . نريد 
معارضة بناءة. . وأصواتاً ترتفع للانتقاد لا من أجل 
الانتقادى بل من أجل البناء.ء نريد عالما عربيا 
متلترراه متحركاً. مؤمناً بمبادىء الديمقراطية لا 
بالكلام بل بالفعل" , 

أما عن حقوق الإنسان في لبنان. فإننا نربطها 
بحقوق الإنسان عموماً عندما نقول إن الحق الأول 
للإنسان اللبناني أو العربي هو حق العيش في سلامء 
ولا يمكن أن نتصور كيف تفرض الحرب على شعبء 
من دول وقوى خارجية بمعاونة قوى داخلية. وبدون 
انقطاع على مدى أربع عشرة سنة. دون أن يتمكن 
كل الخيرين الذين يعملون من أجل السلام أن يوقفوا 
هذه الحرب البشعة. 


وإذا كنا قد ذكرنا لبنان» فإنمًا يمكن أيضاً ذكر 
السودان 5 هذا المجال» في السودان حرب شعواء 
تدور رحاها في جنوب البلاد. وتخترب المجتمع 
السوداني والاقتصاد السوداني» لكن الشعب السوداني 
له الحق أيضا في العيش بسلام . 

أيضاً في محال حقوق الإنسان بالنسبة إلى لبنان - 
وهذا بدوره ينطبق على العالم العربي ‏ يجب ذكر 
الإشكالية بين الحقوق الطائفية وحقوق الإنسان. . 
فالمطالبة بحقوق الطوائف أمر غير واقعي أحياناً. وهو 
يوقعنا في فخ. وترى أن الطوائف. بكيانها الحضاري 
الذي نعتز به جميعاء اسواء كنا سَنة أو شيعة أو موارتة 
أو دزؤزاً أو أرثوذكساً أو غير ذلك. لا يمكن أن تستمر 
ف العطاء ء الحضاري السليم والمسلم إلا إذا كانت 
حقوق الإنسان محترمة في المقام الأول" . 

وفي تقديرنا أنه ليس هناك حقوق طوائف. وعندما 
نتكلم عن هذه الحقوق. فنحن إنما تكلم في الحقيقة 
عن حقوق زعامات داخل الطوائف. تود أن تستلم 
السلطة أو توسع النطاق الذي تتمتع به من السلطة. 

فبالنسبة إلى لنان هناك حقوق الإنسان لا غير 
وحقوق الإنسان من جميع الطوائف انتهكت في ليمان» 
منذ عام 5,؛ على أيدي الفئات المسلحة. وقراءتنا 
للأحداث اللبتانية تجعلنا نقول ان الذي يتناحر ليس 
شعواء ضد الإنسان اللبناني على اختلاف طوائقه. 
فكل أعمال العنف وكل الضحايا كانت نتيجة لانتهاك 
حقوق الإنسان. من مسح كامل للقرى وخطف عن 
الموية وقنصء والضحايا هؤلاء. هم مواطنون أبرياء 
لا يحملون السلاحء انهم ضحايا الميليشيات التي 
تدعي الدفاع عن حقوق الطوائف. 

من هنا كان بودنا أن نشطب من قاموس السياسة 
اللبنانية مسألة حقوق الطوائف. إذ انها تمنع أي حوار 
سليم بين اللينانيين المسالمين» وما دمنا نتكلم على 
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حقوق الطوائف, فلن يكون هناك حل سيامي 
لمشكلة لبنان. فهناك 17 طائفة. ولا يمكن أن نرضيها 
جميعاً أو أن نرضي زعماء كل الطوائف. هذا 
مستحيل., أما إدا نظرنا إلى حقوق الإنسان, إلى حقه 
في إبداء الاختلاف في الرأي وحقه في محاكمة الحاكم 
المخفق وما إلى ذلك من حقوق. فعندئد تضع 
الطوائف في لبنان نفسها على طريق السلام والأمان. 

وفي هذا السياق. لا بد من ذكر الحق في التحرر 
من العلاقات الطائفية والمذهبية.» كا الحق في التحرر 
من العلاقات القبلية والاقليمية. فالإنسان العربي 
يجب أن يستمد قيمته من ذاته. لا من العائلة أو 
العشيرة أو الاقليم أو الطائفة التي يند نتتمئ: إليها": 

وحين يصبح كل مواطن لبناني ع ولديه كل 
حقوقه. ويكون انتماؤه إلى الوطن أولا وليس إلى 
الطائمة. لا تبقى هناك طوائف على الساحة 
السياسية. وبالتالي يتوقف الكلام على حقوق 
الطوائف. أما إذا كان الواقع اللبناني الحالي يقوم على 
أن هناك طوائف وانتئاءات طائفية. فليس في يد أحد 
أن يبدل هذا الواقع ساعة يشاء أو وقتما يريد. 

ثمة شيء آخخر مهم للتفكير من منطلق حقوق 
الطوائف» وهو ألا يمتهن الفرد بسبب طائفته. وألا 
تأتي طائفة أخرى وتنحكم فيه؛ فا نريده هو ضمانة 
تمنع مثل هذا الأمرء ولا نطالب البتة بامتيازات 
طائفية . 

والحق لكان متاح إلى ضيعة نين لكل طائفة 
ألا تسودها طائفة أخرى أو تتعدى عليها ولنسم دلك 
حقوقاً أوعير حقوق. فهذا ليس مهماء لكن 
الطوائف موجودة مباسينا: لسوء الحظ. وما دامت 
موجودة؛ فالواجب أن نعالج وضعها. إن حقوق 
الطوائف معناها حق كل طائفة ألا تمتهنها وتسودها 
وتتحكم فيها طائفة أخرى, ولنان لا يعيش إلا على 
أساس المساواة الكلية بين الطوائف وعلى أساس أن 


تطمئن كل طائفة إلى أنه لا يمكن لأي طائفة أخرى 
طائفياء من أقليات. 0 
سيكون استبدادا كلياء س0 
استبداد ا وإذا ألغينا الطائمية اا 
الكتب والكلامء وتركناها ف الواقع. . فنحن إنما 
نبنى على فساوا" . 


الإإسلام وحقوق الإنسان 


إن كثيراً من الأزمات التي تعترض ممهوم حقوق 
الإنسان تأتي من تراثية يدعي أصحابا أن مبادىء 
حقوق الإنسان نابعة من الثقافة الغربية, إلا أن 
التراث العربي الإنساني - مشبع بكل ما من شأنه أن 
يعزز حقوق الانسان. أضف إلى ذلك أن في الحضارة 
الإسلامية العربية تعدداً واختلاقاً وغنى . ما جعلها 
حضارة قوية, لكن كل التقاليد قابلة للتطور وبعيداً 
عن التزمت الحضاري وقرباً من الانفتاح على العالم 
الحديث والمعاص ا . 

إن الإسلام بعد أن ألغى تبعية الفرد إلى القبيلة 
وإلى نوع من المطلق. طرح مقولة الطابع المقدس 
للشخص الإنساني بواقعية تعذر فهمها في الغالب, 
ففي ما خلا الحج. » ما من فريضة دينية قابلة للأداء 
بالنيابية, ولا تبادل بين وعي وآخرء لا أحد يحل عل 
أحدء ما أن يقصر المرء ؤ 5 في أداء شعيرة ملزمة حتى 
تون حشرت الإمنان فيه قد اهكف مهي 
للمسؤولية. إلا في حالات معينة.ء حالات يبرز فيها 
واجب التعاضد. كمارسة السلطة والخروج إلى 


الحرب والانغساس في الم لنحث العلمي. نقرأ في :. 
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القرآن. «ولا تزر وازرة وزر أخرى»4. مجتمع مسوى. 
ديمقراطي . غيور على فرديته. وعلى نحو لا يخلو من 
القوة''. وهدا ما يدفع إلى قيام ثنائية بين البعد 
الأفقي لحقوق الإنسان وعامودية الوعي. بين العلاقة 
بالله والعلاقة بالعالمء ولكن بما أن شهادة المؤمن. 
وانثيال وعيه في اتجاه حقيقة متعالية تؤسس فرديته. 
وتحمعه وتوحده في البحث عم هو أقرب إليه من 
«حبل الوريده فإن وظيفة توحيه الوعي الفردي لا 
يمكن أن تمارس أو تتبلور حيث) لا ينظم الشرع سوى 
علاقات الأفراد. وحيث) يكول المرد وحذده مسؤولا 
عن وعيه أو صميره"". 

إن حقوق الإساد تطهر في السياق والدلالة 
الشاملة اللذين يمسحههما إياها الإسلام. أليست هده 
الحقوق التى حعلت منها فلسفة «التنوير'''! مقولة 
تاريخ يكفي أن نتتبع انحداره. وليست مادية فلسمة 
«التنوير» أو نزعتها العلمية هما الموصوعتان هنا تحت 
طائلة التساؤل. وإتما أصالة مسيرة واكتشاف مصدر 
جوهري للخطأ في الشاكلة الآلية في فهم أن حقوق 
الإنسان ليست قابلة للتحديد بمكان أو زمان. سجال 
ضد الإسلام. أم عماء أمام شكل للذاتية المتميزة 
وجودياء وإنكار لمفهومه للسلطة السياسية التي لا 
تقدر أن تتدخل بما هى في تحديد الأهداف المشتركة 
بما أنها قائمة لتنفيذ غايات «ليست مسؤولة عنهاه كما 
تكون سلطة مسؤولة عن أهدافها؟ إن الشرع يحرر 
الفرد من كل رقابة غير رقابة الله أى أن الإنسان 
حرعق كز مووي عد شيدق هذا الموقف 
ضان صيانتها, ومسؤوليتهاء وطريقة في إقامة عرزل 
عقلاني بين السلطات . 

هذا هو ما يجعل التصورات المشتركة بين نظرية 
حقوق الإنسان والإسلام غير قابلة» ‏ في لغة هذا 
الدين» وعلى الرغم مس تقاربها ‏ لآن تحظى بالموافقة 

في الظروف الحالية. ومع هذا فإن لغة حقوق 
الإنسان» عندما ترجم فيه فهي ترك رنيناً مألوقاً 


ومحسياً. والقضاء ‏ كما قال شاعر معاصر مترع - 
وصدى بهمس باللقاء. صدى يوشوش إلى الأبد». إن 
الآية القرآنية «وفي أموالهم حى للسائل والمحروم 2# 

شد فرت كفن اللانسيان كا لو كانت الصدقة 
الواجبة. حول السائل والمحروم إلى صاحبي حق». 
إن اللقاء بين الإسلام وحقوق الإنسان لا يقوم. 
إذثء عل مصادر الإمهام والخلط هذى وإعا عل حملة 
وقائع خارجية وداخلية ينبغي التذكر 12 


إن المجتمعات الإاسلامية لمختلف البلدان تؤكد 
ذاتها في الأظر التي حددها نضاها من أجل الانعتاق» 
من هنا فإن البحث عن كونية جديدة قند عبر عن 
نفسه بعد الاستقلاللات. كونية تستعيد عايتها 
ومصيرهاء أعاقها وعطاياهاء في مجحرى حضارة قادرة 
على الإسهام. بطرقها الخاصة, في تحقيق العناق» من 
جديدء بين الإنسان وكرامة حياته تكاملها. 


إن أكثر من نصف الدول المسلمة الأعضاء في 
منظمة الأمم المتحدة قد صدّق على المواثيق الدولية 
المرتبطة بالحقوق الاقتصادية والاجتاعية والثقافية 
وكذلك المدنية والسياسية”''. ومنذ زمن بعيد ادرجت 
هذه الدول ف دساتيرها تأكيدات حاسمة على حقوق 
الإنسان ومبادىء الحرية والمساواةء ومع هذا فإن 
الوفاق حول هذه الأهداف والإقرار بما يميز الظروف 
الجديدة لحقوق الإنسان. أي علاقتها بالتعاون 
الدولي. لا يعنيان أن أخصلاقية حقوق الإنسان 
الإسلامية تمد جذورها في تربة الحياة. إنها دون أن 
تختزل إلى «ركام قيمي مبهم» يسبب ارتباط حاص 
باللحظات القوية ومجد الإسلام, إنما تصطدم 
بالعوائق التي ولدتها قرون من الانحطاط وما نجم 
عنها من التواءات في البنية. وهذا كله مصدر لتعقيد 
يدعم التيار المهيمن بوجه التيار المضاد الذي يمثله 
الإسلام كحضارة. من هناء فإن أخلاقية حقوق 
الإنسان مسؤولية لا تكتفى بالاستعداد للإفادة من 
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مزايا الحرية. التي إلهامها إسلامي, والإقرار بمسألة 
حقوق الانسان كمبدأ علاقات تعاونية» يبدو أن هذه 
الأخلاقية وهذا الاقرار وهما يمثتلان الظاهرتين 
الوحيدتين المحبذتين لتحقيق وعي يضع أخَيَرا عد 

للبطء والتردد والتعزيات الكاذية التى تحكم على 
الأخلاقية الإسلامية نفسهاء وعلى حقوق الإنسان» 
بأن تبقى محرد أخلاقية لا تعرف الانطلاق مع هذاء 
وعلى الرعم من تميز المستويين الدولي والمحلي. وكون 
عالمية التصريمات لا تعنى شمولية التفسيرات. فإن 
الشرع بدأ يميل للتساوي مع القوانين وروح النظام . 
لقد قامت دول قومية ليست جميعاً وريثة تقاليد 
دولتية. وهي تريد استيعاب الشرع الإسلامي , بل 
ركع أحياناً شرعاً للدولة في ظل غياب دولة شرع أو 
حَىّ هذا مع كل ما يجره ذلك من نتائح كارئية: 
انعدام التسامح ‏ والتفسير الحرني للدينء الذي يولد 
العنف, وكذلك. وهذا ما هو أكثر خطورة بالنسبة 
إلى المسلمء عدم الإيمان, ولكن إدا ما تحقق التطور 
على نحو أكثر طبيعية.» فسيظهر إذ ذاك كما حدث في 
الغرب. إذ أصبح الإنسان في وسط حقوقه. وهذا 
الرام يحاد عنه في كل مكان تعتقد فيه الدولة. غير 
المتمتعة بتقاليد سياسية واصحة, بإمكان الاستغناء 
عن إجماع المواطنين. فتسد الطريق بوجه التساغم 
الأمثل بين التراث وبين الحداثة. وكما في سائر أطراف 
العالمء يتأرجح عالم الإسلام اليوم في الإشكالية الي 
يقف على حدبها كل من «الدول الشرعية؛. و«حقوق 
الإلسان». إشكالية ملموحة ني شافر الإيقاعات» 
حيث الأكثر حاجة ليسوا بالضرورة هم الأسرع . 
ولكن فيما يتعلق بحقوق الإنساد. وما يرال التراث 
هو الغالب, أمام حداثة ما برحت هشة. وما تزال 
حقوق الإنسان بعيدة عن أن تكود هى محرك تاريخاء 
وتطل ريه التريات العائة عو لقن عع شا 
عم إذا كانت الضرورات الملحة التي تسطىء في 
التحقيق تمثل هنا عوائق أم عناصر دفع*". 


وفي الخمسينات من هذا القرن كانت الاتجاهات 
الإسلامية نحو الانفتاح والتفاعل مع الخارج. . وهنا 
نود أن ندكر ما فعله علي عبد الرازق (من المفكرين 
المسلمين يي مصر) حول الإسلام ونظام الحكم. 
وجارته التيارات الإسلامية المنفتحة التى وحدت في 
سير غور الثقافة الإسلامية نفسها الاحتهادات 
والمماهيم التي تسمح بالتكيف تماما مع العصر 
الحديت. لكن هذه الروح فقدت. وبسسب الإخماق 
الحضاري في العالم العربي. عادت إلى السطح كل 
الاجتهادات والنزعات الترمتية كا ولا بد من دكر 
بعض الأعمال في الفلسفة السياسية التي يقوم مها 
أشحخاص متل د. محمد عاند الجابري قِ مؤلماته 
المعروفة. متل «تكوين العقل العربي» و«بحن والتراث» 
هده أعمال يمكن أن نستند إليها في العودة إلى العنصر 
التحرري المستثير والكوني في الحضارة العرنية. وقد 
حلل الخابري. على نحو رائع. طاهرة «الاستقالة» بي 
العقل والحضارة العربيتين الاسلاميتين. وأيضا الاتهاه 
الرشداني والكوي في هذه الحضارة. 

ولا بد أيضاً من ذكر أعيال الشيخ خالد محمد 
عالت ف اليناف الع كانت عدا تطريت ف كل 
العام الإسلامي العربي من المحيط إلى الحليح. 
وكانت تلك الكتابات فعلا بمثابة شرعة لحقوق 
الإنسان العربي المعاصر. لكن المشكلة اليوم أن جميع 
هذه الاتجاهات التحررية مطموسة لمصلحة اتجاهات 
تراجعية انكاشية. تقتبس من التراث العربي ما يعزز 
نزعتها التزمتية. والانغلاق ليس وقفاً على هذه 
الحضارة. بل يمكن أن نجده في أي حضارة 
أخرى 150 , 
حقوق الإنسان العربي 

إن القول بأن مبادىء حقوق الإنسان في العالم 


العربي نابعة من مفاهيم مستوردة هو جزء من 
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التفاعل مع الحضارة الحديثة» ويجب ألا نأخذ بهذه 
الحدلية العقيمة. جدلية الحدائة والتراث التى نتخضط 
فيها منذ سنين عديدة: كا أن إخفاق المجتمع العربي 
في مجامة تحدياته. الخارجية والداخلية. هو الذي 
يسير الاتجاهات الحضارية والثقافية نحو الانكهاش. 
والمؤسف أن النخبة السياسية العرية تسير فى هدا 
الاعهاه . 

هدا يعيدما إلى قصية لساد. إدا ششًا أن نؤس 
للأجيال القادمة في لسان تقاليد حياة قلا بد من 
محاكمة المسؤولين عن الحرائم التي ارتكت ضد 
الإسسانية. هذه المحازر ترتكب دائ)ا صد المدنيين 
المحردين من السلاح. وفي لسان تقاليد جبلية. ىا في 
أي جسلء. بالسسة إلى الاتقام. لكن هله التقاليد 
تستغل من القوى الخارحية . 

وإذا أردنا أن نة مستقبله أى اتجاه نحو العودة 
إلى فش طائعية حيث يقتل الإبسان العرىء لا لتيء 
توى اشرائه: الطائقى «إو تبقل قثيرا امن ممطفة كيده 
إلى منطقة أخرىء. فلا يد من أن نقتدي نما فعله 
الخلفاء بعد الحرب عندما حاكموا قادة النازيهة شدة 
وقسوة حتى تقمع في المستقبل أي نزعة للعودة إلى 
عمارسة العنف السيامى الأحمق هذا الشكل 

علينا أن نشجع جميع الأجهزة التي تهتم بحقوق 
الإنسان ‏ ومنها لجان حقوق الإنسان العربية ‏ لكي 
عبتم بانتهاك حقوق الإنسان على أيدي جماعات 
مسلحة. سواء أكانت تلك الجماعات تنتمي إلى 
حكومات أو لم تكن. . وانطلاقا من ذلك» ترى من 
المهم أن نذكر حقوق الإنسان في الأرض الفلسطينية 
أي ما يسمى اليوم «اسرائيل»؛ فنحن العرب تقتصر 
دائم) في دفاعاتنا على الناحية القومية, وهذا أمر مهم 
بالطبع ‏ لكن لا يجوز أن ننسى الجانب العمل لهذه 
المسألة» والذي يمكن أن يقيدنا كثيرا في معركتنا تجاه 
الرأي العام العالمى ضد الصهيونية, وهدا الجانب 


يشير إلى انتهاك حقوق الإنسان بشكل جوهري. 
متواصل. ضد المانيين العرب. فصورة اسرائيل في 
الغرب هي صورة الدولة الديمقراطية المثاليه. لكن 
الواقع أن هذه الديمقراطية هي ديمقراطية العسصرية. 
فهي لا تطق على العرب في اسرائيل. سواء أكابوا في 
المناطق التي تم احتلاهها عام 1948. أو تلك التى 
احتلت بعد 1967. 

الدول العربية تباجم الصهيونية بشدة وتدد 
بميارستها في الأراضى المحتلة. إنما لا تطرح معليا 
مساآلة حقوق الاسان قِ دولة إسراثيل . ومن الطبيعى 
أن يصعب هدا الأمر عليناء كعرب. في كثير مس 
الأحيان, لأننا نعلم أن حقوق الانسان ليست محترمة 
قي بلادناء لكن هذا لا يجور أن يكون دريعة فإدا كنا 
فعلا حماة حقوق .كون حماة حقوق الإنسال فى 
الأراصى الملسطيية . ١‏ 

وأط. أنه يمكن أن نربك إسرائيل كثيرا إذا نص 
ركزدا باستمرار على هذه السقطة بالمقدار نفسه الدى 
نركز فيه على وضع حقوق الإنسان في العالم العربي. 
وقد علمتنا التحربة أن فتح الموصوع يجدر أن يتم 
ليس من زاوية حق اسرائيل في الوجود. أو من 
الزوايا التقليدية الأخرى. لكن من زاوية ترتكر كليا 
على مسألة حقوق الإنسان العربي في دولة اسرائيل» 
هذ الطريقة نجحت نذا مع العديد من الغربيين. 
ونحن نعرف العُقد التي تربط الوعي الغربي بقضية 
إسرائيل لذلك من الأفضل عدم مقاربه موضوع 
اسرائيل على نحو مباشر بطرح مسألة حقها في الوجود 
والحياة» والتركيز على طرح مسألة حقوق الإنسان في 
إسرائيسل» لاسيم| سلب العرب هناك حقسوقهم 
الأساسية والجهات العربية التي تندد 7 منح العرب 
ف اسرائيل حفوقهم تكون مصداقيتها م إذا 
هي نددت, بالقوة نفسهاء. يفقدان حقوق الإنسان في 
اليلدان العربية2!, 

ومن ناحية أخرى لا بد من التميبز بين الحقوق 
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السياسية والحقوق الثقافية والحضارية: فالحقوق 
الثقافية والحضارية قد تكون أكثر أهمية. فاليابان مثلل 
عدما قامت في القرن الماضبى بنبصتها العلمية 
والحضارية التي جعلت منها اليوم هذا العملاق 
الاقتصادي. كانت تخضع لنظام سياسي استبدادي 
إلى حد ماء ولئن لم يؤمن النظام الإمنراطوري 
الحريات» إلا أنه أمن للمواطنين وسائل التعرف على 
الحصارة ووسائل الاتصال بالعالم المعاصر. همع 
التركير على الحقوق السياسية - وهي مهمة ‏ يجب أن 
تكن انه عي كيرة الحتزفق الما ئلا 


ضرورة تعليم حقوق الإإنسان 

وف الواقع أن مشكلة حقوق الإتسان مى أعقد 
المشاكل وأدق الأمور. بالذات في ظروف بلدان العالم 
الثالث المتحلف. الدي ارتبط بيعلاقات التبعية التى 
تكبت موه وتشوه هياكله الاقتصادية والاحتماعية. 
وتستزف موارده وطاقاته بالإضافة إلى معوقات أخرى 
سياسية. وثقاهية.. ولا شك أن الأمر فى النهاية 
مرتشط بإعادة ترتيب العالم وعلاقاته وآلياته وهيكلة 
ا لملجتمع الدولي على أساس احترام حقوق 
الإنسان'*1 , 

ولكي يتم ذلك فإننا نرى أن أفضل السبل وخخير 
الوسائلء وأعظم بداية هو ضرورة تعليم حقوق 
الإنسان للأجيال المعاصرة والأجيال القادمة من 
التلاميذ والطلاب في المدارس والجامعات. . في 
النوادي والهيئات. وفي كل تجمع إنساتي يمكن أن 
يعي معنى حقوق الإنسان ولتكن البداية في تعليع 
هده الحقوق بمراحل التعليم المحتلفة.. عملا 
بالحكمة القائلة : 

و إذا أردت أن تصلح أحوال أي أمة متخلفة 

في أسرع وقت» وأن تخرجها من الظليات إلى النبضة 
والنور والرخاء. فعليك أن تتوحه إلى جيل الطفولة 


بالذات وتجعل كل مك وعنايتك إلى إصلاح أحوالهم 
نشأة غير الي ترب عليها آباؤهم. ولن 
لشو سرت لاس ريك عل بده 
ودم جديد يحقق المعجزات . 

ومن أجل تعليم حقوق الإنسان في مراحل 
التعليم. لنا تصوراتنا وسنعرض ا آملين أن تحظى 
بالاهتمام من أولي الأمر والقائمين على الحكم في 
وطننا العربي. . بادىء ذي بدء ينبغى أن نشير إلى أن 
التعليم العام يتكون في أغلب البلاد العربية ‏ إن ل 
يكن جميعها ‏ من مراحل ثلاثء هذه المراحل هي 
مرحلة التعليم الابتدائي ومرحلة التعليم الإعدادي, 
ومرحلة التعليم الثانوي . 

ومن المعلوم ف هذا الخصوص أن ملة مرحلة 
التعليم الابتدائي اليا اخوالى ميك شتواك هذا يعد 
السادسة من عمر الطفل. . أمامرحلة التعليم 
الاعدادي فهي المرحلة التي تتوسط مرحلتي التعليم 
الابتدائ ي والتعليم الثانوي» ومدة الدراسة في تلك 
المرحلة ثلاث سنوات» وذلكٍ بخلاف مرحلة التعليم 
الثانوي والتي يقصد بها عموماً المرحلة التالية للتعليم 
الإعدادي. ومدة الدراسة بالنسبة لهذه المرحلة ثلاث 
سنوات ‏ هذا مع ملاحظة أن التعليم الثانوي الفني 
في حكم التعليم الثانوي العام . 

تدور تصوراتنا بشأن تعليم حقوق الإنسان في 
مرحلة التعليم العام حول جملة مسائل أساسية. وهي 
مناهج هذا التعليم وأساليبه. وتحديد القائمين عليه, 
وكيقية إنجاحه. وفيم| يلي بيان لكل مسألة : 

أ) من المعلوم أن غاية التعليم الابتدائي لا تقتصر 
على محو الأمية أو محرد الإعداد لمرحلة التعليم التالية 
بل هي تتضمن أيضا تزويد الأطفال عا يحتاجون إليه 
في الحياة من عناصر الثقافة الأولية وتربية قواهم 
البدنية والفكرية والخلقيةء مع تنمية عواطفهم القومية 
والوطنية . 


وتنشئتهم 
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وتترتيباً على ذلك. نرى ضرورة أن يقوم تعليم 
حقوق الإنسان في ظل هذه المرحلة على أساس 
«التربية»» وهو الأمر الذي يستلزم بالضرورة «تعويد» 
الأطفال على مراعاة «السمات الأخلاقية» التي تحكم 
حقوق الإنسان. وذلك فيا يتعلق بعلاقاته مع غيره. 
داخل المدرسة والأسرة. وداخل المجتمع الكبير. ومن 
تلك السمات على سبيل المثال. كما قال الإعلان 
العالمي لحقوق الإنسان. الالتزام بالتعامل بروح 
الإخاء. وعدم التمييز بين الناس بسبب العنصر أو 
اللون أو الجنس أو اللغة أو الدين أو الرأي السياسي 
أو أي 0 8 0 الأصل الوطني أو الاجتماعي أو 
الثروة أو الميلاد أو أي وضع آخرء ودون أية تفرقة 
بين الرجال والنساء. ومن تلك السهات الأخلاقية 
أيضاً - كما قال الإعلان 1 التزام 0 بعدم 
تعريض غيره للتعذيب أ ا والمعاميلاات 
القاسية والوحشية أو الحاطة بالكرامة*, 

ولكي يتم هذا «التعويد» بالنسبة للأطفال يجب أن 
يكون على أساس الممارسة بالتطبيق من جانب 
القائمين بالتدريس هم في تلك المرحلة وذلك إلى 
جانب التلقين والتثقيف اللازم» وأن يراعى المدرسون 
التصرف مع الأطفال كقدوة لهم في هذا الخصوص 

ب) ومن المعلوم كذلك أن وظيفة المدرسة 
الإعدادية هى تميئة الوسائل الكفيلة بتنمية ملكات 
التلاميذ والكشف عن ميوهم واستعدادهم مع 
توجيهها الوجهة السليمة والصالحة, وأنه يدخل في 
تلك الوظيفة أيضاً التتعى :وزاء استكال التعليم 
الابسدائي وتوسيعه مع الاهتمام بالنشاط الثقافي 
والاجتاعي . والعتاية بما يحتاج إليه التلميذ في الحياة 
العملية. إلى جانب السعي إلى إعداد التلاميذ 
للتعليم الثانوي بتزويدهم بالمعلومات الأساسية. 

وتترقييا على ذلك. نرى ضرورة أن يقوم تعليم 
حقوق الإنسان في ظل تلك المرحلة على أساس 


من «تعليم» في هذا الخصوص. وهو الأمر الذي 
يستلزم تزويد التلاميذ بالثقافة التي تضمن مراعاتهم 
السبات «الاجتماعية» التي تحكم الإنسان بوجه عام . 


ومن هذه السمات على سبيل المثال ما نص عليه 
الإعلان العالمي لحقوق الإنسان من وجوب احترام 
كرامة البشر واعتبار كل شخص متهم بريئا حتى تثبت 
إدانته ومن وجوب عدم تعريض أحد لتدخل تعسفي 
في حياته الخاصة أو أسرته أو مسكنه أو مراسلاته أو 
الحملات على شرفه وسمعته. ومن وجوب أن يكون 
لكل شخص حرية التفكير والضمير إلى جانب حرية 
الرأي والتعبير وحرية الاشتراك في الجمعيات. 
والجماعات السلمية. ٌ 

على أن يتم هذا «التتقيف» بالنسية لتلاميذ التعليم 
الإعدادي على اسس نظرية وأحرى واقعية. وبواسطة 
المهتمين بالتثقيف في هذا المجال من المتخصصين وبي 
الإعلام وعلم الاجتماع والفلسفة وما شابه. وهم 
كثيرون وموجودون في الساحة السياسية والصحافة 
والسين| والتلفاز والمسرح والكليات الجامعية والمعاهد 
العلمية والعملية المتخصصة. ذلك إلى جانب إسهام 
مدرمسي التعليم الإعدادي في هذا المحال عن طريق 
الأسئلة والمناقشات وتزويد التلاميذ بالنصوص اللازمة 
للمطالعة والقراءة . 

ج) ومن المعلوم أيضا أن التعليم الثانوي هيدف 
إلى إعداد التلاميذ للتعليم الجامعي من جهة وللحياة 
العامة من حهة أخرىء. ومن ثم فهو يعنى بالتنمية 
النفسية والعلمية إلى حانب التربية الخلقية والاجتاعية 
والروحية . 

من أجل ذلك. نرى ضرورة أن يقوم تعليم 
حقوق الإسان في ظل هذه المرحلة أصلا على أساس 
«التعليم» القائم على التتطير والتطبيق في وقت معاء 
مع البعد ‏ عند التنظير- عن التفاصيل والجزئيات 
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المتعلقة بحقوق الإنسان اكتفاء بالعموميات 
والكليات, وهو الأمر الذي يستلزم بالضرورة من 
حيث التنظير دوران هذا التعليم حول السهات 
الاقتصادية والقانونية التي تحكم الحقوق والحريات 
الإنسانية» ومن هذه السمات ما نص عليه الإعلان 
العالمي لحقوق الإنسان من وجوب أن يكون لكل 
شخص الح في العمل وحرية اختياره بشروط عادلة 
مرضية فضلا عن التمتع بحق الحاية من البطالة وما 
نص عليه الإعلان المذكور من وجوب أن يكون لكل 
فرد دون أي تمييز الحق في أجر متساو للعمل مع 
الأجر العادل الذي يكفل للعامل ولأسرته عيشة لائقة 
بكرامة الإنسان. ومن وجوب أن يكون لكل شخص 
الحق في أن ينشنىء وينضم إلى نقابة لحمايته وحماية 
مصلحته هذا بالإضافة إلى حق الراحة وتحديد 
ساعات العمل وحرية التنقل. . إلخ. 

أما من حيث التطبيق فإن «تعليم» حقوق الإسان 
لتلاميذ المرحلة الثانوية يستلزم إشراكهم في محالس 
الآباء للتعبير عن آرائهم في المناهج وأساليب الدراسة 
كما يستلزم تمكيغهم من ممارسة حرية إبداء الرأي العام 
داخل الاتحادات الطلابية وبشتى السيل المشروعة 
ومنها لوحات أو يحلات الحائط أو إصدار النشرات 
الطلابية المكتوبة وما شائه. هذا بالإضافة إلى تمكن 
هؤلاء التلاميذ من تكوين جمعياتهم التعاونية ونواديهم 
الثقافية أو العلمية أو الرياضية. وذلك علاوة على 
تمكينهم من القيام بالزيارات الميدانية لأقسام الشرطة 
والسجون ومقار المحاكم النيابية العامة. ومراكز 
الأحزاب السياسية والشظيهات الشعبية المختلفة حبى 
يتمكنوا من الوقوف على مدى تطبيق حقوق الإنسان 
في الأماكن المدكورة. 

عل أنه ابا كان الأرورة فاه شف جاليسية 
لتعليم حقوق الإنسان في مرحلة التعليم العام إشعار 
طلاب هذا التعليم (اتدائيا كان أو إعداديا أو ثابويا) 
بضرورة قيام التلازم الحتمي بين حقوقهم وواجباتهم 


العامة الأساسية وذلك على أساس وجوب تقابل هذه 
الحقوق وتلك الواجبات وعلى أساس أن تأدية 
الواجب يمثل في حد ذاته حقاً من حقوق الآخرين» 
وهي حقوق واجبة الاحترام 9" , 

ه) أن يخصص لتعليم هذه الحقوق في مرحلة 
التعليم العام الوقت المناسب. ونحن نرى أن يحظى 
هذا التعليم بساعة كل أسبوع. وعلى مدار 9 
الدراسي سواء في مرحلة التعليم الابتدائي 
الاعدادي أو الثانوري. هذا مع وجوب احداث 0 
تربوية وتدريبية وتثقيفية لتلاميذ تلك المرحلة خلال 
العطلات الصيفية. وعلى أن يتم مثل ذلك التدريب 
أو التثقيف بشكل تدريبي منتظم بهدف خلق وتنمية 
قدرة التلميذ على احترام وحماية حقوق الإنسان بوجه 
عام. وأن يكون مع التعاون بين المدرسة والبيت 
وتحميل الآباء مسؤولية الإسهام بالجهد اللازم في هذا 
المجال . 


و) أن يتم تعليم حقوق الإنسان في مرحلة التعليم 
العام طبقاً لما تضمنته نصوص الإعلان العالمي الحقوق 
الإنسان وكذلك طبقاً للاتفاقيتين الدوليتين الخاصتين 
بحقوق الإنسان والتي وردت في معظم دساتير الأقطار 
العربية. هذا مع ملاحظة أنه يجب في الوقت نفسه 
مراعاة ما أوردته الشريعة الإسلامية من حقوق 
وحريات إنسانية وذلك عند تعليم حقوق الإنسان 
بوجه عام وذلك استنادا إلى وجوب الوضع في 
الاعتبار السمات الذاتية المتعلقة بالواقع الاجتماعي 
العربيٍ ومنطلقاته الفكرية والفلسفية ا . وكذلك 
استناداً إلى النص في معظم الدساتير العربية على أن 
الشريعة الإسلامية هي المصدر الرئيسي للتشريع . 

هذا بالإضافة إلى أن شعبنا العربي يعيش في 
المنطقة التى نزلت فيها الرسالات السماوية وهو يؤمن 
برسالة الدين. 

ز) أن يكون اجتياز الدورات التربوية أو التثقيفية 
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أو التعليمية الخاصة بتعليم حقوق الإنسان في مرحلة 
التعليم العام بنجاح مبيكا عن أشن تخالف الأسس 
المتبعة مع سائر التلاميذ بالنسبة لسائر المواد والمقررات 
الدراسية. وتختلف عن أساليب الامتحانات 


المدرسية. 


ح) أن يكون الانضمام إلى تلك الدورات اختيارياً 
بالنسبة للتلاميذ وأن يكون تقديرهم مبنيا على 
التحفيزات الأدبية بطريقة مباشرة وذلك على حسب 
الأحوال. وهي التحفيزات الي تدقع الإنسان عادة 
إلى تأدية العمل بذقة وإيجابية وهمة ومثابرة» ومن أبرز 
أمثلة هذه الحوافز للتلاميذ. حسن معاملتهم وإزالة 
أسباب الشكوى أو دعوتهم لحضور المجالس القيادية 
(الإدارية والسياسية) هذا بالإضافة إلى منح الممتازين 
أعلام أو ميداليات «الكفاءة» وما شابه ذلك21 , 


وتبقى كلمة أخبيرة عن جريمة العصر واغتيال 
حقوق الإنسان الفلسطينى. فإن الأمة العربية ترفض 
بشكل مبدئي وثابت كافة التهديدات المباشرة وغير 
المباشرة للأمن والاستقرار في العالم أجمع من منطلق 
السعي للحفاظ على سلام العالم وتوفير المناخ اللازم 
للتقدم والتنمية وصيانة حقوق الإنسان وكفالتها 
كهدف نهائي للحياة الإنسانية على الكرة الأرضية . 


من هذا المنطلق يأتي الرفض العربي القاطع 
والصريح لتوطين المهاجرين السوفييت في الأراضي 
العربية المحتلة لما بمثله من آثار سلبية بالغنة الخطورة 
على مسيرة السلام وعللى الأمن والاستقرار بمنطقة 
الشرق الأوسط التي يتأثر بها ويؤثر فيها كافة معطيات 
الأمن العري0). 

لقد قام أغلب الرؤساء والملوك العرب باستدعاء 
سفراء الدول الكبرى وتسليمهم رسائل إلى رؤساء 
دوهم. خاصة الدول المعنية مباشرة بالقضية. أمريكا 
والاتحاد السوفييتي. وهو موقف صريح وواضح مس 


العرب لوضع كافة الأطراف المعنية أمام مسؤوليتها 
المباشرة عن التداعيات الخطيرة التى يفجرها توطين 
المهاجرين السوقبيت في الأراضى المحتلة لما تعنيه من 
اعتداء صارخ على كافة الأعراف والمواثيق الدولية 
وتجرؤ صريح في سابقة دولية خطيرة تعد الأولى من 
نوعها في التاريخ ‏ على حقوق الإنسان وحقوق 
الشعوب على أراضيهاء وما يمثله من اهدار لحقوق 
السيادة الوطنية خاصة وأن جميع هذه القيم المعتدى 
عليها هي في الغباية حصيلة رئيسية للنضال الإنساني 
وهو ني طريقه إلى التحضر والمدنية وهي سياج الأمان 
لاستقرارها وتجنيبها ويلات التفجرات والنزاعات 
الدموية . 

ولا جدال في احترام الآأمة العربية جمعاء لحقوق 
الإنسان. خاصة حقه في السفر والانتقال, ولكن هذه 


الحقوق تقول بوضوح وبغير غموض أن حقوق 
الإنسان كل لا يتجرأ وأن الحقوق الإنسانية لا تعني 
عليها بسفور وبغير خجل أو حياء لأن الحرية 
الإنسانية المتحضرة تنتهى من حيث تبدأ حقوق 
الآخرين 

وبذلك فإن لافتة حقوق الإنسان اليراقة تستخدم 
في غير موضعها ومكانهاء وهذا ما نرفضه ونقاومه 
بكافة الطرق والوسائل المتعارف عليها لأنه يحرم 
الشعب العربي الفلسطيني من أرضه ووطنه ويكرس 
االاحختلال الغاشم ويضيف رصيذا متجددا 
اللاإنساني واللامتحضر الذي يكابده الإنسان العربي 
العسطيي يوميا بأساليب مبتكرة م 
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ملف 2 . حقوق الانسان العربي (أ) دراسات 


أسس حقوق الإنسان 
من خلال الرابطة الزوجية في الاسلام 


يشهد العالم المتحضر في نهاية هذا القرن حركة 
عارمة من الاعلانات الخاصة بحقوق الإنسان يكثر 
فيها اعداد المواثيق الإقليمية والدساتير المحلية التي 
تنجاوز فقراتها المئة وحتى المئتين ما يجعلها تفقد 
حيويتها ومعناها الفعلٌ لأنما تمزج الحقوق الأساسية 
بالحقوق الفرعية والحقوق الثانوية لتطرحها بالدرجة 
ذاتها من الأعمية رغم التفاضل بينها. 

- فم قيمة المطالبة بحق الحرية في التعبير عندما 
يكون الحق في الحياة غير مضمون؟ 

- وما قيمة المطالبة بحقوق الأطفال عندما تصتف 
فتات منذ الولادة؟ 

- وما قيمة المطالبة بحرية التداول التجارية عندما 
تسلب الملكية الفردية وتنهب الأموال بطريقة مباشرة 
أو غير مباشرة؟ 


وما معنقى اعداد هذه المواثيق وجعلها رمر التمدن 


د. ساميا الشعار”» 


عندما تكون الهوة عميقة بينها وبين الواقع السياسي 
والاجتماعي؟ 

والاغرب من ذلك أتنا نرى اسيادها ومعلنيها 
أكثر من أعاق تنفيذها وانتهك حرمتها بتحد وصلف. 

لذلك. فإن المجتمعات الإنسانية وخاصة مجتمعاتنا 
النتي شهدت سباتاً عميقاً وأفاقت على مشكلات كثيرة 
تعيق صحوتها وتكيل خطواتها نحو اللحاق بركب 
الحضارة لا تحتاج إلى عرض لوائح طويلة أو قصيرة 
لختلف الحقوق الإنسانية بقدر ما هي بحاجة إلى 
تحديد هذه الحقوق الأساسية ومدى تفعيل إلزاميتها 
لتصبح الميادىء التي تمني عليها الاطار الصحيح حيث 
تندرج بطريقة عفوية كافة الحقوق الفرعية والثانوية 
حسب حاجات كل مجتمع . 

م يترك القرآن الكريم حقاً إلا تعرض له بالبحث 
وسنٌ له القوانين الملزمة لتنفيذه ووضع حدا لمخالفيه. 
لقد أراد الله سبحانه وتعالى لبعض الحقوق المعدرة 


(*#) كلية الحقوق والعلوم السياسية ‏ الجامعة اللنانية ‏ بيروت - لينان , 


حقوقاً أساسية, أن تأخذ طابع الابرام والإلزام في 
التنفيذ, لهذا رسم لما البنية الاجتماعية الضرورية 
لتفعيلها في التتضع واحاطها بعقوبات شديلة 
للمخالفيها سمي بعضها بالقصاص وبعضها الآخر 
بالحد. وذلك ليس عيثا لأن هذه الحقوق ا 
حقوقاً عادية ولا استنسابية بل إلزامية لأنها المؤسسة 
للمبادىء الإنسانية والهادمة للمبادىء المناقضة لما 
وتهدف إلى السمو في الإنسان نحو الأفضل والأكمل . 

- فكيف كانت هذه البنية الاجتماعية؟ 

ولماذا هذه العقوبات الصارمة لحذه الحقوق؟ 

قال الله تعالى في كتابه العزيز: «وخلقنا من كل 
شيء زوجأه (»والقرطبي في شرحه هذه الآية الكرمة 
أعطى تفسيراً كاملا لكلمة «زيج» قال: «إن تكرار 
هذه الكلمة في آيات عديدة تشير إلى فئات متعددة 
من الأصناف نف والأنواع مما ينتهي باعطائها معنى 
ونا ندا يعني «الزوج»ٍ كل ا أي 
حي كان المشاناء. حببرائنا أو :ياتا اليا افيا 
الأزدواجية التي تحتوي عليها النفس الإنسانية" من : 
خير وشرء إيمان وكفرء حب وكراهية. كرم 
وبخل.. 

وتشير هذه الكلمة أيضاً إلى الحالات الاجتياعية 
الحقيقية الملموسة مثل حالات الغنى والفقر» المرض 
والصضخة:-. 

ولا يخرج مفهوم المجتمع عن هذه القاعدة الكونية 
الثنائية الشاملة. فالمجتمع أما أن يكون إسلامياً 
000 بالحق وهو المحرر للإنسان 
والإنسانية, وأما أن يكون يجتمعاً جاهلياً قبائلياً 
متخلفاً تسود فيه شريعة الغاب وهو القامع للإنسان 
والؤنسانية . 

والفاصل بين هذين ا لمجتمعيزن هو هذه الحقوق 
الأساسية المغروسة في بنيتها الاجتماعية الصحيحة 
والملزمة للفرد. لأخها تشكل الحدود الضرورية لكل 
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الذي يسمو بالعقل البشري إلى مراتب توفر له العمل 
المخلص الواعي الحكيم . 

إن هذا المنطق العقلي للإنسان جعله قادراً على 
أحداث د جذرية في المجتمع الذي 00 
العشيرة والقبيلة الذي 826 ف الانسان الفرد 
والأسرة والمحيط الاجتماعي في شخص زعيم القبيلة 
إلى مجتمع متكافل تنسجم فيه جميع هذه العناصر 
وتتفاعل فيم| بينها محتفظة بشخصيتها الذاتية احياءً 
لتطورها المنشود. 

وقنذ تبدو اليوم استقلالية هذه العناصر بذعهية 
ولكن لم يكن الأمر كذلك في فجر الإسلام؛ فالمجتمع 
الجاهلي كان يتميز بقوانين صارمة وتراتنية قمعيّة. 
للرئيس فيها سلطة شاملة وليس للفرد أي كيان خارج 
هذه المجموعة. ثما جعل للعللاقات الاجتاعية سمة 
خاصة تنعكس على مختلف أشكال العلاقات الزوجية 
التي لم تكن سوى شكل من بين أشكال عدذَّة. وكانت 
تخضع لضرورة حماية المجموعة ا 
و«النوعية الجسدية» بمعزل عن أي قيم خلقية 

وقوام هذه المجموعات كان مضاداً تماماً لمقومات, 
اححيع الحضاري درت الآيات ام الك 
عنصرا 2 يظهر هذه الازدواجية ويبرزها أمر 
الله سيحانه وتعالى قي كتابه العزيز هدم التركائر 
الاجتماعية السائدة لتقام بدلا عنها أعمدة متينة من 
8 الإنسانية والتضارية . 

ففي المجتمع اللإسلامي اكتسب الونسان حصاتة 

لحقوقه مبنية على حَقيمّة ذاتية كونه إنساناً: خلقه الله 
في أحسن تفويم وفضله على كافقة مخلوقاته وبعد أن 
بث فيه الروح» وكرمه أعظم تكريم» وجمع فيه 


الروائع التي تشهد بجلالة الخالق غدا هذا الإنسان 
قيمة كونية فريدة من نوعها تجللها هالة من القدسية 
ليكون خليقة الله في الأرض. 

ورغم طباعه المتضاربة في اهوائهاء المتناقضة في 
أحساسهاء المتفاوتة في إدراكهاء فإن القرآن الكريم 
خاطب الإنسان وميزه يالعقل. ووضع له معيار 
الاتزان وكلفه بتكاليف تشده إلى التقوى وتدفعه إلى 
الرقي الإنساني. 

ونذلتك يكون الأتسان» هذا العنصر البتيبوي 
الأول قد اخرج من معمعة القبيلة حيث كان مطموراً 
بلا كيان مستقل ولا إرادة حرة مكبلا بقوانين قامعة 
الحريته الشخصية. تفرض عليه المسؤولية الجماعية 
المحكومة بالغريزة والتي تطال عقوباتها المجرم والبريء 
على حد سواء. 

أما العنصر الثاتي. أي الرابطة الروجية. قيبرز 
كشفيتة قانونية .خلال التشريكات الى اتينطت نا 
وخاصة تلك التي تتعلق بالموانع الدائمة للزواج وهي 
موانع القرابة والمصاهرة (أي المحرمات من النساء) 
وهى تهدف لإلغاء العادات والاعراق السائدة قبل 
الإسلام وابدالها بنظام حديد للقيم الأخلاقية, تنظم 
الحقوق والواجمات بين أفراد العائلة التى ضاقت 
دايا "رمعت "مساقت ب العطات امه 
(الرابطة الزوجية وفروعها) واتسعت حتى المحذت 
مدىٌ اجتاعياً جديدا يشكل العنصر النيوي الثالث 
للمجتمع المسلم ألا وهو (الأمة». 

وأمام هذه العناصر الثلاثة أي : الفرد. الرابطة 
الزوجية. الأمة. يأخد العنصر الثاني مكانة مميزة, 
وتبرز مهمته الخناصة. كونه صلة الوصل بين الفرد 
والمجتمع. وهو بذلك يحمل الراية ويشكل النواة 
لكافة العلاقات الاجتماعية, ذلك لأن الفرد يولد 
ويشب ويترعرع ويصقل في كنف هذه العلاقة التي 
تنميه جسديا وعاطفياً وذهنياً ووجدانياً ليكون هذا 
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الإنسان المتوازن الذي يعى النوعية المعتمدة في 
علاقاته الاجتاعية . ١‏ 

وهذه الرابطة الزوجية تحرر الإنسان بعد سن 
الرشد وتجعله كامل الأهليّة. حرا في اختياراته 
والتزاماته متحملاً مسؤوليته الشخصية في الإطار 
الاجتماعي . 

فليس غريباً إذن أن تتمحور أكثر الآيات القرآنية 
الكريمة التي تتعلق بالأحكام التشريعية حول الرابطة 
الزوجية لتجعل منها النموذج الأول للعلاقات 
الاجتاعبية وهي أعمق علاقة بشرية على الاطلاق. 

إن معظم التشريعات التي تتعلق بالرابطة الزوجية 
وردت في القرآن الكريم بشكل تطرقت فيه لأدق 
تفاصيل الحياة الزوجية» بينها وردت التشريعات التى 
تعلق بالأطر الاجتماعية شاملة ومتصفة بالعموميّة 
ولا بد من ربط هذه التشريعات فيا بينها لاظهار 
التكامل التشريعي في وجوهه المادية والمعنوية 
والشخاضية والشحولة لانتخلاسن اذا الوخى به 
حيث تندرج التشريعات الفرعية والثانوية . 

وكان بودنا أن نعالج على سبيل المثال ثلاثة 
تشريعات أساسية بل الأساسية بنطرنا وهي الحق في 
الحياة. والحق في الملكية وعقوية الزن" التي تؤسس 
مبدأ المساواة منذ الطفولة مع العلم. أن الحفاط على 
النفس والمال والنسب يشكل عند معظم الفقهاء 
المسلمين ثلائة مقاصد شرعيّة عليا من أصل حمسة9, 
ولكننا سنكتفى فى هذا البحث بمعالحة الحق في 
الحياة . 3 

إن نقيض هذا الحق هو حى إنسان على إنسان 
بالموت والحياة كما جرت العادة في العلاقات الجاهلية. 
وعقوية هذا الحق ٍِ الاوسلام هي أعدام المجرم ‏ هذا 
القاتل للبرىء عمداًء لأن من أحكام الشريعة أن لا 
تقتل النفس التي حرم الله إلا بالحق. أما القتل في 
الجاهلية فهو حق لكل رئيس على كل من ترأسه. وان 


حصل القتل بين المجموعات المختلفة. فلن يكون 
الأخذ بالثأر «النفس بالنفس» بل ينقد على أي 
شخضن من مجموعة القائل: ولول يكن له أي صلة 
بالجرية . 

“ماذا بالتشريع رامق هد يضع القوانين المقترمة 
بطل الح الجاهلي الذي كان يمنح الزوج حق قتل 
زوجته وأي ولد من أولاده وخاصة وأد بناته خشية 
العا كا حرّم الإسلام إيقاع عقوية الزنا على المرأة 
الحامل صيانة للروح البريئة . 

وبعد هذا التفصيل للحالاات المعينة التي يحرم فيها 
القتل عمداً . نزلت آيات عديدة تعمم هذا الحكم 

على المجتمع الإسلامي ونشير هنا 0 آيتين 007 
الأولى : تفيد بأن «ومن قتل نفساً بغير نفس أو فسا 
ف الأرض ء فكأنما قتل الناس جميعاً !4 والثانية ل 
عرّوجل فيها: «ولكم في القصاص حياة يا أولي 
الألباب70)0, وهذه الآيات الكريمة تتسع لحجاوز 
بمفهومها واجب القصاص على من قتل أخاه عدواناً 
وتوحي بمبدأ حق الحياة وما تندرج تحته من حقوق 
مادية أولية اكانت أم معنوية تكميلية . 


أما الحقوق المادية الأولية أي حق المأكل والملبس 
والمسكن وما يستلزمها من ضرورات الحياة. فإن 
التشريع الإسلامي انطلق في تقنينها أولا من حق 
المرأة') بالنفقة على زوجها انتهاء بحق الفقير على ثروة 
الغنى” , 

فأما بالنسبة إلى الناحية الأكثر معنوية لهذا المبدأ 
نستدها من الحكمة العظيمة لعظيمة التي توفرها ضانة هذا 
الحق في الحياة لكل إنسان والتي تدعونا إلى التفكر فيها 
لو أن جميع السيوف المسلطة بطريقة تعسّفية على 
رقاب العباد قد رفعت لاتضح لنا تغيير جذري في 
نوعية العلاقة البشرية. فالعلاقة الطبقيّة الوحدوية 
العامودية الاتجاه المنكبة من الرئيس على المرؤوس 
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تتحول إلى علاقة أفقية مزدوجة الاتجاه. تتفاعل بين 
الرئيس والمرؤوس . 

إن هذه النوعية الجديدة في العلاقة تحبى مبدأ 
التعاون هذا المحرك الإيجابي لقانون الحياة وتلغى مبدأ 
التسلط الهادم له. ْ 

ومذه العلاقة ينقلب وجه المجتمسع من تجمع 
جماعات بشرية متنافرة ومتباينة اجتماعيا واقتصاديا 
سانا تسودها الفرقة والتفرقة إلى جع منسجم 
تتفاعل فيه كافة الطاقات البشرية لتقوده في مسيرة 
إنسانية وحضارية سامية نحو الأفضل . 

ويضمانة هذا الحق يكون الإنسان بمأمس على نفسه 
حين يقول الحق ويطالب من خلاله بما تحتاجه تنمية 
قدراته. هكذا يكون قد اكتسب حريته الشخصية 
وحقه ني الخيار لا يسبره سوى إرادته الفردية ضمن 
إطار مسؤوليته المحدّدة بالحق . 

وعلاقة التعاون هذه أكثر ما لجدها طاهرة تحت 
صور مختلفة وتقنينات ملموسة في العلاقة الزوجية . 

وأول مظاهر هذه العلاقة هو عقد الزواح الذي 
يشل توافق إرادتين حرتين لا يشوبها أي عيب من 
عيوب الرضى, لذلك اعتير الفقهاء أن هذا العنصر 
الإرادي هو ركن عقد الزواج لا وجود للعقد بدونه 
لأنه «العنصر الداخلي» لحقيقة العقد في حين تبقى 
الشروط الأخرى خارجية بالنسبة إلى هذه الحقيقة . 

من هنا ومن هذا الحق تبينْ الآيات القرآنية 
الكريمة الغبج الديناميكي المحرك للجائب التفساني 
والإيجابي لمبدأ التعاون والمبادلة في الحقوق الخلقية» 
ويظهر هذا النبج من خلال العديد من الصور 
والآيات القرآنية الكريمة التى تصف الخحياة الزوجية 
بأنها حركة متبادلة دائمة للبحث عن الراحة والسكينة 
والاستقرار. بموجب المودة والرحمة والاعتراف بالفضل 
والمسامحة . تدعو الآيات القرآنية الكريمة الرجل بشكل 


خاص للتعامل مع المرأة بالحسنى على أساس العدل 
والإنسانية"!! كي يؤدي هذا التعاون إلى زرع الألفة 
والمحبة التي تسكن النفوس وتطمئن القلوب”"". ثم 
أن الآيات الكريمة تدعو إلى 00 والتفاوض وفي 
قوله تعالى: «هن لباس لكم وأنتم لباس لحن,'”) 
تأكيد على هذا التفاعل الدائم 2 ونستنتج من 
بين المعاني العديدة التى تثيرها هذه الآية الكريمة بأن 
التماثل بين الزوجين هو الوضع الأكمل لتفعيل هذا 
المبدأ الحيويء نما يجعل العلاقة هذه على أنها «ظاهرة 
تفاعل» تقوم على أساس أن تصرف كل فرد مس 
الزوجين يصبح عنصرا حافزا للآخر وهي إزدواحية 
مداخل تسطو رق تكاميل ترارق عحيول ووسط 
صحيح ) للتعامل المتجانس . 

أما الوجه السلبى لمبدأ التعاون. فقد عالحته 
التصوطن القزانية الكرفة فخ خلال والأزمة الرويفية» 
وبالأخص حين الأخفاق في تطبيى واجب المساكنة بين 
الزوجين. وهو الوجه المادي والفيزيولوجي للعلاقة 
الزوجية. ان هذا الأمر واجب على كلا الطرفين 
تحقيقه واتمامه. ولا يمكن لأحدهها أن يتمنع عن الآخر 
إلا لأسبات محددة جنا وظرفية . 

إن المساكنة إذا لم تثير مشاكل عائلية خاضة. فإن 
عدم المساكة يثير مشاكل كثيرة. لأن رفض أحد 
الطرفين هذه العلاقة يخل بميزان العلاقة. 

إن التعبير عن عدم التوازن الذي يتجه نحو 
القطيعة بين الزوجين يأخذ كل معناه على المستوى 
الجنسي الذي يحتل مكاناً مركزيا في العلاقة الزوجية. 
وفي هذا المستوى تتكائر تصرهات التجاوز 
وباستمرارها تتأكد قطيعة الزوجين ولكن فيها يمكن 
أن يبدأ التوفيق . 

وليس عبثاً أن ترد النصوص القرآنية الكريمة التي 
تعالج هذه الأزمة لدى الزوجين في يجمل العلاقات 
الجنسية, وبالفعل تعالج النصوص القرآنية الكرية 
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هذا الخلل على مستوى عدم الامانة أي الخيانة 
الزوجية . 

وتشير الآيات الكريمة”" إلى هذا النقص للمبادلة 
في الحقوق والواجبات بنفس الألفاظ والتعابير للرجل 
والمرأة لتنبه الأول بقوله تعالى: « واللاق تخافون 
نشوزهن» وتنبّه الثانية بقوله تعالى : «إن امرأة خحافقت 
من يعلها نشوزا». والنشوز هو حالة استفرّازيّة للآخر 
لا بدٌ أن تحتم ردود فعل عند الفريق البريء وريما 
الفريقين. 

وفي مثل هذه الحالة فإن القرآن الكريم ينبه 
الإنسان إلى نبج سلوك مترفع عن الغريزة وإحكام 
العقل في تصرفه . 

وهكذا تنصقل الحلول الخاصة بالمرأة في الشطر 
الثاني من الآية الكريمة بالدعوة إلى الاصلاح بقوله 
تعالى: ا 
والصلح خير»؛ وبذلك جعلت المرأة في غنى عن 
اللجوء إلى التجاوزات واستعمال الأساليب الرخيصة 
لتحقيق أهدافها من حيلة, مكرء خداع وفضح 
أسرار الزوج وغيرها من المكائد الخاصة بطبع التساء 
والتي أشارت إليها الآيات الكريمة في مواضع عدة. 

بينها الشطر الثاني من الآية الكريمة الموجه إلى 

لرجل يمظه من استعيل العف بل تأجيه لحي 
استنفاذ كل اخيل اريف ى الوعظ أو والهجر في 
المضاجع ثانية ومن م الغرت. 

وكون العنف العفوي لا يصدر عادة إلا عن إنسان 
غاضب لا واع. يتجلى هذا المظهر الإجرائي في الآية 
الكريمة بمغزى ذي أحميّة كبرى مشيرا إلى قاعدة 
سلوكية تحث الرجل على الترفع عن التصرف 
الغرائزي إلى أحكام العقل وهي إلى ذلك ضبط 
سلوك الرجل أكثر ما هي تولية حق جائر ضد المرأة. 

إن هذا التسلسل الإنشائي في الأسلوب الدي 


يقوم على إجراء التحليل انطلاقاً من التأكيد على 
ا الواقية من نحتواها السلبي وإقامة 
مر مألوف في الممبج القرآني الكريم 
وكثيراً ما 0 في ألفاظ الحملة من الأمر إلى 
الاقتراح والاقناع وحتى الإيحاء وهذا المنهج والإبداع 
التقني فريد في نوعه خص الله عز وجل به التنزيل 
القرآني الكريم وليس له مثيل في تاريخ الفكر 
البشري . 

إن القوانين الحديئة في معالجحتها لهذه الظاهرة لا 
تلجأ إلى نص يمنع ضرب المرأة وهو أمر. لا يمكن إلا 
أن يكون شكلياً أكثر منه فعلياء ا 
«حالة الواقع» ملموسة في طبيعة الرجل البدائية» أن 
القوانين الحديثة تنظم هذا الفعل وتجعل منة 1 
قصوى تؤدي إلى الطلاق على غرار التجاوزات 
والاساءات والاهانات الخطيرة؛ ويشير إلى هذا 
ال موضوع العميد جان كويوية تعليقا عل نص المواد 
9 2329 من القانون الأفرنسبي القديم قائلاً: «إن 
التجاوزات تميل إلى الاختلاط بالإساءات التي تندرج 
تحت فكرة القسوة والمعاملات السيئة التى ربما تسهلها 
حيويّة الذكر» . 

لم يكن تطبيق التشريع الإسلامي بعيداً عن هذا 
المفهوم رغم أن الفقهاء فسروا الآيات الكريمة تفسيرا 
يعطي الرجل «حق تأديب المرأة وحتى حق ضربها». 
ولابدأن يندرج هذا الحق بمايسمى اليوم 
«بالعبارات التاريخية» وهي اجراءات تطبيقيّة لا تمس 
بالجوهر بقدر ما تهدف إلى تغير الأوضاع البشرية 
ونقل المجتمع من مرحلة إلى مرحلة أكثر تطوراً وهي 
زمنية يتخلى عتها القانون عندما يصل إلى غايته ولا 
شك أن عبارة «حق تأديب المرأة» كان لما دور تارنخى 
هام لنقل الذهنية الجاهلية من حق قتل المرأة إلى 
التساؤلات حول إمكانية ضربها أم لا 


وهذا التساؤل يبقى حقيقة في التشريع الإسلامي 
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إذ أن الفقهاء لم يعرفوا هذا الحق بقدر ما حددّوه؛ ولم 
يؤكدوه بقدر ما برروه مع العلم أن الحق يثبت ولا 
يبرر. وم يغفل الفقهاء عن أممية التسلسل الإجرائي 
للآية الكرية بل تمسكوا به ودعوا الرتعع إلى رو 
المرور بمراحله المختلفة. وكذلك قدّر الفقهاء خطورة 
هذا الفعل آخذين بعين الاعتبار أسبابه ونتائجه 
ومستوى الرقي الاجتماعي في إطار حدوثه تماماً كا 
يقدّره اليوم القضاة من خلال القوانين الحديثة العربية 
والأجنبية . 

وأخيراًء اعتير الفقهاء أن ضرب المرأة ممكن أن 
يكون ني آخر المطاف سبباً لانحلال عقد الزواج لأنه 
يعبر عن علاقة عدم الاتزان وانفصام لوحدة 
الؤرادتين. 

إن هذا المظهر الملموس في التدني العلائقى هو 
حدود لمبدأ التعاون ولا يمكن أن تبقى هذه العلاقة 
على أساس القمع والاكراه. ويستبعد بالتالي معيار 
«القوة» المعتمد في العلاقات الجاهلية لاستبداله بمعيار 
«الكفاءة» الذي جعل منه الإمام أبو حنيفة شرطاً من 
شروط عقد الزواج غايته انجاح هذا المظهر الإيجابي 
لمبدأ التعاون. 

وتؤكد الآيات الكريمة هذه التوعيّة الجديدة من 
التعامل ضابطة هذين الوجهين السلبى والايجابي 
للعلاقة بقولة تاق 3 «قإذا بلغن اجلهن فتامسكوهن 
بمعروف أو فارقوهن بمعروف0»"؟. وكلمة معروف 

تفيد ما السكينة والراحة وأما الاشراف والسمّو كما 

أن هذا اللفظ يدل على «المثل الأعلى» أكان حقا أم 
خيراً أم جالاًء وتصبح هذه النوعيّة الجديدة في 
التعامل مبدأ عاما لكافة العلاقات البشرية التي تضم 
في طياتها العلاقات الاجتاعية . 


وما العلاقات الاججراعية إلا تبادل حقوق 


وواجبات بين أفراد المجتمع الواحد لا تسموا إلا 
بالمودة والرحمة والاخللاص والتسامح والير والاحسان. 


بينما تضبط سلبية هذه العلاقات من خلال 
التجاوزات التي تستوجب العقّاب حسب أهمية الفعل 
المضر. ولتقويم هذه الأفعال. يعرض الفقهاء سد 
يبدأ بتحريم الفعل الأكثر خطورة وهو قعل الاجرام 
ل ا 
مكروه» مباح » مندوبء مستحبء واجب. . 

وبظهور الإسلام. أصبح مبدأ التعاون المبدأ 
المحرا ك بدا الحياة حقيقة في المجتمع الإسلامي 
متبادلاً بين الشعوب والسلطات التي تحكمه. 

إن الانتماء إلى الإسلام : يكن يوماً إلا مبايعة أي 
تعهداً تخصيا بإرادة فردية وحرة ة يلتزم الإنسان من 
خلالها باطاعة أحكام الله عز وجل والمحافظة على 
الحدود التى تؤدي إلى الرقى الحضاري. والأمة 
الاسلامية ليست إلا بجموعة هذه الإرادات التى 
تتعاون للقيام بهذا التطور المنشود. ويتبلور هذا الوجه 
النفساني والإيجابي للتعاون بعلاقة التضامن التي تقوم 
٠‏ على التفاهم والتفهم والتقة المتبادلة بين أعضاء 
المجتمع الواحد. ذلك أن المؤمنين أخوة لا يحق لمسلم 
أن يظلم أخاه أو يسمح بحصول ذلك. وتحذر الآية 
الكريمة بقوله تعالى: «لا تكونوا كالذين تفرقوا 
واختلفوا من بعد ما جاءتهم البينات» من التفكك أي 
الوجه السلبي للتعاون. 

هذا التعاون المتبادل جعل أمة الإسلام كما مدحها 
الله سبحانه وتعالىٍ وسيهاها بأنها أمة وسطاً: 
«وجعلناكم أمة وسطاً لتكونوا شهداء على الناس 
ويكون الرسول عليكم شهيدا). 

ثم أن هذا التعاون تكتمل مظاهره الحضارية على 
المستوى الجماعي من خلال نظام الشورى ومن خلال 
هذا النظام الذي يعتمد على وعلاقة التعاون» وبالتالي 
إذا كانت القاعدة تفرض في الاتباع الامتشال 
«للسلطة» فإن هذه الأخيرة تفرض عليها شرعيتها 
عدم تجاوز هذا المبدأ . 
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إن النبي (صلعم) أخذ بمبدأ الشورى في معظم 
غزواته وفي المواقف التى تعتمد على العقل والدراية 
وكثيراً ما كان يتبنى وجهة النظر التي يجدها في صالح 
الخال بتواضع قل نظيره في القادة العسكرين الذين 
ذكرهم التاريخ , والشاهد على ذلك موقعة بدر. 
واحد والخندق. وكانت الروح الديموقراطية تسمسح 
لأي صحابي أن يقول رأيه الذي يخالف فيه رأى النبي 
(صلعم) دون حذر بل باحترام ومحبة وتفان للرسول 
الكَرَيْم : 

وأفضل مثال على مؤْتمر الشورى الدائم في المجتمع 
المسلم هو منير الجمعة الذي يسبق الصلاة» مما خول 
الدكتور أدمون رباط على التعليق «بأن الشورى منظورٍ 
إليها من هذه الزاوية كانت تمارس دون شك دوراً 
فاع وكانت روحيتها ديمقراطية إذا لم تكن أليتها 
كذلك». 

نتيجة لهذا المفهوم للسلطة تعتبر الوظائف العامة 
«أعباء يجب تحملهاء» ويبذا لا يتميز الرؤوساء 
والمسؤولون عن أعضاء الأمة الآخرين إلا بصفة عالية 
مكتسبة ومستحقة إذ تولوا السلطة لكفاءتهم في تحقيق 
احترام أسس التشريع القرآتي. 

إن معجاز عدّة الكقتاءة بدو متصتلا اتصالا ونيقاً 
بالعلم والمعرفة والإدراك وهو الذي يصنف الناس من 
خلال السعي والكفاح بفوارق لا تتجاوز الدرجة 
والتفضيل المحض اللذين لا يمسان بالحلالة الإنسانية 
لأن الإنسان هو مخلوق ميزه ولكن يفرقان بين 
الساعي والخامل والناشط والرافض وقد قضل الله عر 
وجل «المجاهدين على القاعدين بأجر عظيم». 

ونستنتج توضيحاً ملموساً لهذا التعاون المبني على 
الكفاءة من خطاب الخليفة أبي بكر (رضى الله عنه) 
غداة مبايعته إذ قال: «أيها الناس. لقد وليت عليكم 
ولست أبدا بخيركم إذا أسأت فقومونيء الحقيقة 
وديعة بين أيديكم. الكذب خيانلة... اطيعوني ما 


أطعت الله ورسوله فيكم. وإذا عصيتها فلا طاعة لي 
عليكم». 

والخلاصة إن حقوق الإنسان في الإسلام هي أولاً 
بنيية اجتماعية تعتمد الإنسان في نوعيته الخلوقة, 
والعلاقة الزوجية المتعاونة, والأمة الاسلامية المتضامنة 
كل فرد فيها يعمل للحفاظ على الحقوق الأساسية 
الداعمة للمبادىء الإنسانية الخيرة حيث تندرج كافة 
الحقوق الفرعية والثانوية. 

إن الحق في الحياة الذي هو أحد هذه الحقوق انيط 
في التشريع الإسلامي بعقوبة صارمة لأنه الحق 
المؤسس لبد الحياة المجدي للإنسان ولأنه الهادم بدأ 
التسلط المضنى للبشرية . 

وهذا المبدأ في الإسلام يحيط الإزدواجية الإنسانية 
بقطبيها الغرائزي والعقلانيء والمادي والمعنوي. 
والسلبي والإيجابي ومن خلال الرابطة الزوجية يضبط 
الأشيان بسو اليد إل اللسن 


فأما التقوى والإيمان يثبتان لمذا المبدأ القوة 
الإلزامية الماورائية.» وعودة محتمة إلى الخالق المبدع 
العليم الحكيم وقد قال عر وجل: «وما أوتيتم من 
العلم إلا قليلا». بين) تعود الأجواء العلمية الحديئة 
رغم مدى تطورها اليوم لتقر بأنه: «إذا كان القليل 
من العلم يبعد عن الاعتقاد بالله. فالكثير منه يعيد 
إلى الاقرار بالله» . 

وختاماً لهذا البحث. لن أقوم بجولة تقوهيّة ربما 
كانت نتائجها حزينة بل كثيبة تجرفنا إلى التشاؤم حيال 
هذه المجتمعات عامة ومجتاعتنا خاصة التي تتعرض 
اليوم إلى انحلال خطير وتفكك صارخ. ولكنني 
سأكتفى بالقول. وعن يقىن, أن هنالك الكثير من 
الفبائن لقنا زالت بحية وكفاءات مداهرة واعيئة 
وصادقة تعمل بضمت وضين والغلاض لايد أن 
تنتظم لتضيء على هذه الدنيا العابئة شعاع النور 
والإيمان والحق المبين. 
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ملف 2 . حقوق الانسان العربي (أ) دراسات 


حقوق الإنسان في المغرب العربي 


في كتاب «معذبو الأرض» ألقى الكاتب الزنجي 
فرائز فانون جام انتقاداته على الغرب, هذا الغرب 
الذي يتحدث عن الإنسان ولا يتورع أن مخنقه عند 
منعرج كل زقاق. «هيا يا رفاق فلنبحث عن شيء 
آخر'" تلك كانت صيحته إذا كان عالم معذبي 
الأرض يروم أن يصبح شيئاً يذكر. 

ولكن الدعوة إلى رفع الأسار عن «الإنسان» 
وتحقيق قيمة الفرد كانت نشازا في الستينات». بهذا 
العالم الذي أخذ ينعتق من ربقة الاستعمار دون أن 
يستشعر دلائل تحسرره الاقتصادي أو السياسي أو 
الثقافي. كان صوت الدولة وترسيخ أركانها يعلو فوق 
صوت الفرد. 

لكن تواتر أحداث داخلية وخارجية عصفت بكثير 
من الأفكار المكتسبة حول تموذج الدولة. بل إن عرش 
الدولة أخذ يندك تحت ضربات قاصمة للفرد. هذه 
القيمة التي تمت التضحية بها كقربان للدولة؛ والتي 


افيف 
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د. حسن أوريد" 


رغم التأآمر عليها بإسم عدة اعتبارات سياسية 
واقتصادية وثقافية لم تسلم الروح. بل وانبعثت كطائر 
هكذا أحذت القيم الفردية تكتسح المجال على 
حساب الاعتبارات الخماعية . ووأحذ مفهوم الحرية 
يردري مفهوم المساواة, والقانود على الشثورة والممادرة 
الفردية والمخاطرة والربح . وبصفة عامة أحذت 
الرأسمالية الوهج الذي فقده الاقتصاد المخطط. إن 
الوقت وقت إجماع حول مبدأ حقوق الإنسان»”'. 
كيف يتحقق هذا الاجماع حول حقوق الإنسان 
با مغرب العربي الذي هو جزء من العالم العربي والذي 
يدخل في سديم العالم الثالث. ما هى جدور هذا 
التحول... وما هى الأشكال التعبيرية لهذا 
التحول؟ . 2 وما هي التأثيرات الي سيحدثها بركان 
حقوق الإنسان. بيد أن ملاحظة تفرض ذاتها قبل 
الغور في عملية اركيلوجية لحقوق الإسان وهي تأثير 


استاذ العلاقات الدولية ‏ جامعة محمد الخامس - الرباط ‏ المغرب . 


عوامل خارجية. كل شيء فاعل ومتفاعل كما يقول 
«باسكال»29 . زلزال اعترى العلاقات الدولية سيسهم 
ف تفتق الطبقات التكتونية لمجتمعات المغرس العربي 
وإفرازها لبركان حقوق الإنسان. ونعرف نظرية العام 
ف أحوال الجو أدوار لورنز #معدم1 «تأثير الفراشة» 
والى توظف فى الملوة الانبانة. وييخاضنة و الخلوم 
السياسية . إن خققان جناح فراشة في بكين من شأنه 
أن يحدث؛, بعد شهرء عاصفة هوجاء في تيويورك . 
وخفقان جناح الفراشة ‏ افصحوا عن التورية ‏ هو 
تقلبات أوروبا الشرقية. التى هى بدورها ناتهة عن 
ظاهرة اسمها كورباتشيف. لقد دخلت السياسة 
مرحلة السديم 00805. ولم يتورع بعضهم. كا فعل 
فرانسيس فوكاياما بنعي التاريخ. ولكن السديم هو 
تنظيم كامن لبنية آتية. ومن السديم يقوم ما يسميه 
ادكار موران هنترهك3 التفسخ البناء م0 2رع6:دزوة12 
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حقوق الإنسان في يجتمعات المغرب العربي 

بين الدولة الحارسة والدولة المتدخلة 0 يكن الخيار 
قينا باللسبة للدولة في المغرب العربي. كان التوسع 
ف وظائف الدولة هو الركيزة اللدفع بالتنمية» حتى 
لدى الدول التي اختارت ع شبه ليبرالي قُِ الحياة 
الاقتصادية. فبالقدر الذي اختارت الجزائر الاقتصاد 
المخطط. ومن ثم دولنة الحياة الاقتصادية والاجتماعية 
كان المغرب وتونس يغازلان النظام الليبرالي» ولكن 
مع توسع ف وظائف الدولة. هذا التوسع الاقتصادي 
والاجتياعي أفضى إلى توسع ف وظائف الدولة 
السياسية» وبعيارة أصح هيمنة المجتمع السياسي على 
حساب المجتمع المدني. في الجزائر كما في نونس أو 
المغرب. كان المجتمع المدني مَقضيا من المهارسة 
السياسية , 

كان لاحتكار الدولة الحياة السياسية ما يبرره. فقد 
كان لتوسع مهامها ووظائفها سواء الاقتصادية أو 
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الاجتاعية ما يبرر هيمنتها على الحياة السياسية . فضلل 
عن عامل لا يقل أهمية من الذي سبقء هو 
المشروعية© التاريخية التي كانت تتمتع بها الأنظمة 
القائمة. فسواء تعلق الأمر بتونس حيث كان المجاهد 
الأكبر الحبيب بورقيبة» ومن ورائه الحزب الدستوري 
الجديد. يرمز إلى الدولة» أو بالجزائر حين كانت 
جبهة التحرير الوطنية ترمز إلى الكفاح الوطتي» أو 
المغرب حيث يقوم النظام على مشروعية تاريخية ضاربة 
في القدمء كان أساس المشروعية تاريخيا. وستلتحق 
ليبيا ابتداء من سنة 1969 بالكوكبة لتبنى مشروعيتها 
على أساس ثوري ينهج تجربة فريدة» النظرية الثالثة. 
أما موريتانيا التي كانت متأرجحة بين ولائها المغاربي 
وارتباطها بما كان يسمى أفريقيا الغربية ا 
فقد انتهجت,. نظام الحزب الوحيد الذي تنحسر فيه 
المارسة السياسية من دون الأجهزة الرسمية. ولتدخل 
سلسلة من الانقلابات تعطل فيها الحياة السياسية التي 
أصبحت حكراً على لحنة الخلاص الوطني . 


وإذا كانت العلاقات بين أجزاء المغرب العربي قد 
دخلت مرحلة ساخنة في السعينات يغلب عليها 
الصراع (المغرب الجزائرء الجزائر تونس» تونس 
ليبياء المغرب موريتانيا. . .) فإنه قد ترسخت أيضا 
فلسفة الدولة التى كانت سائدة في الستيدات والتى 
كانت تقوم على التوسع في الحياة السياسية . 1 


أن الغانينات ستقلب المعادلة الي قامت في 
0د واستوت قي السبعينات أو كما يقول محمود 
حسين في كتاب «الجانب الجنوبي للحرية»* إن ما 
أخذنا نشاهد (مع الثانينات) ليس لا نهاية الإنسان 
ولا هزيمة العقل. ولكن تفتق الإنسان والعقل من 
خارج الغرب. أخذت الطبقات الجليدية للأنظمة 
الاستبدادية بوي تحت التأثير المتزايد لنساء ورجال. 
لشاب وشيوخ., للمثقفين ويدويين.» ضمن الجيجع 
المدنيء بل وأحياناً بداخل الأجهزة الحاكمة. وفي 


00 0 

هذا التطور لم يوفر ل ا مغرب 3 ومجتمعاته 
التي وجدت نفسها أمام إفلاس خطير للدولة . 
إفلاس الدولة المتدخلة 


كانت مرحلة الثانينات إيذاناً بإفلاس الدولة. إذ 
ساعدت الأزمة العالمية وسوء تدبير الموارد الداخلية 
على وضع الدولة أمام أزمة اقتصادية واجتماعية خانقة 
جئمت بكلكلها على الحياة السياسية . 

إلى جانب المشاريع الطموحة التي استنتها الجزائر 
والمتمثلة فيا ا عليها بالصناعة المصنعة (بكسر 
النون) التي تعتمد الوحدات الكبيرة والتي لم تأخذ 
بعين الاعتيار آليات تقسيم العمل على الصعيد 
الدولى ولا ممسبتلزمات السوق العالمية» كان لانخفاض 
أسعار المواد الأولية وأزمة السيولة النقدية وارتفاع 
معدلات الفائدة ومزاحمة دول العالم الشالث للإبقاء 
على أسواقها أثره السلبي على اقتصاديات دول المغرب 
العربي. وهكذا سجلت معدلات النمو هذه الدول 
نمواً بطيئاً. بل أحياناً كان سلبياً. بالإضافة إلى المزاحمة 
التي فرضها انضام كل من اسبانيا والبرتغال ثم 
اليونان في الصادرات الفلاحية بالنسبة للمغرب 
وتونس. أو اليد العاملة. ويموازاة هذه الوضعية 
المزرية تفاقمت ديون دول المغرب العربي» وارتمت في 
أحضان سياسات التقويم التي يمليها صندوق النقد 
الدولى المعتمدة على تطبيق سياسة العرض. التِى 
تعد ف بالدرسة الأول اماف الديون اعيين 
انعاش الأجهزة المنتتجة, وعلى حساب المطالب 
والحاجيات الاجتماعية للجاهير. هكذا تجد الدولة 
نفسها بين مطرقة صندوق النقد الدولي وسلدان 
الغضب الشعبي (انتفاضة الخبز لسنة 1983 بتونس» 
أحداث 1984 بالمغرب»ء 5 تشرين أول/ أكتوبر 1988. 
بالجزائرء 14 كانون أول/ ديسمير 1990 بفاس . . . ) 
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أحد مظاهر الأزمة الاقتصادية وانعكاساتها 
الاجتاعية هو أنها مست القدرة الشرائية للطبقات 
المنوسطية التى كانت سنداً للأنظمة القائمة. إن 
ايفان العدرة «الغرائية لذ القرضة + والشسان 
الامش السياسى الذي يمكن أن تضطرب فيه جعلها 
تتهاهى مع وضعية الفئات المحرومة لتصبح لسان 
حاها والمعبر عنها. وبالمقابل فقدت الأنظمة في 
الطبقات الوسطىء التى انزاحت في اتجاه الفئات 
المحرومة. أحد دعائمها. وأمام استفحال المشاكل 
الاقتصادية وانعكاساتها الاجتاعية من بطالة وأزمة 
نكو وتحكا عات اللنينو الدعغراقق» حول أستامن 
المشروعية من أساس تاريخي إلى أساس اقتصادي 
اجتماعي (إدماج الشباب» التصدي لمشاكل السكن - 
إنشاء العاهل المغربي للمجلس الوطني للشباب 
والمستقبل في تموز/يوليو 1990» انكباب حكومة 
حمروش في برنامج الاصلاحات الذي اعتمدته على 
قضايا التشغيل والسكن)7. 

لن نفهم الشيء الكشير فيه يفتعل داخل المجتمع 
المدني بالمغرب العربي إن نحن لم نضع نصب أعيننا 
هذه الخلفية التاريخية ذات العوامل الاقتصادية 
والاجتاعية المتداخلة. إذ وجد الفرد ذاته وحيدا بين 
دولة تعزف عنه وتتركه وشأنه. وماضٍ عاجر عن أن 
يبلسم مشاكله الاقتصادية والاجتماعية. ستغازل 
الدولة المبادرة الفردية (عملية الخوصصة بالمغرب). 
ستفتح الأبواب أمام الاستشمار الأجنبي» ستقر 
التعددية الحزبية حيث لا توجد (الجزائرء تونس). أو 
تعترف بمجال سياسي بعد أن كان محظورا 
(موريتانيا). ستشن حملة ضد الأجهزة الإدارية 
والعراقيل البيروقراطية. ستنسحب الدولة من اللعبة 
الاقتصادية وستفسح المجال لأقلية متمرسة على 
المضاربة الاقتصادية» في قنوات التصدير/ استيراد. أو 
في توزيع العمل الدولي. أما غالبية المجتمع فستقصى 
من قطوف الليبرالية الاقتصادية . 


إن المرد داخل هذا السديم المقصى موزع بين 
إغرائين ملحين. إما أن تثقل الفردية كاهله الغعض 
فيقبرها وينغمر في تجارب جماعية (الأصولية). أو أن 
يتمسك بها ويعتيرها خلاصه الموعود (حجمعيات حقوق 
الإنسان). إن حركات الرجوع إلى السلف المنضوية 
الإنسان خطان متوازياد ينثقان عن الخلفية نفسها. 
إنما تعبير عن مجتمع منفصم على شاكلة هذا الاله 
جانوس ذي الوجهين . 
زلزال حقوق الإنسان. 

ليس هناك مس فكر دون خلمية اجتماعية, كما 
يقول كابط. إن الخلفية الاقتصادية والاجتاعية المومأ 
إليها أعلاه هي التي أهيت معيات الدفاع عن حقوق 
الإنسال. إن لكل سية وطائف طاهرة حموناعهه] 


2520000 ووظائف حمية أو مستترة) 10011005 


1لت نا نات كت ]| نان00 , 

إن وراء الدفاع عن حقوق الإسان من التعسف 
وأشكال القهر. وظائف مستترة هى خلق دينامية 
سباسية فرج الحياة البتياشينه من التكلين اللدئ 
اعتراها. إن نظرية يارتو 286:0 الذي عنى بدراسة 
النخب تقوم على أن كل مجتمع سياسي في حاجة إلى 
دورة النخب. مثل الدورة الدموية, وان انعدام 
الدورة أو تلكؤها يفضي إلى عدم استقرار سياسي: 
يبلغ ذروته في الثورات. إن الثىء غير المعلن عنه في 
منظيات الدفاع عن حقوق الإنسان؛. هوالمطالبة 
بمارسة سياسة للنخب الصاعدة. هذا الثىء غير 
المنطوق 016 7000 فطنت إليه الحكومات ولذلك كانت 
المواجهة بين الحكومات ومنظمات حقوق الإنسان» 
شرسة لا هوادة فيها. ففي الجزائر لم يتم الاعتراف 
بعصبة حقوق الإنسان إلا بعد أحداث تشرين 
أول/أكتوبر 1988. وأقدمت الحكومة الجزائرية على 
خلق عصبة موالية؛ العصبة الجزائرية الحقوق ا 
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7 بترخيص من وزارة الداخلية. أما في تونس فإن 
التحول الذي طرأ بعد بورقيبة أدى إلى استقطاب 
النخب المنضوية في الجمعية التونسية لحقوق الإنسان 
وفي هذا السياق 5 التأكيد بأن الحركات الأصولية 
وحركات الدفاع عن حقوق الإنسان متلازمتان. وأا 
شكلتا نواة لما يمكن أن يسمى بالنخبة المضادة 


(11ان-هام0© وفقى مصطلح بارتو). الي تطمح قٍ 


السلطة . 


وإدا كان بركان 5 تشرين أول/ أكتوبر 1988 في 
الجزائر أدخل البلاد في ثورة سياسية ثانية انتفت فيها 
كل المحرمات. وواكبت فيها المطالبة بالتعددية الدفاع 
عن حقوق الإنسال. فإن الأمور لم تتم بهذه السرعة 
في المغرب”"'. لقد منعت منظمة الدفاع عن حقوق 
اللإنسان التي كان يتزعمها المهدي المنجرة وهو من 
الشحصيات المرموقة دات الصيت العالمي. من عقد 
جمعها التأسيسي ثلاث مرات. ولم يتأت ذلك. إلا 
بعد مشاورات بين المنظمة ووزارة الداخلية التى 
رصت لما في عقد اجتياعها التأسيسى في الأخير. 
وتم ذلك بتاريخ 10 كانون الأول/ديسمبر 1988 
المصادف للذكرى الأربعين للإعلان العالمى لحقوق 
الإنسان. وبغض النظر عن ملابسات هذه المنظمة 
والتعثر الذي اعترى سيرهاء فقد ظل 0 حقوق 
الإنسان هاجساً لدى المجتمع السيامي أو المجتمع 
المدني ا بالتطورات الداخلية والخارجية بادر 
العاهل المغربي بإنشاء مجلس استشاري لحقوق 
الإنسان بتاريخ 8 أيار/ مايو 1990 تكون غايته ود: 
وجه المغرب» حسب تعبير العاهل المغربي. وأيضا 
سحب البساط من بعض الأوساط الفرنسية التى تريد 
«الصيد في الماء العكر» حسب رأي المسؤولين . ١‏ 

والخلاصة أن يجتمعات المغرب العربي دخلت 
عصر ما يسميه أحد العارفين بالمنطقة إينياسيو 
راموني''! +ع08تمة1 3060مع1 عصر «الصناعات 


بكسر 


إن 


الراء وعتغكنلهس1 
عصر العواصل 
دوقع نهنادممه0© وزحف الديمقراطية., من شأنهها أن 
يظهرا على الساحة قضايا كانت مستترة مرتبطة 
بالمشاكل الثقافية, أو كما يقول راموني «إن الضائقة 
الاقتصادية وأثر الأزمة يصيحان أرضية خصبة لكل 
أشكال التذمر والمطالب الثنائية. وهنا فإن مشاكل 
المغرب العربي تظل معلقة. فمسألة الامازيغية لم 
يوجد لها حل وأن السياق الجديد من شأنه أن يتيح 
كافة المطالب)!"" . 
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وليس بدعا أن تنضوى الحركات المطالية 
بالاعتراف بالثقافة الأمازيغية كعنصر مكون للهوية 
الثقافية لدول المغرب العربي في نسيج منظيات الدفاع 
عن حقوق الإنسان في الجزائر والمغرب. هذا التطور 
هوالذي تمخض عنه إنشاء معهد للدراسات 
الأمازيغية بالجزائر في كانون الثاني/يناير 21990 
وانتعاش جمعيات مغربية تعنى بإحياء الثقافة 
الأمازيغية, وصلور معجم عربي أمازيغي من لدن 
الأكاديمى محمد شفيق وصدور يجلة «أمود» 
الأمازيفف .كاه مريت 


وإذا الغرب وعلى الخصوص فرنسا النموذج الذي 
تمتتح منه النخب المغاربية فإن أزمة الخليج قد عصفت 
بهذا النموذج وشككت في النوايا الغربية التي تزعم 
الدقاع عن حقوق الإنسان والديمقراطية . . . 


أزمة الخليج: المغرب العربي والغرب: 

إن العلاقات بين المغرب العربي والغرب ‏ | 
يقول الزعيم السياسبي الجزائري الحسين آيت أحمد- 
«تاريخ طويل من الغموض ومن الوعود غير 
المحترمة)!"2. حسيت النخب المشبعة بقيم الحرية. 
الديمقراطية, حقوق الإنسان, دولة القانون. أن 
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الغرب ينزع في تعامله مع هذه القيم تعاملاً عالمياً. 
وبقدر إيماتها بالغرب. بقدر خيبتها فيه إثر موقفه في 
أزمة الخليج. وعلى الخصوص موقف فرنسا التي 
كانت النموذج والعامل المهدىء في التحالف الدولي. 
لكن إنصياعها للجانب الأمريكي رسخ قطيعة ثقافية 
بين ضقتى غرب البحر المتوسط. ستجد فيها النخب 
المتفرنسة ذاتها يتيمة. من غير نموذج. إن الموقف 
المتكلب 091006 للغرب. وتعامله وفق سياسة الكيل 
بميكالين هو الذي لهب حفيظة النخب ومن ثم 
الجاهير. إنها لم تنسق لتزكية مغامرة ول تبتف 
لتكريس الأمر الواقع. ولكنها صرخت ضد نفاق 
الغرب» ضد صمته في قضية فلسطينء. ضد إبادته 
للمدنيين بغير هوادة. . . وليس هناك أدرى بالغرب 
ولا أشد مراساً له في العالم العربي من المغرب العربي 
بحكم تداتحل العوامل التاريخية والسياسية 
والاتتصادية والثقاقية.. هكذا ستكتشف النخب 
المغاربية أن حقوق الإنسان التي يلوح بها الغرب 
ويجعلها حصان طراودة فتوحاته في قارة الحرية كلمة 
حق يراد بها باطل. باسم حقوق الإنسان يريد الغرب 
أن يمارس وصاية على دول المغرب العربي. يخضعها 
لتقويم بنيوي سيامي على غرار التقويم الاقتصادي 
الذي تفرضه المؤسسات المالية لعلاقات السوق 
الأوروبية المشتركة مع دول اتحاد المغرب العربي التي 
أصبحت تقوم على نوع من الاشتراطية 
16 قوامها احترام حقوق الإنسان 
والمحافظة عل البيئة. لا شىء بريء في هذين 
الشرطين. إن حقوق الإنسان هي المسوغ لتطبيق ما 
أفرزه «الاجتهاد الفقهى» الغربي من حق التدخل 
الإنساني. الذي يذكر بمفهوم «المهمة الحضارية» التي 
كانت القوى الاستعمارية تتذرع بها لفرص هيمتها 
على العالم . وفضلا عن ذلك فإن هذه الاشتراطية هي 
الدرع الذي تحتمي به أوروبا في حصما الذي تبنيه . 
آن الأوان لنخب المغرب العربي أن تشحذ 


مفاهيمهاء أن تصوغ منظورهاء أن تنهج السبيل2 التاريخ. وليس يجدي ترك حبله على الغارب» إنما 
الوعر القائم على مساءلة الذات دون الذهول عن على النخب أن تظل متيقظة متوقدة. تسرعه حيث 
السياق التاريخي والمجتمعي الذي تضطرب فيه. يتأق السير وتمهله حيث ينعرج ويكبو. وله غاية هو 
المجتمعات سجينة تاريخانيتها. ليس ينفع إمراع 2 بالغها. 


الحواشي 


)1( | ل| عل كمالتللل مل لامك م 
)2( اننا دا عل لند أماتكنل/ا ,متححن] | لساعتسطماخ 
)3 .أدعذحن! «نتحكنان اك مالمكسات أت معذمطك عاياضا » 
)4 080 ممصن نشل ,عنوالتصماصتل علمما8 عا مخممك عل ك عبونامم ما 
(5) بمستعمل كلمة مشروعية في مقادل كلمة 80115ااابن.! والشرعية في مقابل تاالمعن.ا. 

)6( لاط , ناتكذنا! ! نام تمط م8 


(17) انطر الاستحواب الدي حص نه السيد مولود حمروثي . الورير الأول الحرائري جريدة لوموند بتاريح 1991/5/18 حول الأولويات 
التي تعطيها حكومته للقضايا الاجتاعية فححهة التحرير الوطي تبحث عن مشر وعية دات قاعدة اقتصادية واحتاعية بعد أن 
هلتت مبها المشروعية التاريحية 


)86 .عططماء0 معلوومل ,اع نولا لعطام 
)9( 8 عل«طتروعبههل! عناو تمده اميل علدهك81 عا مدع6 أ صعدد عممنادمعوعع عسبكل عتلوبثقء قا بعمطء عاحمدلعمغعاى'!ا 
)10( 1 
(11) علمهكل8ة عل مر «ؤعنامع1-ممم عكدعجممعم عل اع 165 تناتعرلصة'ل ععتم]قبط عنومه! عصنا أممد امعلعء0'[ععناه ؟ممتأواعء ؤمل8» 
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ملف 2 . حقوق الانسان العربي (أ) دراسات 


مساألة السلام في الوثيقة الخضراء الكبرى 
لحقوق الانسان 


ك5 علي الشامي * 


1. مفهوم السلام والحرب 

في 10 كانون الأول/ديسمبر 1948, صدر الإعلان 
العالمى الحقوق الإنسان؛, وقد بدأت ديباجته بالنص 
الاي : 

«لا كان الاقرار بما لجميع أعضاء الأسرة البشرية 
من كرامة أصيلة فيهمء ومن حقوق متساوية وثابتة. 
يشكل أساس الحرية والعدل والسلام في العالم. ولما 
كان تجاهل حقوق الإنسان وازدراؤها قد أفضيا إلى 
أعمال أثارت بربريتها الضمير الإنساني. وكان البشر 
قد نادوا ببزوغ عالم يتمتعون فيه بحرية القول 
والعقيدة وبالتحرر من الخوف والفاقة. كاسمى ما 
ترنو إليه نفوسهم. ولما كان من الأسامي أن تتمتع 
حقوق الإنسان بحاية النظام القانوني إذا أريد للبشر 
ألا يضطروا آخر الأمور إلى اللياذ بالتمرد على 
الطغيان والاضطهادء29 , 

وبعد أربعة عقود جاءت الوثيقة الخضراء ونصت 
في ديباجتها على التالي : 


دوإدراكاً بأن الشقاء الإنساني لا يزول. وحقوق 
الإنسان لا تتاكد إلا ببناء عالم جماهيري تمتلك فيه 
الشعوب السلطة والثروة والسلاح» وتختفي فيه 
الحكومات والجيوش» وتتحرر فيه الجماعات والشعوب 
والأمم من خطر الحروب في عالم يسوده السلام 
والاحترام والمحية والتعاون». 

وقد نصت الوثيقة الخضراء في مادتها الشالشة 
والعشرين على أن: 

23 -ايناء المجتمع الجماهيري يؤمنون بأن السلام 
ين الأمم كفل بصحتيق: الترخاء والرقاطية والوثنام 
ويدعون إلى إلغاء تجارة السلاح, والحد من صناعته 
لما يمثله ذلك من تبديد لثروات المجتمعات واثقال 
لكاهل الأفراد بعبء الضرائب, وترويعهم بنشر 
الدمار, والفناء في العالى 


كيا نصت في مادتها رقم 24 على أن: 
24 ابناء المجتمع الجماهيري يدعون إلى إلغاء 


الأسلحة الذرية. والجرثومية»؛ والكيماوية» ووسائل 
الدمار الشامل. وإلى تدمير المخزون منهاء ويدعون 
إلى تخليص البشرية من المحطات الذرية وخطر 
نفاياتها» . 

كما ونصت الوثيقة الختامية للمؤتمر الدولي المعني 
بالصلة بين نزع السلاح والتنمية المنعقد في نيويورك 
بين 24 آب/ أغسطس - 11 أيلول / سبتمير سنة 1987» 
نصت هذه الوثيقة على : 

«تعزيز وتقوية العزام المجتمع الدولي بتزع السلاح 
والتنمية واعطاء قوة دافعة للجهود الموجودة في هذين 
المجالين» . 

وهكذا يدو أن مسألة السلام ونزع السلاح 
والتنمية» تحتل أهمية كبيرة في أواخر القرن العشرين. 
ضمن هذا الواقع, ومن واقع تسطور المجتمعات 
البشرية وتطور العلاقات الدولية. ومن منطلق 
المساهمة في صيانة السلام العالمي والعمل على تعزيزه 
وتحقيقه. أتت الوثيقة الخضراء لتلتقي إرادتها مع 
إرادة ميثاق هيئة الأمم المتحدة ‏ كأداة كونية تتميز عن 
غيرها من الوثائق التاريخية السابقة. بأنها جعلت من 
السلام قانونها الأساسي وهدفها الجوهري. حيث 
غلب على هذه الوثيقة» بالمقارنة مع وثيقة فرجينيا 
لعام 6» ووثيقة إعلان الاستقلال الأميركي لعام 
6 وإعلان حقوق الإنسان والمواطن الفرنسي لعام 
9 وإعلانات الحريات الإنكليزية السالفة الذكرء 
غلب عليها ماجس السلام والنضال من أجله. 
وهاجس الديمقراطية. أكثر ما غلب عليها هاجس 
الحقوق الإنسانية الأخرى. فقد ربطت هذه الوثيقة 
الخضراء حقوق الإنسان؛ بالنضال من أجل تحقيق 
السلام» ومن أجل إلغاء السلاح التدميري وكل أنواع 
السلاح النووي والكيماوي والحرئومي. وذلك يدف 
إشاعة الوئام والرخاء والرفاهية والسعادة بين الأمم 
كقواعد مقدّسة تهم الإنسان أينا وجد وأينما كان على 
هذه المعمورة . 
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انطلاقاً من هذه المقولات» وانطلاقاً من علاقة 
الحرب والسلام» سوف نحلل أهمية السلام بالنسبة 
للوثيقة الخضراء وبالنسبة للمجتمع الديمقراطي 
اجماهيري . 

ولكن قبل البحث في السلام والوثيقة الخضراء. 
لا بد من إبداء بعض الملاحظات التى تحيط عادة 
اروف حمدون شرعات اد وتائى حفوق الاساة: 

أولآ. أن جميع هذه الشرعات سواء أكانت 
الشرعات الوطنية» أو الاقليمية أو العالمية. تلتقي مع 
بعضها البعض.» وترتكز على مبادىء أو حقوق كونية 
تستمد فلسفتها من نظريات الحقوق الطبيعية. 
كحقوق سياسية واقتصادية وثقافية . 

ثانياًء بالرغم من كونية هذه الحقوق» إلا أن هناك 
.خصوصيات تمتاز مها الشرعات الوطنية والإقليمية 
وتتعلق بهذا المجتمع أو ذاك لا سيم لجهة ظروف 
تطوره. وتقاليده وأعرافه وتراثه. وتتأكد كونية 
وخصوصية هذه الحقوق أو هذه الوثائق, من خلال 
الحقوق التي يتمتع مها الإنسان بصفة مجردة وبمعزل 
عن مجتمع خصساصء ومن ثم من خلال الحقوق 
والواجبات التي يتمتع بها إنسان هذا المجتمع أو ذاك 
بصورة خاصة. من هنا تأت بعض الشرعات أو 
الإعلانات وتحمل عناوين مختلفة , 

(فمثلاً إعلان حقوق الإنسان والمواطن الفرنسي 
والصادر في 1789/8/26 يتضمن الكوئية وا لخصوصية» 
حيث حقوق الإنسان تتعلق بالإنسان المجرد.ء وحقوق 
المواطن تتعلق بحقوق وواجبات الإنسان الفرنسي 
كمواطن في مجتمع محدد. وكذلك الأمرء فيما يتعلق 
بالوثيقة الخضراء الكبرى التي تتضمن حقوق الإنسان 
بشكل عام وحقوق المواطن في المجتمع الجماهيري 
اللييى . وكذلك إعلان فرجيئيا (الأميركية) الصادر في 
12 . 


ثالث بعض الشرعات تتضمن إعلان حقوق» 


وبعضها الآخر يتضمن إعلان حريات» أو الاثنين 
معاً. يعزى ذلك إلى أن هناك دولاً تصدر إعلاتات 
حريات دون حقوق. وهذا ما يظهر من خلال 
الإعلانات الإنكليزية لعام 5 وعام 1629 وعام 9 . 
بالطبع إن إعلانات الحقوق هي أشمل وأعم من إعلانات 
الحريات,. لأنها تتضمن الثانية؛ ولأن إعلانات 
الحريات هي أقل وجزئية بالمقارنة مع الأولى. باعتبار 
أن الحرية أو الحريات هي جزء من الحق أو الحقوق. 
وتتفرغ منبا وليس العكس . . 

رابعاً. أغلب إعلانات أو وثائق الحقوق لا 
تتضمن إعلانات واجبات. ولا ضمانات. وهذا ما 
يفسر جزئيتها وعدم شموليتهاء لأنه لا حقوق دون 
ضمانات وواجبات. فالحق يجب حمايته وتكريسه في 
نصء كقانون اسمى, يضمن ممارسته بالترابط مع 
مارسة الواجب. 

خامساً. تعر الإعلانات الوطنية للحقوق عن 
أحداث ثورية. فإما أن تمهد للماء أو تترافق معها أو 
تتمخض عنهاء وتنبىء بقيام فاسفة المجتمع الحديد. 
وبالتالي لا شرعات وطنية دون تغييرات سياسية 
واقتصادية واجتاعية وثقافية. ويتأكد هذا الأمر من 
خلال حق التمرد ومقاومة الاستبداد والطغيان وحتى 
حق الشورة الي تتضمنبا الشرعات . وجميع 
الشرعات تبغي الديمقراطية وتدعو لتعميمها. . 

والآن بعد إبداء هذه الملاحظات العامة. نعود 
لموضوع دراستنا عن السلام والوثيقة الخضراء. ونبدأ 
بطرح التساؤل التالي : 

كيف نظرت الوثيقة الخضراء لقضية السلام» 
ولماذا ركزت عليها واعتيرتها قضية أساسية لا تهم فقط 
إنسان المجتمع الليبي» بل عنم آيضا البشرية جمعاء؟ 
وهل يمكن القول إن الوثيقة الخضراء من خلال تبنيها 
ونصها على السلام. تلتقي مع بقية الوثائق الوطنية 
والإقليمية أو العالمية» أم أنها تنفرد هذه المسألة وتمتاز 
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بها عن غيرهاء وبالتالي يمكن القول إنها ذات كونية 
وفي الوقت نفسه ذات خصوصية؟ 

بالطبع. هناك كونية وهناك خصوصية أو 
خصوصيات تلفرد بها الوثيقة الخضراء؛ فالكونية تبرز 
من خلال العديد من المبادىء والحقوق الي نصت 

عليها الوثيقة في بنودها البالغة 27 بنداً. وتبرز كذلك 

المميرفية من خلال هذه المبادىء والحقوق, لا سيما 
الخصوصية المتعلقة بالدعوة لإقامة المجتمع الجىاهيري 
الديمقراطي ومجتمع المدينة الفاضلة. . 

ولكن. ولكي لا نبتعد عن موضوعناء. سوف 
نحاول أن نتناول هذه الكونية وهذه الخصوصية من 
خلال مقولة السلام التي نصت عليها الوثيقة. 
وكذلك من خلال التساؤل الذي طرحتاهء ومن 
خلال تبيان مدى الأهمية القصوى التى يكتسيها 
السلام في عالمنا المعاصر. : 

تكتسي ظاهرة السلام والحرب في الوقت الراهن, 
أهمية كبيرة وتستحوذ على أغلب الدراسات 
والأبحاث, وعلى «موم القادة والناس» وذلك بسبب 
النتائج المدمرة للسلاح النووي وتطور تقنياته التي 
أدت إلى ظاهرة حرب النجوم . 

غير أن أغلب هذه الدراسات والأبحاث التى 
ظهرت بعد الحرب العلمية الثانية. عالجت ظاهرة 
الحرب أكثر ما عالجت ظاهرة السلام. حيث «اعتبرت 
الأولى وسيلة تعزز الثانية»” وبالتاللي ارتبطت فكرة 
السلام بفكرة الحرب حتى خيل للكثيرين أن ظاهرة 
الحرب هي الحالة الطبيعية وهي 0 وان السلام 
هو حالة انتفاء الحرب أو نقيضهاء أي أن الجحرب 
اميق من السلام الذي هو حالة رفية استثنائية , 
هذا من جهةء أما من جهة أخرى. فقد تأثر أيضاً 
هؤلاء المهتمون بدراسة ظاهري السلم والخرب عقولة 
الرومان القائلة : 

«إذا أردت السلام» حضر نفسك للحرب» أي إن 


السلام هو عبارة عن هدنة لالتقاط الأنفاس , حيث» 
وكيا يقول مكيائيل «لا يمكن تجنب الحرب بل يمكن 
تأخيرها». فالسوسيولوجى بوتول (.6 لتامطاته8) 
الذي حاول أن يؤسس علم الحرب© 
(عنههامصعامم)؛ ذهب إلى القول إنه «إذا أردت 
السلام فأعرفه ا خرب». وبدذلك تأثر بمقولة برودود 
(.[ .م همطلنوءط) القائلة إن «معرفة السلام تقوم كليا 
على دراسة الحرب»©. على اعتبار أنه من خلال 
معرفة ودراسة ظاهرة ا حرب» تجري معرفة ودراسة 
ظاهرة السلام » فالعلاقة بين الاثنين وثيقة وحتى أنها 
عضوية». إذ لا يمكن معرفة السلام دون معرفة 
الحرب . 

يعقب كونيدك وشارقات (موسصفطن اء عءءلتصمم2) 
على هذه الآراء والمفاهيم وعلى هذه الأبحاث بالقول 
إن الخطر يكمن فق دأن الأبحاث حول السلام من 
خلال دراسة ظاهرة الحرب. يمكن أن تنحرف عن 
أهدافها واستخدامها من قبل العسكرسين لتحضير 
الحرب. وهذا مايفسر تمويل العسكريين آحياناً 
للببحث حول السلام» حيث أمنت الأبحاث حول 
السلا م للعسكريين ديد لسياسة القوةء»). كيا أن 
0 (:6©13). اعتبر أن علم النزاع أو علم 
الحرب «وهو الابن غير الشرعي لانمحاد متتاقض 
وتعيس» أي لسزواج الأبحاث حول السلام مع 
الاستراتيجية النووية»». وبالتالي فسياسة التهديد 
بتزاع تووي الي عقدت بعد الحرب العالمية الثانية 
دساهمت في ربط الدراسات المتعلقة بالنزاعات الدولية 
بمشاكل التسلح النووي©, وبالنتيجة كما يقول 
البعض إنه لو كرست الأبحاث والدراسات منذ 
البداية لمعالجة قضية السلام لما كانت سياسة سباق 
التسلح ولما كان الركض وراء الرعب النووي الذي 
اعتمدته الدول كمبدأ لسياستها الدولية بعد الحرب 
العالمية الثانية . 


بيد أن هناك من يعتير أن «أهداف الحرب ليست 
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سوي أهداف السلام والعكس بالعكس:2, حيث 
دغالباً مايحصل أن تشن الحرب باسم السلامء أي 
باسم مفهوم السلام الذي يراد فرضه على الآخرين. 
كبا يمكن أن يكون السلام علم الحرب»9. 

أما إذا عدنا للمفهوم الفلسفي والسيامبي للحرب» 
فإننا نلاحظ بأن أقلاطون وأرسطو كانا قد اعتيرا أن 
الحرب هي وسيلة تحقيق أهداف سياسية وإن شنها هو 
جرءامن فن السياسة أو فن تدبين شؤون الدولة. 
ولكن المفهوم الديالكتيكي يؤكد على لسان كلاوزفيتز- 
2نبلاء15 013 - إن «المحرب ليست سوى استمرار 
لسياسة الدولة بوسائل أخرى ‏ أي وسائل عنفية - 
وهي استبدال القلم بالسيف». وبالتالي فإن اندلاع 
الحرب لا يعني بالنسبة لكلاوزفيتز انتهاٍ العلاقات 
السياسية أو تحوها إلى شيء مغاير تماماً يل مجرد 
استمرارها ولكن بأساليب العنف42, 

ويلتقي لينين (والماركسية) مع كلاوزفيتز لجهة 
تحليل ظاهرة الحرب والسلم. ولكنه يختلف معه لجهة 
مفهوم السياسة ومفهوم الدولة. 

فالأول ‏ أي كلاوزقيتز عالج السياسة والحرب 
على أساس الهج الديالكتيكي الحيغلي المثالي دون 
الأخذ بعين الاعتبار للعوامل الاقتصادية والاجتاعية 
أو الصراع الطبقي . واعتير السياسة العقل المشخص 
للدولة ومثل مصالح المجتمع ككل. ولم يعترف إلا 
بسياسة الدولة دون الإقرار بأن هناك قوى سياسية 
أخرى تنتهج سياستها الخاصة. باختصار أنكر العلاقة 
القائمة بين السياسة الخارجية والسياسة الداخلية. 
واعتقد أن كل الحروب ضرورية تاريخياً ومشروعة على 
عكس كلاوزفيتزء فقد حلل لينين السياسة على 
أساس المنبج الديالكتيكي المادي واعتبر أن الحرب 
والسلام تتحددان بسياسة الطبقة التي تتحدد بالنباية 
بالعوامل الاقتصادية فالسياسة هي التعبير المكئف عن 
الاقتصاد على حد تعبيره. والحرب برأي لينين هي 
وأمكسراز للسياسية بوسسائل اخخرى. وأن آية خرب 


مرتيطة اعباط لا ينفصم بالنظام السياسي الذي تنبع 
منه. وأن نفس السياسة التي تنتهجها دولة معينة أو 
طبقة معينة ة داخحل هذه الدولة في غضون فترة طويلة 
قبل الحرب لا بد وأن تواصلها هذه الطبقة ذاتها حتأ 
أثناء الحرب مع تغيير شكل الفعل لا غيره. وعليه 
فإن المصالح السياسية للطبقات والدول المتحاربة تحدد 
هدف الحرب. وأن القتال المسلح هو وسيلة لبلوغ 
هذا الهدف229 , 


وهكذال تصبح الحرب على علاقة وطيدة 
بالسياسة» سواء السياسة الداخلية أم السياسة 
الخارجية حيث يتفق كل من لينين وكلاوزفيتز على أن 
اندلاع الحرب لا يعني انتهاء العلاقات السياسية أو 
تحوها إلى شيء مغاير تماماً بل جرد استمرارها ولكن 
بوسائل أخرى» أي أساليت العنف. وبالنسبة للسلام 
فقد اعتبر لينين أنه إذا كانت الحرب استمراراً للسياسة 
بأسلوب عنفي فإن السلام استمرار للسياسة بأسلوب 
غير عنفي أي سلمي . وبالعال فالحرب استمرار 
لسياسة السلام وان السلام استمرار لسياسة الحرب. 
وانطلاقاً من العلاقة القائمة بين الحرب والصراع 
الطبقي فإن «الحرب لا يمكن القضاء عليها نهائيا ما لم 


تنته الطبقات وتقوم الاشتراكيةع . 


وهكذا يبدو أن ظاهرة الحرب والسلام ما زالت 
تشكل هاجس البشرية ونقطة اختلاف في وجهات 
نظر المفكرين والكتاب والباحثين. ومنذ القدم 
والمفكرون يبحثون عن الأسباب والعوامل التي تكمن 
وراء اتدلاع الخروب وعدم تحقيق السلام. ومنكل 
عصر النبضة ومع تطور العلاقات الدولية واشتداد 
حدة الصراع بين ظاهرة الحرب والسلامء بدأ 
المفكرون يتناولون في كتاباتهم ظاهرة السلام 
والحرب. وكان المفكرون الطوباويون أو من بدأ 
يعالج مشكلة السلام ويقترح الحلول. وكانت المدينة 
الفاضلة حلمهم الأسامي حيث تنتفي فيها الحروب 
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والشرور. ومع اشتداد حدة الحروب الداخلية ‏ 
الثورات ‏ والحروب الخارجية . استطاع المفكرون من 
طوباويين وإنسانيين منذ القرن السابع عشر والقرن 
الثامن عشر أن يوجهوا النقد اللاذع لسياسة الحكام 
وأن يحللوا أسباب نشوب الحروب وان يقترحوا 
أسباب التملص منها وتحقيق السلام الأبدي. لقد 
غلبت على هؤلاء المفكرين النزعة الإنسانية» حيث 
عكفوا على دراسة فكرة ة السلام من خلال إقامة نظام 
اجتماعي عادل, وانتقدوا ال حرب من منطلقات 
إنسانية» واعتبروها عملا شنيعاً وكريهاً. وكانت 
الملكية الخاصة.». حسب رأهم» علة جميع الشرور 
والسبب ف عدم قيام سلام دائم . وقد دعا البتعض 
منهم إلى حق الشعب في التمرد والثورة ضد الطغيان 
والظلم والقهرء وهي المبادىء الني كرستها الثورة 
الأميركية والثورة الفرنسية . 

ومنذ عصر الثورة المرنسية وحتى الحرب العالمية 
الثانية وفكرة السلام والحرب تتنازعها عدة أراء 
واتجاهات وعدة مذاهب. فمن الفكر الطوباوي إلى 
الفكر الجدلي المثاللي والمادي ومروراً بمختلف المذاهب 
والمدارس والنزعات من عنصرية وعرقية ونفسية 
سلوكية ومالتوسية وجغراسية. إلى أفكار ومذاهب 
العصر النووي التي بدأت تسود منذ الحرب العالمية 
الثانية؛ برزت فكرة السلام وكأنبها في صراع أزلي مع 
فكرة الحرب. 

- استراتيحية الحرب والسلام في العصر التووي. 

إذا كان محخاض السلام الدائم قي الماضي » عسيرأ 
فإن محاض الحرب في العصر النووي أصبح أغعسر 
وأصعب ب ان لم يكن مستحيلا بسبب الآثار السدمرة 
للسلاح الذري الذي عرف تطوراً هائلاً ني ظل الثورة 
العلمية التكنونووية الي تحمل في احشائها وحدة 
الضدين . 

وإذا اتسطاعت السابةة الأمراتةة يدن لخر 


العالمية الثانية» أن تجنب البشرية رآ نووية ة عالمية أو 
محدودة. فذلك لا يعني أن خطرها لم يعد جائماً على 
صدر البشرية. فالسلام ما زال يتأرجح في ميزان 
الرعب النووي» والعالم لم يصل بعد إلى درجة من 
الوفاق التام والانسجام الكامل تسمح له بإقامة سلام 
عالمي دائم . 

لقد احتلت مسألة الحرب والسلام. بعد المحرب 
العالمية الشانية» المرتبة الأولى في أولويات السياسة 
الدولية» وظهر الكثير من الدراسات والمشاريع التي 
حاولت أن تعالج هذه المسألة والمشاكل التي يتخبط 
فيها العالم من جراء سباق التسلح والتكاليف التي 
تثقل كاهل الدول والأفراد بسبب الضرائب التي تجبى 
منهم لتغطية الانفاق العسكري. غير أن غالبية هذه 
الدراسات تركزت حول ظاهرة الحرب أكثر مما تركزت 
حول ظاهرة السلم, منطلقة من قاعدة أن السلام لا 
يمكن أن يتحقق إلا من خلال التسلح وميزان الرعب 
النووي ؛ وبالتالي لم تأخذ معالجة السلام الحيز الكبير 
من هذه الدراسات . 

ومن جهة أخرى تأئرت مختلف الآراء والتصورات 
والكتابات التى ظهرت بعد الحرب العالمية الثانية. 
باتجاهات تطور العلاقات الدولية والاستراتيجية 
النووية» التي اعتبرت العنصر النووي هو الأساس في 
تحقيق وضمان السلام. وكانت هذه العلاقات الدولية 
فد تطورت مل قاعذة التنايئن السلدى اذى عيز 
بحالتين: ْ 

حالة توتر دولي (حرب باردة) وحالة انفراج دولي 
(تفاهم وتعاون نسبي). وني الحالة الأولى برز تنافس 
حاد بين الدول تجلى بسباق التسلح وقيام الأحلاف». 
وني الحالة الثانية برز ميل للتعاون والتفاهم للحد من 
التسلح أو نزعه لتعزيز السلم والأمن الدوليين. 

فيا هى, في هذا الإطارء الآراء والمواقف التي 
طيرك دبعن انريم العايتة الساقة وساكيت يذه 
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الاتججاهات وأثرت هاء لاسيما بعد سيطرة العنصر 
النووي الذي دفع بالكثيرين لاستخدامه كعامل محرك 
للسلام؟ وما هي القوة التدميرية للحروب خاصة 
الحروب النووية العامة أو المحددة.» وهل يمكن تهجنب 
خطر كارثة نووية؟ 

على صعيد استراتيجية الحرب والسلام.» يرى 
البعض أن الرعب النووي والسلام توأمان لا 
ينفصلان, وأن سباق التسلح هو الذي يجنب البشرية 
الحرب. وكلما تراكمت الأسلحة الفتاكة كانت 
الضانة أصلب في عدم استخدامه”". وأن اتقان 
سلاح التدمير الكثيف هوء برأي ونستون تشرشل» 
أفضل ضانة ضد حرب عالمية لأنها أصبحت عبثية . 
وقال إنه «. . . يمكن أن نصل إلى مرحلة من التاريخ 
يصبح معها الأمن ابن الرعب. والحياة توأم 
الفناءن*" , 


ويعتبر البعض الآخر أن التهديد بالحرب يملع 
نشوبها وأن تطوير الآلة الحربية يدمر اتجاه الحرب. 
فلالمرت الدينة أضيدت ككل خطرا تلبسا عل 
المتحاربين فقط. بل على اقتصادهم أيفناً؛ حيث 
«تجاوزت 0 حدود السياسة وانتجت نقيضا 

حرارياً نووياً. وأصبح التهديد بكارثئة نووية وسيلة 
لمنع نشوب أي صراع مسلح بين الأنظمة... وهو 
عامل استقرار وضمان جديد للسلام» والخوف 4 
أصبح له وظيقة اجتاعية سياسية جديدة: صون 
السلام9!0" , 


وهناك من يقول إن التكنيك العسكري الحديث 
قد دمر انجاه الحرب وجرده من مضموته السياسي 
وحرر السلاح من السياسة . وبالتالي م تعد الحرب 
استمرا ارأ للسياسة؛ كبا ادعى البعض 9" بل صراعاً 
مدمراً ملجرد اليقاء . فالحرب الحديثة ليست سوى 
استمرار للحرب التي يمكن أن تحتل المسرح في أية 
لحظلة07 , بالطبع تبدف هذه الآراء إلى نقض صيغة 


كلاوزفيتز واعتبارها صيغة غير صحيحة وغير ملائمة 
في العصر النووي» على اعتبار أنه لو حصلت حرب 
نووية فمن المؤكد أن السياسة في مثل هذه الحرب لا 
يعود ها وجوواة1) 8 

لقد ركزت هذه الآراء على أن توزان الرعب 
النووي هو القاعدة التي يجب أن يرتكز عليها 
السلامء وأن سباق التسلح لا هدف إلا إلى إقامة 
وصيانة السلم والأمن الدوليين. وكانت هذه الآراء 
قد تزامنت مع الاسترائيجيات التي ظهرت بعد 
الخسرب العالمية الثانية. ففي مرحلة احتكار 
السلاح النووي الوحيد الجانب؛ ظهرت استراتيجية 
الرد النووي الكثيف*!؟ (علاتككقته عالتدوع م26 التي 
ترافقت مع مرحلة سياسة الأحلاف العسكرية المبنية 
على سياسة الترس والسيف ع معلاعناه0 عآ) 
(©1”656 فالترس هو الحلف الأطلسى والسيف هو 
السلاح النووي. وفي مرحلة لاحقة من ثنائية احتكار 
السلاح النووي ظهرت استراتيجية الحرب الوقائية 
الرادعة والرد المرن التدرج عاصناه؟ عالنددعوحة:) 
(»06ا20:ع. وقد تراققت هذه المرحلة مع ظهور التقنبلة 
الميدروجنية وامتلاكها مع القنبلة الذرية من قل 
الا تحاد السوفياتي. حيث أصبح في أواخر العقد 
الخامس يملك إلى جانب الولايات المتحدة الأميركية 
القوة النووية الضارية. وأصبحت جميع مناطق العالم 
معرضة لخطر الدمار النووي» مما دقع إلى تبديل في 
استراتيجية العسكريين الأميركيين باتجاه قلب الصيغة 
السابقة لتصبح قوات الحلف الأطلسي هي السيف 
والسلاح النووي هو الترس. وبالتالي ظهرت 
استراتيجية الضربة الأولى والضربة الثانية, أي إذا 
تخلت إحدى الدول عن الضربة الأولى فيجب عليها 
أن تكون جاهزة للضربة الثانية بقساوة. 

أما في مرحلة تعميم الذرة (عددهغ)ه) واحتكار 
السلاح النووي من الدول الكيرى. فقد بدأت 
استراتيجية الرعب النووي تطرح تساؤلات أمام 
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سياسة نزع السلاح والانفراج الدولي يدف الانتقال 
من سلام مسلح نوويا إلى سلام عالمي غير نووي . 

فإذا كان صحيحاً أن الحرب تصبح تقنياً شيئاً من 
العبث» فإنه يجب عدم اغفال العلاقة القائمة بين 
الطابع التقني العسكري للحرب ويين الأسباب 
الاقتصادية والاجتماعية للصراعات السياسية وسياسة 
سباق التسلح. لأن الهدف ليس إقامة سلام متوازن 
بفضل الرعب النووي. بل تأمين المصالح والركض 
وراء الأرباح . 

سباق التسلح لا يولد السلام إذنء وهذه 
الاستراتيجيات لا تهدف إلا إلى استمرار حالة من 
التوتر الدولي لزيادة الإنتاج الحربي وزيادة الأرباح من 
صناعة الأسلحة . «فالتوازن» على حد تعيير «كلود 
جوليان 6لا يقاس علمياًء فهوعائف إلى تقدير الدول 
الي تضمنه والتي ستكون متأهبة حين تدعو الحاجة 
إلى تدمير العالمء أما لتغييره لصالحهاء وأما للحيلولة 
دون تعديله لصالح دولة أخرى» ونلاحظط أن سوؤة 
(نوبل)» مخترع الديناميت في النصف الثاني من القرن 
التاسع عشرء والقائل إن سباق التسلح «وامتلاك 
الأمم للرعب. سيضع نهاية سريعة للحروب» ويؤدي 
إلى حل جميع الجيوشء لم تتحقق» فبعد قليل 
انفجرت الحرب الفرنسية البروسية عام 1870» وبعد 
حمسين عاما انفجرت الحرب العالمية الثانية . 

في مواجهة هذه الآراء والتصورات برزت دعوات 
أخرى تدعو لنزع السلاح والحد منهء كما برزت آراء 
ومفاهيم أخرى حول السلام والنظام الدولي القائم 
على سياسة الاستقطاب الثنائي والمنافع والأضرار التي 
تجنيها الدول من سياسة الحرب الباردة أو سياسة 
الانفراج الدولي . 

يعتير بعض المفكرين أنه في ظل تعقد وتشابك 
الاسترا اتيجيات الدولية» من الممكن اعطاء السلام 
مقهوماً علمياًء فرزت في هذا المجال عدة مفاهيم 
منها : 


مقهوم السلام الاندماجي. والسلام السلبي 
والسلام الايجابي. والسلام غير الناشط والسلام 
الناشط والسلام المخطط. 


- بالنسبة لمفهوم السلام الاندماجي فهو ينطلق من 
نظرية القصور الحراري (عأمممم8) أو نفاد الطاقة. 
التي تعتير أنه مع تقدم الروابط والعلاقات السياسية 
والاقتصادية والتكنولوجية والثقافية والعلمية وغيرهاء 
وزيادة تعقدها وتشابكهاء فإن التباين بين الأنظمة 
المتباعدة اجتاعياً وسياسيا سيخف تدريجياً ويتلاشى أو 
يتداخل ويفضي رويداً رويداً إلى سلام عالمي 0 , 


أما مفهوم السلام السلبي فهو القائم على غياب 
الحروب بشكل عام, أو غياب العنف بين 


- ويتعلق مفهوم السلام الإيجابي بمفهوم التعاون 
والتعايش على قاعدة التفاهم المشترك النسبي وعلى 
تميق الجييرة الختلف السموعات الاجم عدن 
الوطنية, 

وفي تعقييه على هذين المفهومين. يقول 
بورلاتسكي0© ان السلام السلبي غير موجودء نظراً 
لأن مختلف أشكال ا الاقتصسادي والعلميٍ 
التقني والسيساسي والاتصالات ‏ أصبحت واقعاً 
حقيقياً. وبناء عليه يقترح من مواجهة احتمالات 
السلام العالمي» المفاهيم التالية : 

السلام العالمي غير الناشط (59106هم) ‏ أو 
الراكد ‏ وهو يتضمن عناصر تعاون إيجابي ولكن لا 
يتوقف أثناءه سباق التسلح. ويستمر التوتر الدولي مع 
ميل للانزلاق في نزاع نووي . 

والسلام العالمي الناشط (76ناء3) أو الفاعل. 
يتضمن تعزيز التعايش السلمي بين مختلف الأنظمة 
والدول. كما يتضمن الانفراج الدولي والتعاون المتعدد 
الأشكال والمقيد لليلدان بصورة مشتركة . 
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وبناء عليه يجب برأي «بورلاتسكي» تخطيط هذا 
السلام وجعله سلاماً عالمياً خططا حيث يتضمن 
وضعا دوليا تطبق من خلاله تذابير التفاهم وبعض 
تدابير الانفراج التي تتجه لوقف سباق التسلح ونزع 
السلاح عل مراحل» ويستبعد كذلك الحروب ويشيد 
سلاماً عالمياً مضموناً. وبالتالي في ظل الوضع الحالي» 
يجب أن يسبق السلام غير الناشط السلام الناشط 
ومن ثم الانتقال إلى سلام عالمي مخطط”“. ى) أن 
العنصر الرئيسي في خطة السلام العالمي هو وقف 
سباق التسلح ونزع السلاح النووي تدريجياً ارا 
التخضليٍ الكامل عن صنع واستخدام السلاح 
النووي (3©, 


ولكن السؤال المطروح هو من يمخطط هذا السلام 
العا مي ومن يضمنه؟ 


باعتبار أن الحد من سباق التسلح ونزعه ومنع 
السلاح التووي يتعلق بدرجة كبيرة وحاسمة بالقوتين 
العظميين: الاتحاد السوفياتي والولايات المتحدة 
الأميركية بوصفها تمتلكان أهم طاقة نووية كامنةء 
وباعتبار أن استبدال الاستقطاب الثنائي باستقطاب 
تعددي ‏ أي خلق وتعزيز التكتلات الدولية يقوي من 
سباق التسلح ومن اتجاهات الصراع التووي» 
وباعتبار أن مقولة الحكومة العالمية والمواطن العالمى 
غير صالحة في الظروف الراهنةء فإن هيثة الأمم 
المتحدة تصبح ء برأي «بورلاتسكي » أداة تخطيط 
السلام العالمي وتعزيزه. ولكن قبل ذلك جبء 
برأيه إبرام اتفاقيات بين الدول الي تمتلك طاقة 
نووية مهمة تهدف إلى الحد من التسلح وإلى برمحة 
نزع السلاح النووي9© . وهكذا يمكن الانتقال من 
السلام (ءتدقهم) غير الناشط الذي يسبق السلام 
(©0ناءة) الناشط. ثم إلى السلام العالمي المخطط 
الذي يبدف إلى التعاون الدولي المتبادل والمفيد في كل 
الميادين . 


11 السلام العالمي والوثيقة ثيقة الخضراء 


إذا كان السلام العالمي يمشل حلم البشرية فإن 
سياسة اللحرب م تسمح حتى الآن. بتحقيق هذا 
اجلم فمند أقدم العصور والصراع قائم بين ظاهر 

في السلم والحسرب» نظراً للتباين الحاد في مصالح 
الدول ونظراً للتفاوت الاجتماعي القائ ثم في المجتمعات 
البشرية . 


ومع اشتداد ظاهرة الحرب. لاسيا بعل اندلاع 
حربين عالميتين في أقل من ربع قرن, ومع اشتداد 
طابعها المدمر. أخذ العام يعيش هاجس حرب عالية 
نووية ساحقة ماحقة لكل البشرية. خاصة بعد ظهور 
سياسة الاستقطاب الثنائي أم المتعدد أم الوحيد 
الجانب». حى., أصبح هاجس هذه الحرب النووية 
يطغى على كل شيء بما فيها حروب التحرر الوطني 
والخحروب الأهلية . 


وإذا كانت البشرية قد شهدت, على امتداد أقل 
من أربعة قرون. عدداً من الحروب تجاوز عدد 
ضحاياها الأربعين مليون قتيل. وتجاوز المعدل 
السنوي لعدد القتلى 220 ألف قتيل. وإذا افترضنا أن 
هذه الوتيرة يمكن أن تستمر مع إضافة وتيرة الدمار 
البشري والمادي نتيجة استخدام السلاح النووي» 
فإننا نتساءل: كيف سيكون مصير البشرية في المستقبل 
إذا م يعمل من أجل السلام؟ 


لقد حاول السوسيولوجي جاتينغ (عمنااء0.ه) 
عن الحروب المقبلة فاستنتج من خلال 
تقديراته الاحصائية المتعلقة بعدد الحروب والوفيات 
الى حصلت في مختلف المراحل التاريخية.» بأن عدد 
الأموات يتزايد بكثافة تعادل تزايد السكان وتطور 
الحضارة. وبناء عليه صاغ قابونه المعروف ب د«قانون 
الموت الحلزون». 


فيا هو هذا القانون؟ 


اعطاء صورة 
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بناء على تقديراته الاحصائية يقول جاتينغ أن عدد 
السكان كان مليار نسمة في عام 120 إلى عام 21859 
وحصل ما يقارب من 92 حربا قتل .فيها 800000 
نسمةء أي نسبة 900:1 من عدد السكان, وأنه من 
عام 1860 إلى عام 1899 كان عدد السكان 1:3 مليار 
نسمة وحصل 106 حروب قتل فيها 4.6 مليون 
نسمة.» أي نسية 900:4 من عدد السكان, وأنه من 
عام 1900 إلى عام 1949 كان عدد السكان ملياري 
نسمة وحصل 117 حرباً قتل فيها 42 مليون نسمة. 
أي نسبة 902:1 من عدد السكانء وأنه ما بين عام 
0 وعام 1999 سيصبح عدد سكان ٠‏ العالم مايقارب 
من 4 مليارات نسمة مقابل 120 حرباً متوقعة مع 406 
ملايين قتيل أي ما نسبته 910:1 من عدد السكان» 
وأنه ما بين عام 2000 وعام 2050 سيصل عدد سكان 
العالم إلى 10 مليارات نسمة مقابل 4.5 مليار قتيل 
أي ما نسبته 040,5؟ من عسدد السكان, منهم 3.6 
مليون في حرب واحدة. وبناء على حسابات وجاتينغ » 
فإن عدد القتلى بالنسبة للحرب يزداد كل نصف قرن 
بمعدل أربع مرات ونصف المرة بالنسبة لعدد سكان 
الكرة الأرضية . 

من الملاحظ أن قانون الانفجار السكاني يقلق 

بعض السوسيولوجيين والسياسيين» نظراً لتزايد 

السكان. الذي قدرأن عددهم سيصل في نهاية 
القرن إلى ما يقارب من 7 مليارات نسمة. وقانون الموت 
الحلزوني يعمل على طمأنتهم. حيث احتهالات 
انفجار الخرب تتجاوز احتالاات انفجار السكان» 
وبالتالي فإنه في الفترة التي تمتد من 80 سنة إلى 130 
ةا سوق يمن فنا نسته 90100 من عندة السكان: 
على حد تقديرات جاتينة(2) 

وهكذا يبدو أن استمرار الدول في شنها الحروب 
ضد بعضها البعض سيؤدي لا محالة إلى كارثة أكيدة 
وإلى فناء شامل! 

هل يقتنع أصحاب نظريات توازن الرعب 


وأصحاب المدارس الاستراتيجية النووية والمسؤولين 
السياسيين, بالخطر المحدق بالإنسانية» وهل يقلعون 
عن سياسة سباق التسلح, والتوجه لاعتياد سياسة 
نزع السلاح الاستراتيجي؟ 

لقد عانت مسألة السلام بعد الحرب العالمية الثانية 
من عدة مشاكل تمحورت كلها حول كيفية الحفاظ 
على السلم والامن الدوليين. لا سيها بعد أن تطورت 
آلة الدمار النووي والكيماوي والحرثومي» وأصبح 
السلام؛ لأول مرة في تاريخ البشريةء هدف السياسة 
الدولية وهدف جميع الشعوب والبلدان. نظراً لآن 
السلاح النووي لا يطال فقط هذه المنطقة أو تلك 
وهذا الشعب أو ذاك. بل يشمل جميع البلدان 
والشعوب وجميع المناطق . 

إن أهم مشكلة أو معضلة تواجه السياسة الدولية, 
اليوم ' هي مسألة تلافي حرب نووية مدمرة. ومسألة 
نزع السلاح الاستراتيجي النووي والتقليدي, الكلي 
والشامل» وليس الجحزئي. أو تخفيضه أو الحد منه. 

هناك عدة مشاريع . وعدة مدارس فكرية ظهرت 
عبر التاريخ» وخاصة يعد الحرب العالمية الثانية 
وسيطرة الذرة. حاولت معالجة السلام والعمل على 
تحقيق وضيان حمايته. بيد أن أغلب هذه المشاريع 
والمدارس اصطدمت وما زالت تصطدم بمصالح 
الدول الخاصة وتباين نظرتها إلى ما يتعلق ليس 
بالسلام فقطء بل أيضاً بالطرق والوسائل التي تؤدي 
إليه. فمن سلام غير ناشط وراكد إلى سلام ناشط 
وفاعل. ثم إل سلام عالمي مخطط. ومن حرب باردة 
إلى انفراج دولي وتفاهم دول ومن توازت الرعب 
النووي ذي البعدين, إلى توازن الرعب النووي ذي 
الأبعاد الثلاثة» بعد عسكرة الفضاء نوؤيا واستعماره» 

ما زالت البشرية تعيش هاجس الحرب أكثر ثما تعيش 
هاجس السلم . هذا على عكس ما ينبغي أن يكون 
وطالما أنها وصلت إلى مرحلة التدمير الذاتي؛ فيجب 
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أن تتخطاه لتبني بعدها الإنساني. ويتأكد هذا الاتجاه 
من خلال أعيال هيئة الأمم المتحدةق. ومن خلال 
مشاريعها المتعلقة بالدعوة لتنظيم رشيد لنزع السلاح 
الشامل . 

وهذا ما نصت ودعت إليه الوثيقة الخضراء التى 
هاجسها السلم للوصول إلى تحقيق البُعد الإنساني 
الرابع . 

إن أهم مشكلة تواجه السياسة الدولية, هي 
مسألة نزع السلاح النووي الكامل والشاملء» لأن 
عوامل تفجر حرب نووية هي أكبر من عوامل منعهاء 
لا سيما وأن ظهور عوامل مثل الصدقة أو الخطأ في 
الحساب والتقدير هو احتهال كبير» هذا بالإضافة إلى 
كبسة الزر على الآلة عن طريق الخطأ أو بفعل جنون 
على حد تعبير الرئيس جون كنيدي وذلك على 
الرغم من وجود أجهزة أمان عالية التقنية. لذلك 
تتكائر التساؤلات حول هذه المعضلة وتتمحور حول: 
ماالعمل للحد من الأسلحة النووية؟ وماهى 
الوسائل؟ هل يعمد إلى الحد من صناعتها وتطويرهاء 
أم يعمد إلى تخفيضها ونزعها تدريجياء أو دفعة 
واحدة؟ ثم أي سلاح؟ 0 السلاح النووي 
الاستراتيجي فقط؟ أم جميع أنواع الأسلحة بما م 
الأسلحة التقليدية الاستراتيجية أ و التكتيكية؟ ثم ما 
هي الأداة الصالحة لتحقيق هذه الخطوات؟ هل 
الدول المالكة للسلاح النووي أم جميع الدول المالكة 
وغير المالكية؟ ثم هل تجري هذه الأمور بناء على 
مبادرات ذاتية أم بناء على أداة دولية؟ وما هودور 
هيئة الأمم المتحدة في صنع السلام؟ باختصار من 
يحقق السلام ويقوم بحمايته؟ 

لقد شعرت الدول منذ فترة باكرة بنتائج سياسة 
سباق التسلح المدمرة؛ وشعرت بالآثار السلبية على 
الاقتصاد وعملية التنمية الناحمة عن هذه السياسة. 
وجميع المحادثات والمفاوضات والاقتراحات الدولية 


بشأن السلام والحد من السلاح النووي أو نزعه, لم 
تكن ممكنة قبل أن يتحقق توازن في القوى النووية, 
لا سيم بين الدول الكبرى. ولكن هل يتحقق فعلا 
هذا التوازن سيما وأن قانون تفاوت النمو والتطور 
يحكم هذا التوازن؟ من هنا تبرز بعض وجهات النظر 
المتباينة حول سياسة الدول الخارجية وحول الأسس 
التي يجب أن تحكم مسار العلاقات الدولية» كما تبرز 
بعض الأحلام والأوهام عند كل دولة لتأمين أمنها 
الخاص. وكأن الدمار النووي واشعاعاته لا تطالها 
وتطال كل الشعوب والمناطق . 

أمام هذه العقيات للسياسية الدولية المتعلقة بنزع 
السلاح. بالإضافة إلى مشاكل أخرى مثل الرقابة التي 
يمكن أن لا تطال فقط سياسة الحد من التسلح بل 
أيضا التدخل في الشؤون الداخلية, أمام ذلك برز 
اتجاهان. في هذا المجال. 

الاتجاه الأول. يدعو إلى تضافر الجهود الدولية في 
قناة واحدة تعمل من أجل السلام وتخطط له وتنظمه . 
وهذه القناة هي هيئة الأمم المتحدة التي انشئت هذه 
الغاية . 

والاتهاه الثاني» يدع وإلى ترابط جهود الأمم 
المتحدة مع جهود الدول من خلال إجراء مفاوضات 
ثنائية أو جماعية عامة, وابرام اتفاقيات جزئية وعامة 
بين الدول. وذلك باشراف هيئة الأمم المتحدة. 

هذان الاتجاهان كانا قد برزا من خلال المواقف 
الدولية ومن خلال جهود ومماولاات الأمم المتحدة 
لوقف سباق التسلح النووي وتخطيط عملية حفظ 
السلم والأمن الدوليين. وقد تكللت هذه الجهود من 
خلال العشرية الثانية لنزع السلاح الي وت إليها 
الأمم المتحدة منذ عام 1980. حيث اعتبرت أن تزع 
سلاج عام وكامل تحت رقابة دولية فعغالة هو أمر 
جوهري » واعلنت الاهداف التالية: 


1 - وقف سباق التسلح . 
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“57 ابرام اتفاقيات دولية ,. 

3 تعزيز السلم والامن الدوليين. 

4- تخصيص الموارد المسمتخدمة في أغراضص 
عسكرية من أجل التنمية ولا سيما تنمية دول العالم 
الثالث. 

وهكذا فإن قيام هيئة الأمم. بعبء التنظيم الدولي 
لحفظ السلام؛» هو خير دليل على صحة نبؤات بعض 
المفكرين. وبالرغم من أن جهودها لم تكلل حتى الآن 
بالنجاح الكامل. فإنها استطاعت على الأقل 
وبدرجات متفاوتة» أن تساهم في توعية الرأي العام 
العالمي حول المخاطر التي تبدد البشرية من جراء 
سباق التسلح النووي. كا أنها ساهمت في دفع القوى 
العظمى للتفاوض للحد من الأسلحة الاستراتيجية أو 
نزعها. 

ضمن هذا الإطار من الجهود الدولية والفردية 
الحادفة للحد من التسلح وتحقيق السلام.» جاءت 
الوثيقة الخضراء لتعير عن هذه الإرادة الدولية 
والوطنية والقومية» في تحقيق وصون السلام العالمي من 
منظار ديمقراطي جماهيري . ولتلتقي مع إرادة وجهود 
هيئة الأمم المتحدة. 

ما هى أفكار ومبادىء الوثيقة الخضراء إزاء عملية 
السلام ونزع التسلح بكل أشكاله؟ وهل يمكن القول 
إن ارادتها تلتقي مع الإرادة الدولية وإرادة المفكرين 
الؤنسانيين؟ 

لقد تضمنت الوثيقة الخضراء الكبرى العديد من 
الأفكار والمبادىء التي تبشر بإقامة المجتمع البشري 
الجماهيري الديمقراطي. الخالي من الحروب ومن 
أسلحة الدمار الشامل أو الجزئي, والقائم على السلام 
والوتام والأخاء والرفاهية. وقد بلغت الأفكار 
والمبادىء التى ارتكزت عليها الوثيقة الخضراء بالدعوة 
للسلام والتحررء مايقارب التسع أفكار أتت على 
ذكرها ديباجتها وموادها البالغ عددها 27 بندا. وقد 


وردت فكرة السلام والتحرر من الطغيان والعسف 
ونسزع السلاح ف البنود رقم 25-24-23-18-16-5-3 
حيث ربطت هذه البنود السلام بحرية الشعوب 
واستقلاها. 


وقد تكرست فكرة ة السلام في -00 -23- كحق 
من حقوق الإنسان والمواطن يعمل من أ جلها المجتمع 
الج اهيري . لم تكتف هذه المادة بالايمان بالسلام 
فقطء بل وأيفناً بالدعوة لإلغاء تجارة السلاح. ووقف 
تبديد الثروات عليه وما يرافقها من ضرائب ودمار 
وقناء . 


وكأننا ببذه الوثيقة وبنودها تستجمع نضال البشرية 
منذ آلاف السنين من أجل تحقيق حلمها في إقامة 
سلام دائم أو كأننا مها أيضا تستجمع جميع تحاولاات 
المفكرين والكتاب وتصوراتهم وجهود جميع الهيئات 
الدولية لتحقيق مشروع السلام. لقد تضمنت هذه 
الوثيقة كل ما هدفت إليه هيئة الأمم المتحدة وعملت 
من أجله وكل ما أصدرته من قرارات وإعلانات 
وتوصيات بشأن الحد من الأسلحة والتسلح ونزعهما. 
هذا بالإضافة إلى كل ما أتت على ذكره وتضمنته 
الاتفاقيات الدولية المبرمة بخصوص تنظيم وتقنين 
عملية نزع السلاح والتعاون الدولي بهدف الاتجاه 
نحو التنمية بدل الانفاق على التسلح . وهذا ما أكدته 
الوثيقة الختامية للمؤتمر الدولي المعني بالصلة بين نزع 
السلاح والتنمية المنعقد عام 1987, حيث جاء ما 
نصه : «توجيه الاهتيام العالمي؛ على مستوى سياسي 
رفيع. إلى الآثار المترتبة على الانفاق العسكري 7 على 
نطاق العالم إزاء الحالة الراهنة القائمة للاقتصاد 
العالمي»؛ وفي فقرة تالية: «النظر إلى الصلة بين نزع 
السلاح والتنمية والأمن في سياق الترابط بين الدول. 
وبين القضاياء وتبادلية المصالح»؛ وفي فقرة أخمرى 
جاء : 
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بالأخطار العسكرية وغير العسكرية التي تهدد الأمن». 

وإذا كانت إرادة الوثيقة الخضراء الكبرى تلتقي 
مع إرادة ميثاق هيئة الأمم المتحدة ووثائقها ومع 
محتوى الاتفاقيات الدولية المبرمة. فإنها في ذات 
الوقتء, تتجاوز هذه الإرادة لترتقي بقضية السلام 
والحرب من مستوق الدول والحكومات إلى مستوى 
الشعوب والجماهير. وتجعل منها شأناً خاصاً وعاماً يهم 
الكبير والصغير كما عم الرجل والمرأة. وتم الشعب 
الأبيض كما بهم الشعب الأسود والأصفر والأجمرء 
باعتبار أن 0 فق العصر النووي لا بهم الدول 
فقط بقدر ما يهم المجتمع والإنسان. 

ومما لا شك فيه أن الوثيقة قَة الخضراء جاءت لتجسد 
الأفكار والمبادىء التى طرحها العقيد القذافي في 
الكتاب الأخضرء فقد اعتبر أن «الإنسان هو الإنسان 
في أي مكان: واحد قي الخلقة... وواحدتي 
الاحساس »27 , . كا اعتس أن النظرية العالمية الثالئة 
تقوم على ثلاث ركائز: السلطة والثروة والسلاح» 
وهي كلها يجب أن تكون في يد الشعب. 


وأكد العقيد القذافي. في أحد خطبه. أن 
«الديمقراطية الحقيقية شرط لقيام الشعب المسلح لأنه 
حيث تسيطر الديمقراطية المزيفة تحرص الحكوصات 
على أن يكون السلاح بيدها لا بيد الشعب لاستخدامه 
في البطش»220. وأكد أن قيام سلطة الشعب المسلح 
هو ضمان الخرية وتأكيد السلطة الشعبية وركن أسامي 
من أركان قيام المجتمع الجماهيري الذي تكون فيه 
السلطة والثروة والسلاح بيد الشعب. . . فلا يجوز أن 
تكون السلطة والثروة بيد الشعب. بين!ا السلاح بيد 
فئة خارج الشعب». 

وتفسير ذلك يكمن في أن السلاح والحروب تخدم 
سياسة السلطة. وقد تستخدمها السلطة لقهر الشعب 
في الداخل والسطو على حريات الشعوب الأخرى 
ونبب خيراتها. ولهذا فإن «هدف الشعب المسلح 


الأسمى هو تعزيز السلام العالمي». لأن مهمة 
الشعب المسلح دفاعية» فالشعب ليس كالجيوش 
النظامية التي تخضع لأوامر القادة والرؤساء فتعبر 
الحدود للاعتداء على الشعوب الأخرى. .2 ©, 
ولههذا أكدت الوثيقة الخضراء على إشراك الجاهير 
والأفراد والشعوب في صنع السلام والحرب؛. وجعلت 
من السلام قضية الجاهير اليومية والمستقبلية, لأن 
النضال من أجلها لا ينفصم عن النضال من أجل 
الديمقراطية وبذلك أصبح السلام ليس فقط حلم 
البشرية والجماهير بل حلم الديمقراطية. 


وأخيراء هل تستطيع الشعوب والدول تنظيم 
العلاقات الدولية بما يخدم قضية البشرية ويجنبها خطر 
الانتحار الجراعي وخطر إبادة الجنس البشري؟ 

إن هذا التساؤل يؤكد أن قضية السلام تبقى 
عملية غير مكتملة بعد. وهي في طور التكوين. وفي 
ذلك يقول د. عمد المجذوب : 

«مع ادال التحسينات على أسلحة الدمار 
الجسماعى يزداد احساس الدول بوحلة المصير 
الإتبسان لقد أصبح العالم وحدة مترابطة متراصة 
يتطلب الحفاظ عليها تضامنا وتعاونا وتماسكا دوليا في 
مختلف الميادين. إن زوال الفواصل بين الشعوب» 
وتلاشي الأبعاد بين الأقطار. وتشابك مصالح الأفراد 
والجماعات, قد جعل انعزال الدول أو عزلتها أمرا 
عسيرا ومتعذرا. إن الاختراعات والاكتشافات 
العلمية الحديثة القادرة على افناء البشر في لحظات 
معدودات قد ضاعف من رغبة الشعوب في تنظيم 
علاقاتها الدولية تنظيماً سليياً يستطيع تجنبها خطر 
الدمار الماحق الذي سيجعل الكرة الأرضية؛ في حال 
اللجوء إلى استعيال هذه الأسلحة التدميرية. كعصف 
مأكول)90. 

وهل تمسك البشرية مصيرها بيدها وتسير بامان 
على طريق التقدم والحضارة؟ ان رايت ميلز في كتابه 
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(«أسباب الحرب العالمية الثانية) الصادر في نيويورك 
عام 1958. يقول إن على البشرية مصراقبة مصيرها. 
ويلخص رأيه في السلام والحرب على الشكل التالي: 
«إن الحديث عن السلام دون الحديث عن وسائل 
الحرب إنما هو في الحقيقة نوع من البلاهة. . . وطالما 
أن البشر يريدون السلام. فينبغي هم أن يتأكدوا من 
أن هذه الوسائل تستخدم من أجل تحقيق السلام» 
وأنبا لا #خصص للركض والاندفاع نحو الحرب0 , 

وهكذاء فقد أصبح السلام اليوم شاناً عالمياً بهم 
ليس فقط الدول ولمنظمات الدولية والاقليمية. بل 
أيضا يهم الأمم والشعوب. فهو عملية دينامية 
تستوجب النضال الدائم من أجل تحقيقه على اعتبار 
أنه عملة لم تكتمل بعد2©. 

وفي ظل الظروف الراهنة لتطور السياسة الدولية, 
هل يقع السلام فقط على عاتق الأمم المتحدة كأداة 
رئيسية لضانه؟ وهل يقوم فقط على احترام قواعد 
وأحكام النظام والقانون الدولي؟ يقول «فروند» ان 
«السلام لا يقوم فقط على النظام القانوني. بل له 
أيضا أساسه في ميزان القوى. سواء أكان على صعيد 
السلام الداخلي أم السلام بين الدول. 0 و[ بالتالي] 
يجب التفاوض دائا حول السلام . .. ونجب حمايته 
باستمرار. [من هنا] تبرز الميزة الثانية. وهي الأمنء.ٍ 
[حيث] العيش بسلام يستدعي العيش أيضا 
بأمان. . . ولهذا كانت البشر والمجتمعات تبحث دائا 
عن ملجأني الغابات والمغاور. وبنواالأسوار 
والحصون حول مساكتهم. وشيدوا القصور والقلاع 
والتحصينات. وحددوا بلدانهم . بالنتيجة وفاق وأمن 
هما شرطان لا ينفصلان لحاية السلام» !83 

وعليه. فمن أجل ضمان السلام الخارجي أو الأمن 
أبرمت الشعوب موائيق ومعاهدات واتفاقيات مع 


جيراتها. 6 إذ ليس أفضل من هذه الأمور حتى الآن 
لصيانة وحماية السلام0" , 


ولكن الوثيقة الخضراء الكبرى بوصفها وثيقة 
لحقوق الإنسان كإنسان وليس كليبي أو أجنبي . . . 
تتخطى من بعيد» وتتعدى ميزان القوى والاتفاقيات 
والمعاهدات لحاية السلام . إن إنسان الوثيقة الخضراء 
يؤمن بالسلام ويعمل له. على أساس أنه حق من 
حقوقه الملزمة له ولغيره. إن حماية السلام لا تنبع من 
الاتفاقيات التي يختتم بها «فروند» تحليله في 
سوسيولوجية النزاع» بل تنبع من الإنسان ذاته بفعل 
ايمانه بالسلام الذي هو الكفيل بتحقيق رخاء ورفاهية 
الأمم والأفراد. وبالتالي جعلت الوثيقة السلام حقا 
من حقوق الإنسان يقترب من الحقوق الطبيعية أو 
يتعداها. إن بناء السلام وتشييده يرتبط بالنضال من 
أجل إقامة الديمقراطية في المجتمعات. ووضع حد 
لشقاء الإنسان واستغلاله. ولا يتحقق إلا بتعميم 
الديمقراطية المتلازمة مع السلام ‏ وحمايته لا نتم إلا 
من خخملالها. وعلى هذا الأساس يعمل المجتمسع 
الجماهيري على إشاعة الديمقراطية والسلام 
الديمقراطي , ويدعو إلى مجتمع الفضيلة والقيم النبيلة 


وإلى تقديس المثل والقيم الإنسانية تطلعاً إلى مجتمع 
إنساني بلا عدوان ولا حروب ولا استغلال ولا 
إرهاب لا كبير ولا صغير, «كل الأمم. والشعصوب». 
والقوميات لها الحق في العيش بحرية وفق اختياراتهاء 
وها حقها في تقرير مصيرها. . . » هذا ما جاء في البند 
رقم 16 من الوثيقة التي لم تكتف ببذاء بل اعتبرت أن 
«ابناء المجتمع الجماهيري, يرفضون التفرقة بين البشر 
سبب لونهم أو جنسهم. أو دينهم » أو ثقافتهم» . كا 
ورد في المادة رقم 17 منها. 

لقد ربطت الوثيقة مبدأ السلام ممبدأ الحرية ومبدأ 
الكفاح الجماعي للشعوب. ففي بندها رقم 18 نصت 
على أن «ابناء المجتمع الجاهيري . يحمون الحريةء 
ويدافعون عنهبا قِ أي مكان من العالم, ويلاصروت 
الملطهدين من أجلهاء ويحرّضون الشعوب على 
مواجهة الظلم. والعسف والاستغلال. والاستعهار 
ويدعونا إلى مقاومة الامبريالية, والعنصرية. 
والفاشية. وفق مبدأ الكفاح الجباعي للشعوب ضد 
أعداء الحرية)5ة , 


الحواني 


إشارة الحطوط لا. وتحدر الملاحطة إلى أن عدد القرارات أو الإعلادات الصادرة عنى الجمعية العامة لهيئة الأمم والمتعلقة بالسلام 
وبرع السلاح. بلغ حتى عام 1982 ما يقارت من 9 اعلانات. وبلع عدد الاتفاقيات لمتعلقة بنزع السلاح والحد ممه ما يقارت 
العشر اتفاقيات حتى عام 1980 . هدا بالإصافة إلى أعمال لجمة برع السلاح التي أنشأها مجلس الامن مذ عام 1946 والتي دعت 
إلى عشريتيى لنزع السلاح سذ ٠1970‏ والموافقة على تأسيس جامعة من أجل السلام في عام 1980 في سان جوزيه ‏ كوستاريكنا - 
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والنتيجة . فكفاح البثرية هو الذي صاغ الجاهيرية والكتاب الأخضر». 
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ملف 2 . حقوق الانسان العربي (ب) وثيقة وشهادات 


الوثيقة الخضراء الكبرى 
لحقوق الانسان في عصر الجماهير» 


بسم الله 

إن الشعب العربي الليبي المجتمع في المؤتمرات الشعبية الأساسية إذ يستلهم البيان الأول لثورة الفاتح العظيمة 
عام 1969 م التي انتصرت للحرية على أرضه انتصاراً نهائيا ويسترشد بما ورد في الإعلان التاريخي لقيام سلطة 
الشعب في الثاني من مارس 1977 م الذي فتح عصراً جديداً يتوج كفاح البشرية على مر العصورء ويعزز سعيها 
الدؤوب نحو الحرية والانعتاق. 

واهتداء منه بالكتاب الأخضر دليل البشرية نحو الخلاص النبائي من حكم الفرد والطبقة والطائفة والقبيلة 
والحزب. ومن أجل إقامة مجتمع كل الناس الأحرار المتساوين في السلطة والثروة والسلاح. 

واستجابة للتحريض الدائم للثائر الأعمي معمر القذافي صانع عصر الجاهير الذي جسد كر ومعاناته آمال 
المقهورين والمضطهدين قِ العالمء وفتح أمام الشعوب أبواب التغيير بالثورة الشعبية أداة تحقيق تحقيق المجتمع الجماهيري . 

وإيماناً منه بأن حقوق الإنسان الذي استخلفه الله ف الأرض ليست هبة من أحدء وأن لا وجود لا في مجتمعات 
العسف والاستغلال» وأنها لا تتحقق إلا بانتصار الجماهير على جلاديها واختفاء الأنظمة القامعة للحرية فتقيم 
سلطتها ويتعزز وجودها على وجه الأرض عندما يسود الشعب بالمؤتمرات الشعبية. فلا ضهان لحقوق الإنسان في عالم 
فيه حاكم ومحكوم. وسيد ومسود. وغني وفقير. 

وإدراكاً بأن الشقاء الإنساني لا يزول» وحقوق الإنسان لا تتاكد إلا يبناء عالم جماهيري تمتلك فيه الشعوب 


(#) مؤتمر الشعب العام بالجاهيرية العربية الليية الشعمية الاشتراكية العطمى . صدرت بمدينة الليضاء يوم الأحد في 27 من شوال 
7 و. رالموافق 12 من شهر الصيف (يوبيو ‏ حزيران) 1988 م. 
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السلطة واسكروة والسلاحء وتختفي فيه الحكومات وا خيوش » وتتحرر فيه الجماعات والشعوب والأمم من خطر 
الحروب فق عالم يسوده السلام والاعرام والمحبة والتعاون. 
إن الشعب العربي الليبي تأسيساً على ذلك وأخذاً بما جاء في قرارات المؤتمرات الشعبية القومية والأممية في 
الداخل والخارج مسترشداً بقول عمر بن الخطاب «متى استعبدتم الناس وقد ولدتهم أمهاتهم أحرارأ» كأول إعلان 
في تاريخ البشرية للحرية وحقوق الإنسان» يقرر إصدار الوثيقة الخضراء الكبرى لحقوق الإنسان في عصر المجاهير 
وفقاً للمبادىء التالية : 
- انطلاقاً من أن الديمقراطية هي الحكم الشعبي وليست التعبير الشعبي. يعلن ابناء المجتمع الجماهيري أن 
ا ا ولا تمثيل في المؤتمرات الشعبية واللجان الشعبية. 
أبناء المجتمع الجماهيري يقدّسون حرية الإنسان ويحمونها ويحرّمون تقييدها.» فالحبس فقط لمن تشكل حريته 
0 أو فساداً للآخرين. وتستهدف العقوبة الاصلاح الاجتماعي وحماية القيم الإنسانية ومصالح المجتمع ‏ ويحرم 
المجتمع الجماهيري العقويات التي عمس كرامة الإنسان وتضر بكياته كعقوية الأشغال الشاقة والسجن الطويل 
الأمد كا بحرم المجتمع الىاهيري الحاق الضير بشخص السجين ماديا أو معنوياً ويدين المناجرة به أو إجراء 
التجارب عليه والعقوية شخصية ة يتحملها الفرد جزاء فعل مجرم موجب لماء ولا تنصرف العقوبة أو آثارها إلى 
أهل الحاني وذويه. ولا تزر وازرة وزر أخرى. 
ابناء المجتمع الجماهيري أحرار وقت السلم 5 التنقل والإقامة . 
أبناء المجتمع الجماهيري يحرمون العمل السري واستخدام القوة بأنواعها والعنف والارهاب والتخريب 
ويعتيرول ذلك حيابة لمثل 3 لثل وقيم المجتمع الجماهيري الذي يؤكد سيادة كل فرد في المؤتمر الشعبي الأستاتى: ويضم.ن 
حقه يي التعبير عن رأيه علنا وني الهواء الطلى. ويسدذول العنف وسيلة لفرض الأفكار والآراء. ويقررون الحوار 
الديمقراطي أسلوباً وحيدا لطرطي ويعتيرود التعامل المعادي للمجتمع الجماهيري مج أية جهة أجنبية وبآأية وسيله 
مس وسائل خيانة عظمى للمجتمع 
7 ابتاء المجتمع الجماهير أحرار في تصرفاتهم الخاصة. وعلاقاتهم الشخصية. ولا يحى لأحد التدخل فيها إلا 
إذا 0 أحد أطراف العلاقة أو إذا كان التصرف أو كانت العلاقة ضارة بالمجتمع أو مفسدة له أو منافية لقيمه 
ايناء المجتمع الجماهيري يقدّسون حياة الإنسان ويحافظون عليها. وعاية المجتمع الجماهيري إلغاء عقوبة 
0-6 وحى يتحفقى ذلك يكون الإعدام فقط لمن تشكل حياته خطراً أو فساداً للمجتمع. وللمحكوم عليه 
قصاصاً بالموت طلب التخفيف أو الفدية مقابل الحفاظ على حياته. ويجوز للمحكمة استبدال العقوبة إذا ل كل 
دلك ضاراً بالمجتمع أو منافياً للشعور الإنساني. ويديئون الاعدام بوسائل بشعة كالكرسي الكهربائي والحقن 
والغازات السامة . 
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10 أبناء المجتمع الجماهيري يحتكمون إلى شربعة ة ذات أحكام ثاتة لا تخضع للتغيير أو التبديل وهي الدين أو 
العرف. ويعلنون أن الدين إيمان مطلق بالغيب وقيمة روحية مقدسة خاصة بكل إنسان عامة لكل الناس. فهو 
علاقة مباشرة مع الخالق دون وسيط ويحرم المجتمع الجماهيري احتكار الدين واستغلاله لوثارة الفتن. والتعصب. 
والتشيع . ا والاقتتال. 

1- يضمن المجتمع الى اهيري حىقى العمل فالعمل 9 وحقى لكل ره فيا حاو جهده بمفرده أو شرأكة مع 
الناتجة عن الجهد مقدسةٍ ان لاتمس إلا للمصلة العامة ولقاء تعويض عل وأبناء المجتمع الحى شري ا 
من ربقه ه الأجرة . وتأكيداً لحق الإنسان في جهده وإنتاجه. فالذي ينتج هو الذي يستهلك , 

2 ابناء المجتمع الجماهيري أحرار من الاقطاع . فالأرض ليست ملكا لأحدء ولكل فرد الحق في استغلالها. 
للانتفاع بها شغلا وزراعة ورعيا مدى حياته. وحياة ورثته في حدود جهده. وإشباع حاجاته , 

3 أبناء | لمجتمع الجماهيري أحرار من 00 فالبيت لساكنه. ولليت حرمة مقدسة, على أن تراعي حقوق 

يي 00 508 ويكفل ا 0 اه مستوى ضحيا منظووا 
وصولا إلى جتمع الأصحاء ء يضمن رعاية الطفولة والأمومة وحماية الشيخوخة والعجرة ة فالمجتمع الجماهيري و من 

لذو له 

5 التعليم والمعرفة حق طسعى لكل إتنسانل. فلكل إسبان الحقى ِ اختيار التعليم الدي يناسيهى والمعرفة الى 
تروقه دون توجيه أو إحبار. 

المجتمع الجماهيري مجتمع المصيلة. والقيم النبيلة يقدّس المثل والقيم الإبسانية تطلعا إلى محتمع إنساني بلا 
عدوان,. ولا حروب»ء ولا استغلال. ولا إرهاب. لا كبير فيه ولا صغير. كل الأمم. والشتعوب والقوميات لما 
الحق في العيش بحرية وفق احتياراتهاء وها حقها في تقرير مصيرهاء وإقامة كيانها القومي. وللأقليات حقوقها ني 
الحفاظ على ذاتها وتراثهل ولا يحور قمع تطلعاتها المشر وعة. واستخدام القَوة لإذايتها 5 قومية أو قوميات أخرى . 
الترائط. والتماسك. والوحدة. والألفة. والمحبة الأسريةء والقبيلية. والقومية. والإنسانية. ولدا فإنهم يعملون من 
أجل إقامة الكيان القومي الطيعي لأمتهم. ويناصر ون المكافحيى من أجل إقامة كياناتهم القومية الطيعية. وأنناء 
المجتمع الجماهيري يرفضون التفرقة بين البشر مسبب لومهمء أو جنسهم. أو دينهم. 5 ثقامتهم . 
أجلهالء ويحرّضون الشعوب على مواجهة الظلمء والعسف. والاستغلال. والاستعمار. ويدعونبا إلى مقاومة 
الاميريالية. والعنصرية؛ والفاشية وفق مبدأ الكفاح الجماعي للشعوب ضد أعداء الحرية. 


١‏ - المجتمع الجماهيري مجتمع التألقء والإبدا اع. ولكل فرد فيه حرية التفكير. والبحث. والابتكار ويسعى 
0 الجماهيري دابا إلى ازدهار العلوم , وارتقاء الفنون والآداب وضان انتشارها جاهيرياً فعا لاحتكارها. 
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0- إن ابناء المجتمع الحاهيري يؤكدون أنه من الحقوق المقدسة للإنسان أن ينشأ في أسرة متماسكة فيها أمو. 
وأبوة وأخوة. فالإنسان لا تصلح له ولا تناسب طبيعته إلا الأمومة الحقة والرضاعة الطبيعية فالطفل تربية أمه. 

1- إن ابناء المجتمع الجماهيري متساوون رجالاً ونساء في كل ما هو إنساني, ولأن التفريق في الحقوق بين 
الرجل والمرأة ظلم صارخ ليس له ما يبرره» فإنيم يقررون أن الزواج مشاركة متكافئة بين طرفين متساويين لا يجوز 
لأي مهنا أن سبع 00 برغم إرادته أو يطلقه دود اتفاق ارادتيهماء أو وفق حكم محاكمة عادلة؛ وأنه من 

2 ابيناء المجتمع 0 يرون في خدم المنازل رقيق العصر الحديث وعينداً لأرباب عملهم, لظم 
وضعهم قانون. ولا يتوافر لهم ضان وحماية؛ يعيشون تحت رحمة مخدوميهم ضحايا للطغيان ويجبرون على أداء مهنة 
مُذْلَة لكرامتهم ومشاعرهم الإنسانية تحت وطأة الحاجة وستعنا للحصول عللى لقمة العيش» لذلك يحرم 0 
الجماهيري استخدام خدم المنازل فالبيت يخدمه أهله . 

3 ابناء المجتمع الجماهيري يؤمنون بأن السلام بين الأمم كفيل بتحفيق الرخاع والرقاهية, والوئام , ويدعون 
إلى إلغاء تجارة السلاح. والحد من صناعته لما يمثله ذلك من تبديد لثروات المجتمعات. وإثقال لكاهل الأفراد 
الشامل, وإلى تدمير المخزون منها. ويدعون إلى تخليص اليشرية من المحطات الذرية وخطر نهاياتها . 

5 أبناء المجتمع الجاهيري يلتزمون بححاية مجتمعهم. والنظام السياسي القائم على السلطة الشعبية فيه. 
والحفاظ عل قيمه. ومبادثه. ومصالحه. ويعترول الدفاع الجماعي سبيلا لحايتهع والدفاع عنه مسؤولية كل مواطن 
فيه ذكراً كان أو أن* نثى فلا نيابة في الموت دونه . 

6 - إن أبناء المجتمع الجاهيري يلتزمون بما ورد في هذه الوثيقة؛ ولا يجيزون الخروج عليها. ويجرمود كل فعل 
وحرياته الواردة فيها. 

7- إن أبناء المجتمع الجماهيري وهم يقدمون باعتزاز للعالم الكتاب الأخصر دليلاً للانعتاق. ومنهاجاً لتحقيق 
ال حرية. يبشرود ا لجاهير بعصر جديد تنهار فيه النظم الفاسدة. ويزول فيه العسفت: والاستغلال. 


ع ا 
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ملف 2 . حقوق الانسان العربي (ب) وتيقة وشهادات 


الصورة القاتمة للحرية والديمقراطية في عالمنا الراهن هي 
ثيقة الخضراء حاجة ملحة 


الوثيقة 


أبناء المجتمع الجماهيري يقدّسون حرية الإنسان 
وحمونها. 5 ٠‏ (المادة الثانية من الوثيقة الخضراء). 


تقرأ هذه الكلمات. فيحملك الفرح إلى دنيا 
الحلمء يوم كانت الحرية والديمقراطية شعارات تلهب 
الحناجرء وتدفع المئات من الناس للتضحية بأرواحهم 
على مذبحها وفي سبيلها. 

ولكن أين نحن منها الآن؟ تعود إلى نفسك» 
فتجتاحك الأحزان وأنت ترى الحريات ترسف في 
الأغلال. ويعتريك الذهول وأنت تراقب أقول نجم 
حركات التحرير في عصر الاستعمار الجديد» وسيادة 
علاقات الموة. 

ريما كانت هذه الصورة القاتمة. هي الى جعلت 
من «الوئيقة اخضراء» أمراً ملحا فالحضارة الإنسانية 
وصلت اليوم إلى منعطف خطير. وليس بمقدور 
الإنسان. أي إنسان. أن يتصور الشكل الذي يتجه 
إليه العالم ف ظل الفوارق الى تزداد كل يوم وي 
ظل اتجاهات السيطرة على المستوى العالمي. وني ظل 
النمو والتطور غير المتكافىء ما بين الدول الغنية والتي 
تتحكم بمصير الشعوب وما بين الدول الفقيرة التي 
تغرق في الفقر والاستغلال والاضطهاد. 

ولا تكمن الفوارق في كمية الموارد التي تتمتع بها 
هذه الدولة أو تلك وإنما في الحدود الإنسانية لقيمة 
المفرد الخاصة, إذ د تصبح مفاهيم الحرية والمساواة 
والعدالة» لا تعنى 0 أي إنسان, بالمطلق. بل 
إنسان العالم المتقدم, إنسان الدول التي تتحكم بمصير 
العام باكمله. فالحرية هي حرية الأقوياء. والرغبة في 
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السيطرة أدّت إلى الفصل الحاد ما بين الحكام 
والمحكومين, وبانت كلمة حقوق الإنسان لا تحمل 
مضموناً متساوياً لجميع الناس . 

لقد أصبيحت معادلة الأقوياء تقيم العدالة على 
أنقاض الظلم. فحقوق إنسانٍ ما في عام الأقوياء تنتج 
استبعاد حقوق إنسان آخر في عام الضعفاء. وطبق 
ذلك على مستوى العالم تَرَّى أن الأقوياء الحاكمين 
يتمتعون بجميع الحقوق بينما أصبحت الشعوب 
الضعيفة م دون أية حقوق» فا يزال الأفارقة 
يقتلون كالأغنام في الشوارعء ولا يزال أطفال 
فلسطين ونساؤها وشيوخها يُقتلون كل يوم على يد 
العنصريين اليهود الصهاينة. ففى ظل علاقات القوة 
لا مكان للمفاهيم المجردة التي أنتجتها الحضارة 
الحديئة .. 

هكذا يبرز التناقض الرئيسى الآن بين الحكام 
والمحكومين. وإذا كان مفهوم حقوق الإنسان قد 
وجد لإيجاد مساحة من التصالح بيههاء فإن هذا 
التصالح قد تم تدميره بواسطة علاقات القوة التي 
تستند إلى السلطة والثروة والسلاح. ولا يمكن عودة 
الوثام بينبما إلا بإزالة هذه العلاقات . 

ولكن كيف الشببل إلى ذلك؟ 

تقدم الوثيقة الخضراء المستندة إلى الكتاب 
الأخضر. سبيال لذلك: «انطلاقاً من أن الديمقراطية 

هي الحكم الشعبي وليست التعبير الشعبي. يعلن 
أبناء المجتمع الجماهيري أن السلطة للشعب, يمارسها 
مباشرة. . .» (المادة الأولى من الوثيقة الخضراء). 
هكذا تزول المسافة الفاصلة بين الحكام والمحكومين 


عير إلغاء التناقض وإزالة علاقات القوة التى تستند 
إل السلظة بالدرحة الأول فنإذا كتانت مارسة 
السلطة المباشرة والاشتراك في ممارستها ما بين جميع 
أفراد الشعب قد ألغت التناقض ما بين الحكام 
والمحكومين فإن الاشتراك في إنتاج الثروة. وفي 
امتلاكها. شرط أسامي لإلغاء أثرها في إعادة إنتاج 
علاقات القوة الى تساند سلطة الحكم والتحكم. 

أما الاشتراك في امتلاك السلاح واستخدامه فإنه 
شرط ضروري لعدم تسلط الأقوياء على الضعفاء. 
فالمساواة ف حق الامتلاك وفي واجب الدفاع عن 
الأرض والأوطان يحيل قوة السلاح إلى نقطة الصفر. 
ويلغي بالتالي مفاعيل القوة التى يستند إليها مبدأ 
الفصل بين الحكام والمحكومين . 


إن الاعتراف بحقوق الإنسان غير كاف للحصول 
على هذه الحقوق. فالمهارسة السياسية المستندة إلى 
القانون تتعرض للانتهاك دائياً من قبل الحكام 
والأقوياء لأن تطبيق القانون أيضا يخضع لعلاقات 
القوة. فا هو ضروري إذن؛ هو إيجاد الوسائل 
الحقيقية لإزالة أسباب التسلط والاستغلال» ولن يتم 
ذلك إلا بالرجوع إلى الشكل الأرقى للاجتاع 
الإنساني. حيث الأرض ليست ملكا لأحد. وحيث 
الحق في الحياة الكريمة اللائقة حق مقدس لجميع أفراد 


المجتمع . 


د. فهمية شرف الدين 


إن الوثيقة الخضراء تقدم نموذجاً تتواصل فيه الثورة 
مع الاصالة وقيم الاوائل 


كناف التزنو رساديا + افيا ميل إل التحتواة 
والتفوس في انكسارها تعاقر المزيمة المرة.. والجسد 
العربيّ ليس كامل الصحة, ومثله الرمرٌ قد شاخ قبل 
جرحها العميق. تحجبها الرياح السموم. ويعسث مها 
المؤتشيون من صغار المَوم وسدنة الخيانة والراقتصين 


لعن جدهم ذلك الذي افتعلوه. وليس زمانهم 


الشعب وزمانه؛ لا ينفك يشم بالرموزء تنهض من 


أوانه . , 
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الركام وتقود زمام التاريح . في دورته نحو النصر. 
فتمة ميدان وسيح يفضي إلى هذا الطريق. ولكنه 
محفوف بالخطر, والتحدي هو الخطوة الأولى فيه. . 
على أن كبار النفوس قد أبوا إلا خوض صعابه 
والاندراج في مساره الطويل. والدور لا يكتسب 
جدواه خارح التضحية والعطاء. والقيادة تفتقد فعلها 
والفاعلية؛ إن لم تكن قيادة الشعبء ملتحمةً مع 
الرمز. ومجسدة الإرادة الواحدة, الداعية إلى مجتمع 
عادل. قومى في الشوية. إنساني في النظرة الشمولية 
السمحة. . متصلٌ فيه التراث مع حركية التغيير. 


الإنسانية على الحرية والمساواة وتعميم المعرفة ورفضص 
الإقطاع وشتى ألوان الاستغلال والتمييز والعبودية. 
قلا عرمية ل سنا قينا اللسمين خحارت الإطار 
الإنساني. ولا حرية, إن لم تكن نابعة من إرادة 
الشعب وحقه في التعبير والمشاركة والاكتفاء. والثورة 
دك فا تلظريا + وى اللذولة فيه إل الخرلة 
والانتشار الأفقي على صفحة المكان. وإنما هي فعلٌ 
متكامل) تعمد ترعقهاء كدولة من الشعبء 
وتتيح لهء كفكرة. ممارسة دوره الطيعي في قلب 
المجتمع وليس على الهامش منه. وفقاً للمقولة «شركاء 
لا أجراءي. ممايؤدي إلى تحصين هذا «المجتمسع 
الجماهيري). ويكبيت السلطة. شرعيتها المطلقة. 
معملة بلضاللات الشعب الذي يلتزم تلقائياً بالدفاع 
عنهاء التزامه بالدفاع عن وجوده ودوره وكيانه . 

إن وثيقة حقوق الإنسان في« المجتمع الجماهيري1. 
تقدّم نوذجاً تتكامل فيه عناصر الثورة الجذرية 
والشاملة والمتواصلة مسع قيم الإسلام وغط الأوائل . 
ففي هذا الموروث. تكمن الصيغة الأولى لحقوق 
الإنسان التي انتحلها الغربٌ ونسبها إليه. ومن 
البداهة إن الشعارات الثلاثة (الحرية والمساواة 


3 


2# 
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والإخاء) المدوية 5 أرجاء العالم الحديث,. قد جرى 
التداول مها قرلا وفعال في الإسلام الأول. ولكن دون 
أن تكون موجهة لفئة معينة. وإنما كان جلها العالم 
والإنسانية؛ وذلك خلافا لشعارات الغرب 
الاستعاري الذي هدر حقوق الإنسان خارج 
حدودهء ولم يزل هاجسا بالشمال المترف والجنوب 
الفقين حيث تتفاوت «الحقوق» على نحو ذريع بين 
المكان والآخر. 
ولعل هذه الوثيقة. تكتسب مصداقيتها. في تلك 
النظرة الشاملة التى تتخذ طابعاً رسالياً. في التأكيد 
على أن حقوق الإنسان وحدة لا تتجزأفي هذا العام 
الرحب» تلك المصداقية الي تكرمن يونا قِِ المنحى 
السيامي والحضاري للجماهيرية., وهي تتصدى 
لدورها القومي المح على مستوى الأمة العربية؛ 
ودورها المي الرحب. على المستوى العالمي. مثبتةً 
تبنيها إلى حد الالتزام المطلق. للمشروع الوحدوي 
العربي. ودعمها 0 لمختلف حركات التحرر 
الوطني. والأخذ بيد المقهورين والملضطهدين 
والرازحين تحت الظلم . 
د. ابراهيم بيضون 


3 


ملف 3 . أبحاث ومراجعات 


الحرية 


اشكالية تاريفية 


ملإزمة لوجداننا المعارم 


(أ) - مدخل: 

تكاد الساحة العربية تختنق اليوم بالطروحات 
المتعددة, قديمة كانت أم حديثة, وهي في معظمها 
ليست مستجدة بل متجددة في مظاهر مختلفة. ولا 
يمكن الولوج في معالجة هذه الطروحات وجعلها 
مسائل أو مشاكل أو إشكاليات اعتباطاء على اعتبار 
أن أي تأطير ذهنى ها يجب أن يكون مرتبطاً بالحالة 
العملية الدافعة.' 

لمادا هذا الازدحام في الطروحات المتعددة؟ وما 
الذي استجد؟ وما هي العوامل التي تجعلنا اليومٍ 
بالذات ولبضع سئوات خلت تطرح مثلا لا حصرا 
مشاكل الحرية والديمقراطية وحقوق الإنسان في الوطن 
العربي» بالإضافة إلى كثير من الأمور التي لا مجال 
لذكرها الآن. ١‏ 

هل إن الواقع العيني هو الذي يفرض نفسه علينا 
ويثير فينا هذه المسائل» وهو في الحقيقة واقع مستمر 


(#) معهد العلوم الاحتاعية ‏ الجامعة اللبنابية ‏ بيروت. لمنان. 
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د. سميح دغيم*" 


قد اختلفت أو تطورت في اتجاه معين. 

قد يختلف الشكل الذي تتمظهر فيه المسائل وقد 
تتغير المصطلحات المستعملة في هذا الإطار. لكن 
المغمون بقي هوهو منذ ألف سئة ونيف. وإن 
تداخلت فيه بعض المعمطيات الي أغنت النقاش 
وجحعلته متشعباً وحولت المسائل إلى إشكاليات بعد أن 
كانت يجرد مشاكل. ٠‏ ونعني بالإشكالية هنا يجموعة 
القضايا النظرية التي نعالجها في الوقت الحاضر والتي 
تعني لنا توترأ معيناً يدفعنا إلى معالجتها. هذا التوقر 
وعدم الاتزان هو الذي يحول بيننا وبين إيجاد نظرية 
معينة لحل كل هذه المسائل . 

بهذا الاعتبار الذي تقدم سنحاول معالحة ا موضوع 
الذي طرح علينا في الأساس وهو تحت عنوان «الرق 
والسخرة جرائم - حقوق الإنسان في الوطن العربي». 
ضمن إطار أشمل وهو: الحرية إشكالية تاريخية 
ملازمة لوجداننا المعاصر. 


(ب) ملاحظات منهجية : 

1 ليس طرحنا هذه المسألة عمل اعتباط ولا 
نتيجة تصادف أو إتفاق بل هو طرح مدبر ومهيّأ له 
التخطيط لإشادة نتاج فكري شامل (نظريات) على 
أسس وأر كان مستمدة من الواقع العيني المعيوش قديما 
وحديثا. 

2- إن التأطير التاريخى للمسألة أمرٌ ضروري. 
وإذا كان لكل عصر موضوعاته التي تعنيه قبل 
سواهاء وله منهجيته الخاصة في البحث والتعليل» 
فإن الفكر هو نتيجة حركة تطورية تصاعدية متفاعلة 
بعلاقة جدلية مستمرة الاتساق. وعليه فإن 
الطروحات القكرية ومناهج البحث التي آل إليها 
عصرنا الحاضر ناحمة عن تعمق الفكر بموضوعات 
التراث. بحيث تكون هذه الطروحات نابعة من 
التراث وهى دفق استمراري متصل يعى هذا التراث 
وموضوعاته بمضاءات جديدة . ْ 

3 - إن اهتمامات الإنسان المعاصر اليوم (الغربي 
والعربي) ترتد أصلا إلى التركيز على إنسانيته 
ومعيارات هذه الإنسانية. وهو وأن وعى أنه مرتبط 
بتراث كبيرء فهو يرى أن وجدانية تراثه لا تعني 
الاستغراق الكامل في قوالب وعقلية السلفيين» بقدر 
ما تعنيى رؤية إنعكاسية تستغرق القسمات الفكرية لهذا 
التراث والمعياريات المتحكمة به. فإنسان اليوم م يعد 
مهتم إلا بتحقيق ذاته في هذا العالم من خلال العمل 
الذي يقوم به. فالعلم ف خدمة العمل وبقدر ما 
يتسع العمل يجب أن يتسع العلم. كل ذلك يبقى 
نسسبيا بالنظر إلى العالم والمعلوم . 

هذا الاهتمام بالإنسان وبالمعيارات المتحكمة قِ 


افيف 
جميل ‏ مركر دراسات الوحدة العربية ‏ ديروت 86 . 
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علاقاته مع الآخرين, بدأ يتأطر في مفاهيم وقوانين 
وأنظمة كانت بعض بوادرها قد ظهرت مع الاعلان 
الذي ظهر بعد الثورة الفرنسية (اعلان 2)1789. وبعد 
اعلان استقلال أميركا (1776) ومن ثم مع فلسفة 
الأنوار وفكرة الحرية والقانون الطبيعي . إلى أن تم 
الاعلام العالمي لحقوق الإنسان في أيلول / سبتمبر 
8 والذي بقى مجرد توصيات حتى صدور العهود 
الملزمة قانونياً في أيلول / سبتمبر 1966 وهي : 

- عهد دولي خاص بالحقوق المدنية والسياسية . 

-عهد دولي خاص بالحقوق الاقتصادية والاجتماعية 
والثقافية . 

- بروتوكول اختياري متعلق بالعهد الخاص 
بالحقوق المدنية والسياسية. هذا على الصعيد العالمىء 
وأما على الصعيد العربي فقد انشكت المنظمة العربية 
لحقوق الإنسان وتفرعت إلى لحان متعددة في بعض 
الأقطار العربية©. 


(ج) في طرح المسألة : 

إن ما يحدث في واقعنا اليوم من خلال سلوكنا 
العملي اليومي يعبر عن المأزق الذي نعيش. إن حالة 
الاهتراء وعدم الاتزان والاضطراب كأنها أمور ليست 
بنت اليوم» بل هي متغلغلة في الوجدان التاريخي وإن 
تمظهرت بأطر وحدات جزئية جديدة. إن اهتهام 
الإنسان العربي اليوم كما سبق وذكرنا يرتد إلى التركيز 
على إنسانيته ومعيارات هذه الإنسانية هذا التركيز يبدو 
من الجهد العملي الذي يبذله في سبيل التوكيد على 
ذاته وهويته 0 عقبتين أساسيتين تعترضانه . 

العقبة الأولى: وهي عقبة عملية تتمثل في مجال 
الفعل الإنساني وما يصادقه من علاقات قائمة تجعله 


يراحع هاكتاب. المواثيق الذولية لحقوق االإنسان دار الطليعة ‏ بيروت 19481 وكتاب حقوق الإنسان يي الوط العرني - حسين 


في موقع الصراع والضياع معها. قفي المسألة 
السياسية يجد نفسه حارج إطار المشاركة في القرار. 
وفي المسألة الثقافية يجد نفسه في غربة عن ال هوية 
الأساسية التي ينتمي إليها. 

وفي المسألة الاجتاعية والحقوقية يحجد نقسه 
مضطهداً باسم القانون ومشاريع التنمية . كل هذه 
الأمور هي التي تثير في إنساننا العربي اليوم تساؤلاته 
وهي الي توسع أفاق علمه. 

العقبة الثانية: انطلاقاً من العقبة العملية يجد 
الإنسان العربي نفسه أمام مجموعة مضطربة من 
المعطيات النظرية (العلم) التي يرتد إليها للبحث عن 
إسناد فكري لواقعه العمليء أو لنقل لوسطه الذي 
يتحرك فيه وبه. هذا الوسط الموضوعي كيف يمكن 
فهمه؟ هل يكون ذلك بارجاعه (من حيث المضمون) 
إلى مجموعة المعطيات الثقافية والاجتماعية والسياسية 
والانتروبولوجية والتي أصبحت تشكل مجموعة الصيغ 
المطروحة عليه . وهل باستطاعة هذه المعطيات تأمين 
الملاءمة والموازنة بينه وبين واقعه؟ 


إن العقبة العملية الأولى التي تحدثنا عنها هي التي 
تشكل الدافع العمل وهي التي تشير التساؤل» بينم) 
تشكل العقبة الثانية المأزق الذي يجب معالحته. وبين 
العقبتين يقع ضياع الإنسان العربي الذي اخختزن 
معطيات ظن أنها نظريات محورية معدَّة ومهيأة له 
ليختزنها ومن ثم يحقق من خلالها طموحاته. من هنا 
كان اصطدامه بها لأنها لم تنزع به نحو الاستقرار بل 
قادته إلى التوتر على الصعيد العملي وجعلته جارج 
دائرة ل . وبالتالي فهو يسعى 
اليوم إلى كسر هذه الحلقة (التعارض ما بين النظري 
والعملي) من خلال طرح نقسه فكرامشاركاني 
العمل. فكر يستتبع حركة أن لم يكن هو هذه 
الحركة. من هنا يبدو الربط ما بين جزئيات العمل 
وكليات النظر. المأزق هو في المفهوم النظري . 
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(د) ‏ الحرية اشكالية تاريخية ملازمة لوجدانتا 
المعاصر . 

يبدو للوهلة الأولى أن العنوان متشعب ويضم في 
حد ذاته عدة تساؤلات حول المفاهيم الواردة فيه. ال 
أننا تبسيطاً للأمر نورد بعض المفاهيم الواردة بشكل 
سريع بحيث لا مجال للتوسع بها ضمن هذه المقالة. 

- الأشكالية : : وعنينا بها كما تقدم محاولة لصياغة 

نظرية حول معطى معين شكل ويشكل في تاريخنا 
مجموعة توترات ونزوعات لم تتأطر في مفهوم محدد 
للعادين: 

التاريخية: وقد أوضحنا قصدنامتهيا في 
الملاحظات الممهبجية التي تقدمت. 

الوجدان : إن قصدنا بالوجدان هنا ليس حالة 
من أحوال الفكرء بل بكونه فعلا يتجه نحو الموضوع . 
والوجداتي من مصدر وجد وجودا ووجداناء وكل 
ذلك بمعنى القصد نحو موضوع خارجي يقع تحت 
القدرة . فالواجد هو القادرء والوجدان هو الاقتدار 
والقدرة9 , 


1 الحرية: 

عوحت مسألة الحرية في أكثر المنتتديات الفكرية, 
وم يمحل بحث في كل الميادين الفلسفية والاجتماعية 
و السياسية دون الاشارة إليها أحياناء أو باعتيادها 
عورا أساسياً. وإذا كان بعض الباحتين2 يعتير أن 
طرح المسألة بحدودها الحاضرة (الطرح الغري 
اللببرالي) يختلف ني الحقيقة عن طرحها في الفكر 
العربي الإسلامي الحديث والقديم لاختلاف الثقافة 
والتاريخ . فإن في الأمر نظر. 

إن الطرح الغربي الليبرالي لمفهوم الحرية في تعميقه 
الفلسفي يرتد في مجمله إلى منحى جديد يركز على 
مفهوم الذات الإنسانية الي تصبو إلى أن تكون هي 
صاحبة الإرادة والاختيار والفعل . ثم يتجه هذا 


الطرح في مرحلة ثائية كما يقول عبدالله العروي إلى 
التركيز على مفهوم «الفردٍ العاقل المالك لحياته وبدنه 
وذهنه وعلمه "ا وأخييراً يتبلور كل ذلك «فقي مفهوم 
المبادرة الخلاقة ومفهوم المغايرة والاعتراض»)9 . 


هذا هو البناء الفكري والتاريخي لمفهوم الحرية في 
الغرب وما وصلت إليه في تحديدها النظري والعمل. 
هى إذن حرية تتناول الفرد الاجنياعى في علاقاته 
بوسطه و«أي الفرد المشارك في هيئة إنتاجية»). هذا 
اليناء يعتيره عبدالله العروي مختلفاً عن تصورات 
الفكر العربي الإسلامي. بحيث أننا نحاول اليوم 
كباحثين ومفكرين أن نقرن تصورنا الغربي لمفهوم 
الخرية باسنادات ترجع إلى تاريخنا الثقاني التقليدي . 
وهذان أمران متباعدان, لأن مباحث أسلافنا في هذا 
المفهوم لم تتعدّ نطاق المباحث النفسانية والميتافيزيقية 
وهي بالتالي متعارضة عما وصل إليه الفكر الغربي في 
تأطيره لمفهوم الحرية السياسية والاجتماعية. بحيث 
ينتج عن هذا الاختلاف في الاهنمامات والنظرة 
اختلاف في المفاهيم . 

إن هذا الأمر صحيح إلى حد ماء فإذا كان الفكر 
الغربي قد توصل إلى حصر مفهوم الحرية اليوم ضمن 
نطاق سياسي اجتماعي (الدولة ‏ القانون) مما سمح له 
انطلاقته الأساسية كانت في التعميق الفلسفي الذي 
يرد الأمور إلى أصوها. لقد كانت انطلاقته في 
الأساس كما ذكرنا تكمن في التركيز على إنسانية 
الإنسان وكيف أنه أصبح اليوم يرى ذاته أصلا من 
أصول العلم والعمل. 

وما نود أن ننبه إليه أن هذه الانطلاقة للفكر 
الغربي في القرنين الثامن والتاسع عشر لم تكن معدومة 

في الفكر العربي الإسلامي القديم . وأن حصر المسألة 
في أها لا يمكن أن تُناقش إلا في الميدان الاجتسماعي 
والسياسي أمر فيه مغالطة كبيرة» وأنهم بذلك يعالجون 
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التتائج فقط دون الرجوع إلى الأصول التي هي في 
أساس المسألة. لقد حاولوا مقابلة النتائج التي توصل 
إليها الغرب في ميدان الحرية السياسية والاجتماعية 
(في الدولة والقانون الوضعي). مع طروحات الفكر 
الإسلامي العربي القديم في مجالي (الفقه 
والأخلاق). فوصلوا إلى نتائج يجب أن يعاد النظر في 
لعفد نسي هؤلاء أن الفلسفة الكلاسيكية. 

وفلسفات القرون الوسطى ف الغرب :0 تكن عام 
مساعداً على ماتوصل إليه الغرب اليوم. وأن 
الانطلاقة الأساسية لتأسيس ما هو حاصل الآن بدأ 
مع الانقلاب الحديث في الفلسفة الغربية منذ عهد 
«كنت» حيث أفرد للفاعلية الإنسانية دور مهم. لقد 
بدات فلسفة القدر (صدهادلا) في الغرب انطلاقاً من 
التجربة الإنسانية المتحققة فعلياًء حيث نظرت إلى 
الإنسان ليس من ناحيته العقلية فقط بل من حيث 
كونه فاعلية . بعد تار اله عتم ر تدل والسواع 
لستلزمات كثيراً ما تفقده فاعليته . وم تعد عبتم 

بالأخلاق. لقد مُقد الأمل في عصرنا لجخا ل 
إنشاء أخلاقية أو البرهان عليها. فالإنسان المعاصر لا 
يتم بالأخلاق أولاً. بل بتحقيق ذاته في هذا العالم في 
ضوء علمه بذاته وبالعالم. فالسؤال الزمنء من أناء لم 
يعد الصيغة المطروحة اليوم بعد أن وعى 1 أن 
ذاته لا تتوكد إل من خلال ما يقوم به من أفعال7 , 


هذه الانطلاقة التي حدثت فى الغرب وقلبت 
الموازين وغيرت المفاهيم » حدثت في تاريخ غ الفكر 
العرى لتكلا وس الك يساور يف ريش 
مكحا فعط أتدعت أن تقش عن متاق الحرية في 
تاريخنا عند الفقهاء فقط. باعتبار أن المنحى الفقهى 
يقابل المنحى الاجتماعي السياسي للحرية اليوم . 
وليس صحيحاً بالمطلق أن الفاهيم التي طرحها علم 


تسعى إلى الملاءمة والموازنة بين القدرة الإلحية المطلقة 
والخضوع الإنساني للها. قد يكون الأمر في معظمه 
كذلك (مواقف الاشعري - الغزالي . . .)» لكن يجب 
أن ننتبه إلى ذلك الموقف الجريء الذي وقفه فريق 
مهم من علاء الكلام (المعتزلة) والذي يشكل بنظرنا 
نقلة نوعية مهمة تتماثل مع ما قامت به الفلسفة 
الغربية الحديثة. ولسنا هنا في مجال مقابلة مفهوم 
الحرية في القكر الغربي الليبرالي الحديث وما يلزم عنه 
مع ما ورد عند المعتزلة» ولكن على الأقل نحن بصدد 
تبيال أن 0 ربما شكلوا في تاريخ الفكر العربي 
الإسلامي نفس المنطلق الذي شكلته الفلسفة الحديثة 
مع فارق بين ما توصل إليه الغرب وما نحن عليه 
الآن. 
2 مفهوم الحرية عند المعتزلة : 

هذه المسألة عولجت من قبل المفكرين المتقدمين 
تحت مصطلحات الحبر والاختيار» غير أنها عولجحت 
اليوم ضمن إطار جديد وتحت مصطلحات حديثة 
(قَدذر فعل ‏ حرية) وإذا كانت المصطلحات قد 
أصابها التطور وأتسعت آفاق مباحثها عن ذي قبل» 
فإن هذا لا يمنعنا من أن تقيم الموازنة بين المضامين 
الي وضعت تحتها. هذا ما ستحاول إيضاحه من 
خلال عرضنا لمفاهيم القدّر والحرية والاختيار وأبعادها 
في فكر المعتزلة . 

القدّر: : إن مسألة «القَدّر أو القدَّرع)© وطبيعة 

الفعل الإنساني أهو من خلقه وتقديره أم اك 

من خارج هي من المسائل التي شغلت حيّزأً كبيراً من 
تفكير أوائل المسلمين. وأهمية البحث في هذه ل 
تكمن في أنها تتناول ناحية مهمة من نواحي الحياة 
الإنسانية ألا وهي كيفية تنظيم الحياة العملية وما 
يترتب على ذلك من مسؤولية تضع الإنسان مباشرة 
أمام الحكم الأخلاقي اللازم عنها. وإلى هذا ذهب 
بعض الباحثين إلى القول «يقينيى ان أهم ما عنى به 
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المعتزلة هو مسألة القدر وأن أهمية هذه المسألة مستمدة 
من الصفة العملية التي لها. . . فإنه على نوع الاعتقاد 
في القدر بتوقف سلوك المرء في هذا العالم ومصيره في 
العالم الآخر»© . 


لذلك إذا كان الفعل الإنساني مستقلاً استقلالاً 
ذاتياً عن أي إضافة يمكن أن ينتسب إليهاء فلا بد من 
أن يستلزم هذا الفعل القدرة ع , فالفعل يحتاج إلى 
القدرة لخروجه من العدم إلى حيّز التحقيق وهو «ما 
وَحجَدَ وكان الغير قادراً عليهع»”2. هذه النظرة إلى 
أفعال الإنسان والتي تجعلها مقتدرة له دون الأحساس 
بإكراه من وسيط خمارجي هي التي بلورت النظرة 
الشاملة التي اعتمدتها المعترا لة أساساً لمذهيها. وعليه 
فإنه لا يجوز أن نضيف أفعال الإنسان إلى الله يمعتى 
أنه خالقها ودليلهم على ذلك قياسهم الغائب 
بالشاهد. فلو جاز القول أن أفعال العباد واقعة 
بقضاء وقدر من الله أي أنه خالقها فلا تكون والخال 
هذه من جهتهم جاز القول أيضاً في أفعال الله. ذلك" 
لأنه «مبذه الطريقة يعرف أن الفعل فعل لفاعله20 , 

وقولنا إن الإنسان قادر معناه أنه مالك لمقدوره أي 
لما يقع تحت قدرته وبالتالي فإن أقعاله هي من تدبيره 
وتبيكتهء ومعناه أيضاً أنه يمتلك القدرة على ذلك . 
ومن امتلاك القدرة يأتي التقدير وهو يعني الخلق. أي 
وقوع الفعل مقدّراً من صاحبه. لذلك م يجدوا حرجاً 
5 وصف الإنسان بأنه خالق لأن «العبد قد يحدث 
هذا الفعل بمقدار كما أنه تعالى يحدث ذلك فيجب أن 
يوصف بهذا الوصف». 

هذا الوصف للإنسان بأنه خالق له أبعاده النفسية 
متمثلة في سعادة الشعور بالاستقلال الذاتي والإفلات 
من كل قسر خارجي . هذا الاستقلال يتركز أفعالاً بها 
يحقق الإنسان ذاته. وفي ضوء تحقيق ذاته من خلال 
العمل ينطلق إلى العلم بالعالم. فالاعيان والمسطيات 
الخارجية لم تعد تشكل بالنسبة له سوى عوائق عليه 


أن يتخطاها وينفيها في سبيل التوكيد على إنينه. 

لقد أصبح الإنسان فاعلية غير منفصلة عن جوهره 
وماهيته. وبذه الفاعلية ينفى ويخلق في آن واحد. 
ينفي المعطيات الخارجية ليعود ويضمنها فاعليته 
فيخلقها من جديد. إنه فعل إنه المعيارية الأساسية 
لأفعاله التي لا تنفصل عن إنيّته هذه الرؤية الواضحة 
للأفعال الإنسانية ترفض أن يكون هناك أي هوّة بين 
الفعل وتحقيقه خارج نطاق القدرة الإنسانية. فأهمية 
ل اك نري 

. فمن جهة تعلقها بالفاعل توجب له صفة هي 

ال ل 
حدوثه مها. فالفاعل تّدر عل فعله مخرجه إلى حيّز 
التحقيق بالقدرة المتقدمة عليه. وفيٍ هذا رفض 
كنظرية الكسب الأشعرية والتى تجعل تصرف العبد 
من فعل الله وخلقه وأن العبد محل له لا تعلق له به 
تيدية الفعلية: 
3 الحرية والاختيار 

كانت مباحث المعتزلة في هذا الموضوع مندرجة 
تحت الاختيار. فالقاضي عبد الجبار في 
شرحه لمعنى الظلم والعبودية يبين لنا أن الظلم الذي 
يلحق العبد والناتج عن حجز حريته إتما يعود إلى أنه 
لا مجال له للاختيار في أفعاله وهولم يأت على ذكر 
لفظة حرية بل قال «العبد يلحقه... الفم لزوال 
اختياره)12 , ولي لسان العرب وفالحر هوالمالك 
للعبد» و«مصدر من حريحر إذا صار حرا والاسم 
الحريةعة24. وهناك استخدامات أخرى مثل الحر هو 
الشريف والنبيل والحسن وبمقابل الحرية هناك التخلية 
والخللاص والانعتاق. إلا أن أهم الملصطلحات التي 
أخذت أبعاداً اقتريت بعمق من مقهوم الحرية هو 
مصطلح الاختيار. 


الدع أن بدأ ١‏ أولا بتبيان الاشتقاق اللنوي 
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ضمن حدود معينة. فالاختيار بحسب اللغة من الخير 
«وهو افتعال منه. وإذا قيل اخختار الإنسان شيئاً فكأنه 
افتعل من الخير أي فعل ما هو تحير لله. وخار في قوة 
اختار لذلك نقول «خار الشىء واختاره أي انتقاهء؟؟!) 
وعند المعتزلة وإن إرادة الخير هى مختارة كما أنها 
اختيارع9!). وهذا يعنى أن الاختيار للا يمكن أن يكون 
إل اختيار الخير لا أختياراً مطلقاً يمكنه الاستغناء عن 
كل شيء. بل هو ترجيح يصدر عن فكر وروية 
ويتعلق بالفعل الإنساني من هذا الوجه ليقع منه ما 
هو خير له. 

وفي المناقشات الكلامية التي دارت حول حرية 
الإرادة الإنسانية استخدم الاختيار بمعنى الإرادة «إن 
الإرادة والاختيار واحد»7"©. وقد يمد الاختيار 
باعتباره «إرادة قد تقدمتها رؤية مع تمييز»!". وإذا ما 
وضعنا الاختيار بمقابل الإلحاء رأينا أن هذا المصطلح 
يعني إمكانية فعل الأشياء المختلفة بحيث يفعل 
الضدين «فهو المختار لأفعاله»*"2. وقد يطلق الاختيار 
على القدرة ويقابله الإيجاب «كون الفاعل بحيث إن 
شاء فعل وإن لم يشأ لم يفعل فالمختار القادر هو الذي 
يصح منه الترك والفعل»20 , 

وف مقابلة مايعنيه كل من مصطلحي حرية 
واككان فإننا لتر قلعا فحلا حاسم] ييا عل عد 
المرجح أنهما ينتميان إلى نفس المضمون في بعض 
الوجوه. فالحرية عند بعض المفكرين المحدثئين 
الغربيين ليست قدرة مطلقة يمكنها الاستغناء عن أي 
مرجع . إنها كما عبر عنها ريمون رويه «الحرية التي 
تسودها قاعدة. . أما الخرية العفوية المحضة حرية 
الاختيار المطلق أي بدون وجود ما يختار. . . فإنها 
تلو كا ليست سوى مفهوم زائف معار.. 
فالفاعلية القدرية حرة لأنها ليست نتيجة أسباب 
تدفعها بل لأنها تتجه نحو هدف نُصِبَ أمامهاء20. 
كل هذا يدحض ما ذهب إليه فرائز روزنتال في كتابه 
مفهوم الحرية في الإسلام من أن مصطلح أختيار ليس 


إل وصورة ميتة لمفهوم الحرية... ومحاولة شكلية 
لتأكيد وجود حيّز منزو للحرية في النسيج العام 
للأشياء»2). صحيح أنه ليس اختيارا مطلقا بقدر ما 
هو اختيار الخبر: إلا أنه إفلات من حتميات القدر 
دون الإفلات من ميدأ السببية الذي يعزو كل شيء 
إلى سيبه . 1 

قد يكون من المفيد أن لا نقصر البحث على معنى 
الحرية عند المعتزلة حيث يرد مصطلح اختيار فقط 
فقد يكون الاختيار وظيفة من وظائف الحرية بمعناها 
العميق» إلا أنه وظيفة ناجعة يقرب في كثير من 
المواقف عن تأكيدات الذات في القيام بهذا الفعل أو 
عدم القيام به. أضف إلى ذلك أن هناك علاقة جدلية 
منسقة الاتصال بين الاختيار والتقدير (الخلق). 
فتحقيق الفعل عملياً لا يتم إل بعد أحكامه بالعلم 
وتخصيصه بالاختيار وإحدائه بالقدرة. والفعل الناتج 
عن هذه الثلائية هو فعل الحرية. إنه تقدير لجواز 
اختياري . فالاختيار في الحقيقة هو الأساس الجزري 
للحرية وليس الأساس المطلق. فعند ممارستنا للاختيار 
المسبوق بالتفكر والروية إنما تمارس فعل حرية 
يؤدي إلى التقدير والخلق. 

وقريباً من هذا ذهب «كمميزه إلى اعتبار أن 
الحرية ليست تحديداً سلبياً يكمن في ارتفاع الموانع 
والعوائق. . . بل هي فعل ناجع يجمع جميع هذه 
الحدود ويجعلها ضمن مشروعه الموضوعي حيث 
يطرحها جانياً ويحوها إلى إمكانات حقيقية تساهم فق 
فعل الحرية. وهي ليست حصيلة توازن بين معطيات 
تتوخى إيغال تأثيرهاء. بل هي القدرة الأساسية 
والجذرية على إبطال كل تأثير. إنها ليست اختياراً بل 
إن الاختيار هو ظاهرة من ظواهرها إنها «وضع فاعل 
على جواز اختياري:0 أي تحقيق عملي لمشروع 


أخذناه. إنها «نيّة ناجعة تبعل حدود القسر ذاتها ذات . 


صفة موضوعية. وإذ ذاك تضفي عدداً من الأبعاد 
التي يترتب تحويلها إلى قطاعات قدرية . 


. . إن ممارسة 
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الحرية يبدو تحويلاً ذائباً للعوائق 


إلى إمكانات حقيقية 
لأفعال قدرية فوق احداثيات القطاعات المدنية 
والفردية)©). فالفاعل الحر يكتشف حريته من حيث 
في افانرلاس حت هي ديد تافل تام لا من 


الافلات متها . إنها قدرة نفي هذه النوئ د نفي 
تحديدها ذاته «إنها تحديد ذاتي لذاتهان20 , 

وهكذا خطت الفلسفة الغربية الحديثة خطوة 
جديدة تحو تكوين مفهوم عملاتي جديد لمفهوم الحرية 
وذلك باعتبارها أن الإنسان لا يمكن معرفته إلا 
«كفاعل يؤدي فعا بحكم به أو محقق200 . 

هذا المفهوم للحرية الإنسانية الفاعلة كامن قينا 
في مذهب المعتزلة وخصوصاً في اعتبارها الإنسان خالقاً 
لقدره من حيث هو مقدَّر لأفعاله. وعليه فإن التركيز 
لا يحب أن يتناول فقط مفهوم الاختيار. بل أيضاً 
مفهوم الفعل الإنساني من حيث هو تقدير وخلق 
وفعل حر. 

هذا ما نحاول أن ننبه إليه اليوم. وأن نفتح بذلك 
ثغرة يجب تطويرها والاستفادة منها قدر الامكان في 
ذلك التراث الذي طالما تناوب الباحثون على إظهار 
الجوانب المظلمة منه. صحيح أن ما نحن عليه اليوم 

لا يتوازن إطلاقاً مع ما قدمناه من تحليل لمعنى الفعل 
الإنساني وبالتالي لمفهوم الحرية, إلا أنه بإمكاننا 
الاستفادة منه ك) فعلت أوروبا مع انطلاقة الفلسقة 
الحديثة إلى جانب وجود الفلسفة الكلاسيكية وفلسفة 
القرون الوسطى . 

إن تركيز مفهوم جديد لقدّر الإنسان واقتداره, 
يبت أن ينعكس عمليا فى عتلف اليسادين الى عم 
الإنسان العربي المعاصر. وإذا كان الغرب قد استفاد 
من تغير المعطيات مع الفلسفة الحديثة لتركيز مفهوم 
عملاني لمعنى الحرية؛ فإن على العرب اليوم أن يقوموا 
بنفس المحاولة للاستفادة ما أنطمس لديهم منذ 
أجيال . 


الحواشى 


لسان العرب؛ متنشورات دار صادر ‏ مجلد 3 باب الدول ‏ ص 446-445 أبطر أيضاً - الكدي - الرسائل ‏ تحقيق عبد اهادي أبنو 
ريده دار العكر العربي - مطعة الاعتهاد - مصر 1950 ج 1. دص 97, 

راحع هنا كتاب عبدالله العروي ‏ ممهوم الحرية ‏ مشورات المركر الثقافي العري ‏ المغرب ‏ طبعة 1981 . 

و(4) و(5) و(6) المصدر السابق ص 17.400 ويراحع هنا أيضاً كتاب - سميح دغيم - فلسفة القدر في فكر المعتزلة ‏ بيروت ‏ دار 
التنوير - طعة 1985 ص 43 وما يليها 

براحع هساء ريمون رويه في كتابه هلسعة القيم»الدي قله إلى العربية الدكتور عادل عوا وأيضاً دعل دمنغةفى ادناه .2 
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روزنتال ‏ معهوم الحرية بي الإسلام - معهد الافاء ‏ طمعة 1971 ص 28 
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ملف 3 . أبحاث ومراجعات 


مساهمة في السجال حول «مأزق العالم العربي» 
(صناقشة لكتاب د. فوزي نصور)” 


فكرة التحرر العربي هي المحور الذي يقوم عليه 
نتحليل فوزي منصور في كتابه : 8080 نال عككةمس]"! 
عطدءة. أي «مأزق العالم العربي» أو «العالم العربي 
أمام الطريق المسدود». وستترك ترحمة عنوان الكتاب 
جانبا الآن. لتعود إليها بعد قليل في إطار تقديم 
مساههمة نقدية لأفكار الكتاب. بادئين بعرض 
مضمونه . 

تلخيص كتابء. أو اختزاله في فكرة أو مجموعة 
أفكار. أمر جائز وغير جائز أيضاً. جائز لأن 
المفكرين, على اختلاف مشاربهم ومستوياتهم. 
ينطلقون من مقولات وأفكار. ويكون لكل واحد 
منهم نواة صغيرة يبني عليها أو حوها تحليله ويجمع 
بواسطتهاء ولخدمتها. معطيات ومحاججات. ويشيد 
عليها عمارته الفكرية؛ وغير جائز لأنه. مهما كان 
أميناًء قد يسيء للمعنى ويشوه المحتوى. مع ذلك. 
نرى أن فوزي منصور ينطلق في كتانه هذا من 


د. محمد علي مقلد **) 


هاجس البحث عن العوامل الداخلية التي جعلت 
التحرر العربي في مأزق أو أمام طريق مسدود. وأنه 
يستند في تحليله القيم إلى مقولات عدة منها: التطور 
اللا متكافىء (سمير أمين). وفك التبعية أو الاستقلال 
الاقتصادي (سمير أمين). أولية العوامل الاقتصادية 
(الماركسية الكلاسيكية المتجددة) جدلية العلاقة بين 
البنية التحتية والبنية الفوقية (مناقضاً للفهم الستاليتي 
والميكانيكي لهذه العلاقة) . ويستخدم هذه المقولات في 
قراءة الواقع العربي ماضياً وحاضراً وني استشراف 
مستقبل الأمة العربية. 

يدور الفصل الأول من الكتاب حول هاجس الرد 
على القائلين بالمركزية الأوروبية (المشوهة). وهي 
مقولة وضع أساسها المفكر سمير أمين؛ وتنطلق المقولة 
من أن عناصر النظام الرأسمالي أخذت في التكون في 
مركز نظام الإنتاج الخراجي كا في أطرافه. على حد 
سواء؛ وإذا كانتت عوامل عديدة قد ساعدت هذه 


6 0 وصن 2‏ التف لم113 .لت ,اكلامكض نلا تتصوط ,عطيعم علههكل8 ذال عحكقم س1 "! 


(* *#) الجامعة اللنابية بيروت - لينان. 


العناصر على النضج والتكامل في الغرب. فلا شك 
أن عوامل عديدة أخرى قد عرقلت هذه العملية قي 
المركز. في مرحلة ما قبل الرأسمالية؛ أي في العالم 
العربي القديم والنبضوي. من هنا يطرح فوزي 
منصور أسئلة عديدة تصب كل الإجابات عنها قي 
بوّرة هذا الهاجس. 


ولئن كان العالم العربي ما يزال عاجزاً عن التكيف 
مع حفيقة العالم المعاصر وعن الاجابة عن تحدياته. 
فذلك لأن الماضي العربي مايزال» في نطر منصورء» 
ماثلاً في الحاضرء وهذا مالم يحدث شبيه له في تاريخ 
المجتمعات. وما يعتير أحد الجوانب المأساوية في 
التاريخ العربي. وس هده الحقيقة ينطلى المؤلف 
ليطرح أسئلة عديدة حول دور العوامل الداخلية 
والخارجية. وحول عوامل العرقلة الكامنة قٍِ ماضن 
ماثل حالياً في بنية مجتمعاتناء وحول الحدود التاريخية 
لهذا الماضى. وحول المهيمن والمسيطر من العناصر 
المكونة في كل ظاهرة اجتماعية. وحول آلية استيعاب 
الماضى وتّثله. وحول الأسباب التي حالت دون أن 
تنجز الدولة العربية الحديثة رأسماليتها على غرار 
اليابان مثلاً. إلى ما هنالك من أسئلة تذهب للبحث 
عن جذور هذا المأزق أو الطريق المسدود. وهو 
يخلص من هذه الأسئلة إلى استنتاج أساسي خلاصته 
ضرورة البحث في البنى المحاضرة وفي مط الإنعاج 
الحالي. داخل العالم العربي» عن أسياب وعوامل 
حضور الماضي بقوة فيهاء من غير أن يحول هذا 
الاستشاج دون العودة إلى الماضي بحثاأ عن عوامل 
مأزقه العديعء 0 استنادا ادا إلى مقولة ماركسية أيضا 
تقول بأن المجتمع. أ مجتمع» لا يعاني فحسب من 
تناقضاته الراهنة بل ا تلك التي يحملها الماضي 
ويعن ةي اخامير. 

في تشخيصه عوامل المأزق وعناصره يقول فوزي 
منصور إن العالم العربي الحديث قاوم الغزو الأجنبي. 
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وحصلت بلدانه على الاستقلالء. بأساليب مختلفة» 
وترافق ذلك مع أزمات اقتصادية. ومع عدم قدرة 
على التحكم بالثروات» الأمر الذي رسخ الاعتقاد 
بأن الاستقلال كان شكلياً. وبأن الأزمات التي 
تعصف بالوطن العربي هي من النوع ذاته الذي 
يصيب بلدان العالم الثالث. أو الرأسمالية الطرفية. 
الظاهرة الأبرز في مأزق العالم العربي هوعدم 
قدرته على التوحد في أمة. رغم توافر عناصر عديدة 
تساعد على هذه الوحدة. منها الثقافة المشتركة واللغة 
المشتركة (رغم تعدد اللهجات)., والدين والتاريخ 
المشترك والجغرافيا (رغم بعض مظاهر التقطع أو 
الانقطاع أيام التتار وهولاكو. واسرائيل؛ والابتداب. 
ورغم وجود أقليات دينية)؛ ووحدة المناخ. وحق كل 
عربيء قبل الانتداب. في التنقل والتجارة وتولي 
مناصب ومسؤوليات في كل الأقطار العريية: ' 


وجود قايزات لغوية (جنوب السودان لجان 
ودينية (مسيحيين ويهود) وإثنية وعرقية (الكلدان 
السريان, الأتراك. الأكراد. . . إلخ)» رغم أن هذه 
الأقليات لا تقاس بعدد كل منهاء بل بأهمية الدور 
الذي يعود إلى كل منها داخل كل محتمع . وبهوية العام 
العربي وما يختاره لنفسه من نطام وأطر. ويرى منصور 
أن العالم العربي لم يصل بعد إلى مستوى الأمة. لأن 
هذه تحتاج من الروابط الثاة والمحددة ما يجمع 
الأفراد في إطار من النسيج الاجتاعي المتماسك 
والوثيق. وما يجعلهم يعيشون حياة اقتصادية واحدة. 
ولأ يعق ذلك فق تتظر المؤلفي» أن العمر 
الاقتصادي وحده كاف لذلك. بل ربما يكون العنصر 
الاحتماعي الذي يقوم على أساس اقتصادي. أي 
وجحود طبقة متماسكة موحلة. هو الشرط اللازم 
والضروري 0 الأمة. إضافة إلى شرط آخر ذي 
أساس اقتصادي نضا وهو صصاعة وسائل الإنتاج 
والسلع الاستهلاكية والقاعدة التكنولوجية. وهناك 


شرط ثالث يتمثل في قيام نظام سياسي متهاسك مبني 
على مؤسسات القانون ووحلة العملة والاقتصاد 
والسياسة الخارجية والحيش وهو ما قامت عليه الأمم 
الغربية الحديثة, وم بنضج بعد ثي العالم العربي. على 
أن الاعتراض الذي يقدمه منصور نفسه على ذلك هو 
أن نضج هذه العوامل ني الغرب يعود. من بين ما 
يعود إليه. إلى سياسة الاستعمار التي أمكن للغرب» 
بواسطتها. استثار خيرات بلدان المحيط, نما جعلها 
تخفف من حدة تناقضاتها الداخليةء وهذا ما تؤكده 
حالة كل من الانيا وايطالياء اللتين استبعدتا من هذا 
الامتيازء واندفعتا إلى طمس تناقضاتهم|ا عن طريق 
العنف واستيعاد الديمقراطية . 

في الفصل الثاني يعود فوزي منصور للبحث في 
الماضي «بدف الكشف عن الأسباب التي حالت دون 
تبلور النظام الرأسمالي في المركز العربي رغم توافر 
عناصر عديدة منه. 

من سيادة الطابع البدوي على النظام الاجتماعي 
السياسمي 5 الجزيرة العربية قبل الإسلام حتى سيادة 
الدولة العثمانية» مرحلة طويلة من التطور.؛ شهد 
العالم العربي خلالها ازدهاراً اقتصادياً وثقافياً 6 
متعددة من توزيع الثروات. إلا أن ذلك لم يبلور 
صيغة نظام رأسمالي. رغم بروز عناصره الأولى. فبعد 
توحيد الجزيرة العربية» ومرحلة الفتوحات. وتوحيد 
العالم الإسلامي على أساس الشريعة بقسميها 
المتعلقين بالشأن الخاص (حياة الأفراد). وبالشأن 
العام (حياة الجماعة والقوانين الإدارية والمالية 
والحقوقية). برزت المسألة المتعلقة بتنظيم الحياة 
الاقتصادية ومشكلة الملكية اللتين وجدنا في الشريعة 
إطاراً مطاطاً يصلح للدفاع عن أي شكل من أشكال 
الملكية وتوزيع الثروة. 

لقد عمد أبو بكر إلى توزيع - للمداخيل على 
أساس المساواة التامة (ريما بين أهل مكة والمديئة 
بشكل خاص) والرقابة العارت للسلطة على الدخل 
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0 . ثم جاء عمر ليستبدل نظام المساواة هذا بآخر 
أكثر تعقيداً منهء يأخذ بالاعتبار الأقدمية في اعتناق 
الإسلام » والقرب من سلالة النبي. والكفاءة. فمنع 
توزيع الغنائم على المحاريين. ثم جاء عثان ليخفف 
من الرقابة التي وضعها أبو بكر وحافظ عليها عمرء 
وولى أقرباءه مسؤوليات في هرم السلطة, وألغى 
التمييز بين ثروته الشخصية والثروة العامة, الأمر 
الذي أدى إلى انفجار التناقض بين حزب أصحاب 
الامتيازات بقيادة أقربائه وحزب «الطهريين» والفقراء 
بقيادة علي. وانتهى الصراع بقيام طبقة مميزة قادت 
دفة الحكم هي الارستقراطية الأموية. كا انتهى إلى 
حرب إيديولوجية ‏ دينية لم يعد من السهل قيها 
التمييز بين ما لله وما لقيصرء وإلى الإقرار بأن 
الوصول. إلى السلطة؛ أياً تكن الوسيلة» هو أساس 
شرعية هذه السلطة. ممايعني الإقرار بحظر كل 
معارضة وتأسيس نظرية للدولة التسلطية وردع 
الفقهاء عن البحث ني شكل السلطة وأسسها 
(شذ ابن خلدون عن ذلك) وم يعل أمام المجتهدين 
وغير المجتهدين سوى الدعوة إلى العودة للأصول 
الراشدية . 
يتابع منصور هذا العرض فيرى أن الأمويين, 
بصفتهم تجاراً أو من أصول تجارية من مكة. لعبوا 
0 امات في توحيد العالم العربي إلا أن المزيمة التي 
لحقت بهم على الصعيد الاقتصادي. على عدي 
البيزنطيين الذين فرضوا حصاراً بحرياً عليهم منجهة 
الغرب. ساعدت على تقويض سلطتهم وانتقاها إلى 
العباسيين, وانتقال العاصمة إلى بغداد, وانتقال 
التجارة في قسم أسامي منهاء نحو الشرقء. عن 
طريق البصرة والخليج العربي. هذا الاتجاه العام في 
مسار تطور الأوضاع في ظل الدولة الأموية لا يلغي 
بعض أشكال التنوع التي شهدتها فترة ولايتهم. لا سي] 
0 عمر بن العزيز الذي أدخل تعديلات على النظام 
الضرائبي . 


أما العصر العبابى فقد شهد تبلور صراعات 
طبقية وقيام طبقات» بعد أن تم تعويض الضرائب 
المفروضة على غير المسلمين عن طريق تطوير الإنتاج 
الزراعي» فقامت حضارة التجارة بدل حضارة 
البداوة وأخذ العالم العربي أساسياً في التجارة 

بين الشرق والغرب. إلا أن ىذا الازدهار م يكن 
محمياً بقوانين صارمة. ذلك أن نظام الملكية ظل نظاما 
مشا قابلا للحأثر بالاجتهادات المتتاقضة وللتغير 
العشوائي تبعاً لمشيئة الحكم الاستبدادي التسلطي» 
باستشناء ء حكم الفاطميين في مصر الذي تمكن من 
تأسيس نظام مدني ومن النبوض بالاقتصاد الزراعي 
والصناعي والتجاري. ثما ساعد على خلق برجوازية 
صناعية وريفية» وتما جعل الأمر يبدو وكأن كل 
العوامل قد توافرت لقيام نظام رأسالي. إلا أن ذلك 
لى بحصل لا أيام الفاطميين ولا في عصر العباسيين 
الذهبى . 

اذا إذن لم تتطور رأسالية ريفية أيام العباسيين وم 
يقم نظام رأسالي أيام الفاطميين؟ هذا هو السؤال 
الأسامي الذي يتولى فوزي منصور الإجابة عنه. 
معدداً الأسباب التالية : 

1) عدم وجود قوانين مدنية صارمة وواضحة. 
فالنظم الإسلامية» في نظره. صالحة للتكيف مع كل 
أغغاط الإنتاج. بما في ذلك تلك القائمة على أساس 
الملكية الخاصة للأرض. 

2) هشاشة نظام الملكية . 


3) عدم سيادة العمل المأجور وبقاء العبودية 
والعمل بالسخرة والعمل بالمحاصصة أشكالاً من 
علاقات الإنتاج مهيمئة . وكان من نتييجه ة ذلك قيام 
تورات متعددة وانتفاضات غبرت من لي - 
الخليفة يلجأء إلى استخدام جيوش من أصول عرقية 
أخرى غير أصول الثائرين (جيش من الأتراك في مصر 
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معد بعد طرد العرب من الحيش ومن وظائف الدولة 
العليا). الأمر الذي جعل الخليفة أسير عناصر 
حجيشه والذي دفع الاقتصاد إل نوع من عدم 
الاستقرارء بعد أن تم توزيع الأراضى على كبار 
ضباط الجيش واعتماد نظام الاقطاعات. وتفكك 
الدولة المركزية وتحولما إلى سلطة شكلية ترضي الأمراء 
والولاة لتحافظ على ولائهم الحزثي . 

4)لى تتمكن الطبقات المالكة للثروة المتراكمة من 
الوصول إلى السلطة . 

5) ظل الرأسال التجاري مجزءاً بين تجارة خارجية 
وأخرى داخلية. كما ظل منفصلا عن الرأسهال 
الصناعي الحرني» وم يندمج, بالتالي. الرأسماليون 

6 كان التجار يقفون في صف الحاكم ويفضلوت 

7 تكن فثات التجار جزءاً عضوياً من النسيج 
الاجتماعي (في مصر الفاطميين خاصة). 
من أن يحيط بها أو يسيطر عليها قطاع تجاري 
واقتصادي واحد. 

9 كان للحملاات الخارجية, الصليبية والمغولية 
تأثير سلبى. فقد دمّرت البنى التوحيدية على 
الصعيدين الاقتصادي والسيامسي. وقد تفاقم هذا 
التفكك أيام الحكم العثهني بعد انميار الزراعة 
واقتصار دور الدولة على الحباية دون التوجيه والحماية. 
وبعد اعتماد سياسة ضرائبية تخريبية رفعت بموجيها 
الضرائب على التصدير وانخفضت الضرائب على 
الاستيراد, الأمر الذي مهد للغزو الأوروبيء على 
عكس ما كانت تتذرع يه الدولة العثمانية وما تذعيه 
من حماية العرب من الغزو الأجنبي . 


الحاضر العربي؛ ويتوقف عند الظروف التي تكونت 
فيها الدولة حديثاً في الجزيرة العربية» مع بداية الغزو 
الاستعماري للمنطقة الذي نصّب من بين أمراء 
القبائل والعشائر من يتولى الحكم ويؤمن له الحماية. 
من خلال أنظمة.ورائية أعقيت تعرى تناوبية فيها بين 
القبائل والبطون والأفخاذ. وكان من نتيجة ذلك 
حلول السلطة الاستبدادية المطلقة محل الديمقراطية 
القبلية» وبروز خلافات على الحدود لأول مرة في 
التاريخ العربي. وشرذمة العالم العربي إلى 
واستخدام ذلك في مواجهة حركة تحرر ناشئة» وفي 
ترسيخ احتكار السلطة والاستثثار بالثروات العامة 
(ثلث الثروة النفطية الوطنية ملك للحاكم في بعض 
أنظمة الجزيرة). وف ظل هذه الظروف تبض 
الاقتصاد المسمى حراً. إلا أنه لم يكن حراًء أولاً لأن 
النشاط الاقتصادي اقتصر على البترول ولم يتكامل مع 
سائر قطاعات الإنتاج. وثانياً لأن هذا النشاط 00 
بين بين أيدي فتات قليلة من المالكين, وهذا ما أدى إلى 
إعاقة تطور قطاعات الإنتاج الأحرىء وإلى تدمير 
البنية الاجتماعية ووحدتها من خلال استبعاد المواطنين 
من الدخول في عملية الإنتاج. 

هذا على جبهة المعسكر العربي الرجعّي. أما في 
معسكر التحرر فقد شهد العام العربي محاولات 
تحررية عدة امتدت من تجربة محمد على باشا في مصر 
إلى الأقافة الملسطشية مووز + شكل بخاص فى 
الثورة الناصرية وثورة الجزائر. ويرى فوزي منصور 
فارا متدرا قطعته معظم الحركات الثورية. يبدأ 
المسار المشترك من العمل ضد خطر البقاء خارج 
حركة التطور الصناعي الرأسالي وضد الخطر المقابل» 
خطر الوقوع في الشعية للرأسالية (الناشئة أيام محمد 
على, والاميريالية بعد الحرب العالمية خاصة)؛ ويمر 
هذا المسار في عدم تجذر الدخول في حركة التطور 
الرأسمالي وق عدم تجذر الاستقلال الاقتصادي. أي 
في عدم تفادي الوقوع في التبعية؛ الأمر الذي سهل 


دويبلات» 
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الدخول في المحطة الثالثة من هذا المسارء في سياسة 
الانفتاح» أيام اسماعيل في القرن الماضي» ثم أيام 
السادات في القرن الحالي وفي سياسة تطويسر 
الرأسمالية الطفيلية المرتيطة بعجلة الاقتصاد 
الامبريالي. هذا مع فوارق بسيطة في تجربة الجزائر 
التى اعتمدت في البداية سياسة التسيير الذاتي» وفي 
مرحلة لاحقة سياسة مختلطة تجمع بين الاقتصاد 
الموجه والاقتصاد الحخر. وفي جميع الحالات كان يتم 
الانتقال من الدولة البيروقراطية إلى الدولة الليبرالية 
وإلى تزايد حجم الدين العام . 


يبخلص فوزي منصور إلى وضع 006 ستشرافي 
يرى فيه أن التحرر العربي مهمة لا يمكن أن تنجح 
إلا على الأسس التالية : 

1 لا مستقبل تحررياً خارج الوحدة العربية . 

2- لا مستقيل تحررياً من موقع الاندماج في النظام 
المنتجة. 

3 ابد ا ا العائدات 

عر من دون زيادة 0 فيا بين الدول 
العربية . 

4- لا مستقبل تحررياً خارج التكامل العربي الذي 
من شأنه وحده التخفيف من حدة التبعية للغرب. 

5 خلاصة كل ذلك أن الوحدة العربية هي 
الطريق. ل حل المعضلات. ولكن. وحدة بقيادة 
غير البرجوازية القائمة وبقيادة فئات أخرى غير 
المركزية ‏ الذاتية . 

# ع« 

القضايا في فصل أخير من الكتاب عنوانه: النظام 


الرأسمالي العالمي والأنظمة ما قبل الرأسمالية. وينطلق 
من المواققة على أفكار فوزي منصور. لا بعموميتها 
فحسب بل بتفاصيلها أيضاء ويطرح السؤال ذاته 
الذي طرحه منصور: لماذا / ينتج العالم العربي 
الإسلامي رأسماليته بديناميته الخاصة؟ ويسارع إلى 
عدم الموافقة على أن ذلك عائد إلى عقم نمط الإنتاج 
الآسيوي وعلى التفسير القائل بوجود «معجزة 
أوروبية»» ويؤكد مع منصور على أن التاريخ 
الإسلامي العربي قأم على صراع بين مشروعين: 
مساواتي مثالي (الراشدين) وطبقي عنفي (الأمويين). 
وعلى عسكرة السلطة وعلى الشمولية الإسلامية, 
ويرى أن أسباب عدم قيام الرأسالية فيه تعود إلى: 
- رقابة السلطة على التجارة والضرائب» 2 - 
الطابع العسكري والأجتبي للسلطة؛ 3- البطء في 
تطور أدوات العمل. وذلك في مقابل العوامل التى 
هيأت لقيام الرأسالية في الغرب. وهي عوامل التبادل 
السلعى والعمل المأجور والملكية الخاصة. ويقرر أن 
الإسلام ليس مسؤولاً بذاته عن هذا المأزق التاريخي. 
وأن المأزق الاجتماعي هوالذي راح يبحث عن 
ميررات نظرية داخل الإسلام . ويضيف أمين أن 
استمرار النظام العبودي منتشراً داخل الدولة 
الإسلامية أرجأ تبلور الصراع الطبقي وذلك بارجائه 
تبلور العمل المأجور ومنع تحوله إلى ظاهرة سائدة. 
وأن السلطة الرأسالية تقوم على أساس ملكية الثروة 
في حين أن السلطة في الإسلام وفي كل المجتمعات 
السابقة على الرأسالية هي مصدر الثروة. وأن 
مجتمعسات ما قبل الرأسيالية كانت محكومة 
بالإيديولوجيا السياسية بيننا المجتمع الرأسهالي محكوم 
بقانون القيمة الاقتصادي. . . إلخ. ويتابع هذه 
المقارنة من خلال استنتاجات علمية عديدة ليصل إلى 
رفض ادعاء التفوق الأوروبي وإلى أن الرأسالية. 
التي هي النظام الوحيد الذي وحٌد العالم على أسس 
الملكية الخاصة والقوانين الاقتصادية. كوننت أسعار 
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السلع وحركة الرساميل دون أن تكونن قوة العمل. 
وهذاء برأيه واحد من أسباب ونتائج الْتَفْسِي 
العالمي للعمل وتحول النظام الرأسإلي إلى مركز 
وأطراف. ويخلص سمير أمين إلى الاعتقاد باستحالة 
الثورة البرجوازية في العالم الثالث ويقترح ثورة شعبية 
لفك التبعية . 

لباضانا 


اسهاماً منا في هذا النقاش. نعطي لنفسنا الحق في 
طرح بعض الملاحظات والأسكلة الاعتراضية . ونسوق 
ذلك بدافع الهاجس ذاته الذي يوجه البحث حول 
«مأزق العالم , العربي»ء هاجس «التحرر). والخروج 
من أشكال القيوة التي تعرقل تطور العالم د 
لا سيا القيد الخارجي الاستعاري الذي يعمل بكل 
ما أرن من قرة وإمكانات للسؤولة هون الجاة ذا 
التطور. والقيد الداخلي المتمثل بوطأة الماضى الميت 
على حاضر العالم العربيء. ويعجز القوى الحالية 
المسيطرة عن القيام بهذه المهمة. كما تطرح هذه 
الآسئلة من موقع التقدير الكبير هده المدرسة الجديدة 
في قراءة الراهن والماضي العربيس في مواجهة مدارس 
أخرى أظهرت عجزاً وبينت عن نواقص في طريقة 
رؤيتها إلى المهمات النضالية وإلى مهمات البحث 
العلمي . ونعني هذه المدرسة تلك التي تجتهد وتبتكر 
داخل حقل الفكر العلمي المادي التاريخي إغناء 
وتتطوير؟ وتجاوراً له من داخلهء لا من موقع العداء 
له. 


الملاحظة الأولى تتعلق بعنوان الكتاب. فهل يرى 
الكتاب أن العالم العربي في مأزق أم أنه أمام الطريق 
المسدود. وهما ما يحمله العنوان من دلالة حقيقية أو 
مجحازية. فإذا صصح أن الوحدة. بتدرج مستوياتها هي 
السبيل الوحيد لتحرر العالم العربي من الاستععار ومن 
التخلف. وإذا صح أن الوحدة لا تقوم بقيادة القوى 
المسيطرة حالياء ولا تقوم في ظل النظام الدولي القائم 


الذي لا يكتفى فحسب يبعرقلة هذه المهمة بل يتخذ 
مواقف هجومية للحؤول دون انجازها ومنعها بكل 
السبل والوسائل حفاظاً منه على مواقع سيطرته وعلى 
استثاراته على نهبه لثروات العالم الثالث عموساء. ومنه 
العالم العربي» إذا صمّ ذلك. أفلا نكون في مواجهة 
دائرة مغلقة تنسد فيها كل سبل النجاح في تحقيق 
التحرر؟ 


وإذا صح أن السلطة الرأسالية تقوم على أساس 
ملكية الشروة وأن السلطة في الإسلام وني المجتمعات 
ما قبل الرأسمالية هى مصدر الثروة. وإذا افترضنا أن 
السلطة الراهنة في العالم العربي, أو على الأقل في 
بعض أقطاره الأكثر غنى. هى سلطة ما قبل 
رأسمالية, لأنها مصدر الثروة لا مآله ونتيجته. ولأنها 
ماتزال تمول جرياً على عنادكا مسد القرون الأول 
للإسلام. دون قيام نظام رأسالي بالمعنى الحديث 
للكلمة ٠‏ أي دون تبلور صراع طبقي يتجاوز أطر 
الصراع القبلي والعشائري والعائلي. ودون قيام سلطة 
القانون والمؤسسات. ودون تحرير الملكية تحريرا كاماد 
ساتجاه سيادة الملكية الخاصة. ودون سيادة قانون 
القيمة الاقتصادي بديلاً من سيادة الايديولوجيا 
السياسية. إذا صح كل ذلكء, أفلا نكون اليوم أمام 
امتداد للماضي داخل الحاضرء أمام ديمومة عوامل 
العرقلة التي ترفى إلى طبيعة العوامل القديمة نفسها 
(الدولة الإيديولوجية)؟ 


إذا صح هذا وذاك يكون العالم العربي أمام طريق 
مسدود. ولكن ماذا يفيد البحث الاستشراني هذا إذا 
كان السبيل إلى المستقبل مسدوداً؟! لا نظن أن 
الكتاب هذا ينطلق من هذه النظرة التشاؤمية» بل 
على العكس» يرسم ملامح المستقبل متلمسا 
8 ليلوغه. إنه الطريق المسدود. على ما نرى. أمام 
القوى المسيطرة وهو المأزق أمام قوى التغيير الحالية. 
وبالتالي فليس من جدوى في البحث عن الأسباب 
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الكارفية أل الراعنة» "الى جمدت الطريق مسدوداء 
إلا إذا وضمع هذا البحث في خدمة قوى التغيير» وإلا 
إذا تحكنت هذه القوى من الاستفادة منه وت رحمته 
برامج نضالية ملموسة وصاحة وتجميعية. فهل هي , 
في حالتها الراهنة» في وضع القادر على ذلك؟ إنني 
أشك في الأمر. 
الملاحظة الثانية: لقد وقفت قوى التغيير العربية, 
القوى التقدمية,. قوى حركة التحرر الوطني. من 
الغرب» الموقف نفسه الذي اتخذته القوى الرجعية 
منه. أعنى بدّلك موقف الرفض الشوفينى . فباستئناء 
تجربة محمد علي باشاء وقفت قوى التحرر القومية 
والقنة والماركية الخرفت ذاتفى وعررات تلفت 
إزاء الغرب. الغرب في نظرها هو الغريب عن الديز 
(التيارات الإسلامية)والغريب عن التاريخ. لأن ما 
قبل الاشتراكية, في نظر الماركسيين» هومما قبل 
التاريخ, ولأن التاريخ الحقيقي للبشرية يدأ 
بالاشتراكية, وقد عكس هذا الموقف نظرة واحدة عند 
جميع هذه القوى. نظرة لا تعترف بالغرب ولا 
بمشروعه الحضاري. وتبحث عن ملامح مشاريعها إما 
داخل الماضي السلفي الذي ليست له حدود واضحة 
ومعالم محددة. وإماداحل المستقبل الذي رسمت 
صورته في الغرب أنضِناء أي في تجربة البلدان 
الاشتراكية . وبهذا وقعت قوى التحرر والتغيير والتقدم 
ف 0 العداء للنظام الرأسمالي كنمط إنتاج. أي 
ء مطلقاً إيديولوجياًء ولم تضع لنفسها مهمات 
له النظام 
الرأسالي هي السيسطرة الاستعمارية أو سيطرة 
الرأسمالية اللامتكافئة.» رأسالية المركز والأطراف. 
بعبارة أمرىء راحت هذه القوى تحارب الغرب 
بفكره وبتقدمه العلمي إلى جانب محاربتها إياه بنزعته 
إلى السيطرة والتوسع والاستعارء فبدا الفكر الغربي 
اذياً ملحدا في نظر السلفيين وبرجوازياء بالمعق 
التحقيري لا العلمي للكلمة, في نظر الماركسيين. ولم 


تقتصر مجحابهبات هذه القوى على التصدي للغرب 
بوجوده المادي العسكري فحسبء, بل تعدَّت ذلك 
إلى الوقوف في مواجهة كل من يحمل «لوثة» الغرب . 
هكذا جرت مجابهة محمد علي باشامن جانب 
السلفيين». وعبد الناصر حديثا من جاتب الماركسيين 
0 على حد سواء» ولكل أسبايه وميرراته 
. وهكذا أبعي جرت 1 التيارات العلمانية 

5 من جانب قوى رأت في العلانية عدوانا 
صارخاً على سلطة «الكنيسة» الإسلامية. وقوى 
أخرى رأت في الديمقراطية حقيقة برجوازية ينبغي 
الانقلاب عليها لصالح ديمقراطية أخرى هي الشورى 
أو الديمقراطية اليرجوازية . 

كان هذه الظاهرة سائجها كما كان لما مقومات 
نظرية. لقد غدا التناقض الخارجي , أو التناقض مع 
الخارج. هو التناقض الأسامي إن لم نقل الوحيدء 
وهذا أضيفت حلقة جديدة في سلسلة الفكر السياسي 
العربي تعزز الماضي ا ميت الذي يمجد الوحدة ياسم 
الايديولوجياء في مواجهة التناقضات الداخلية, 
وترسخ النزعة التسلطية الاستدادية التي ترفقى 
جذورها إلى التاريخ العربي الإسلامي وإلى واقع 
التجارب الاشتراكية المحققة على حد سواء. وتعرقل 
بالتالي اننشار اقكار التحرير عل مساوتهاء التي 
نرحها الرأسالية.: تحرير القرئ المشجة. :وتحرير 
العقل البشري» وتحرير علاقات الإنتاج من قيود 
السلطة الإيديولوجية السياسية إلخ . 


الملاحظه الثالثة : طرحت حركة قوى التغيير 
والتقدم والتحرر في العالم العربي شعارات محتلفة 
شكلا وواحدة في مضموبنها عبر البعض عنها بفك 
التبعية والبعض الآخر بالاستقلال ااا ف 
دون إن أن لع ا 3 أنه ه كان 
لذلك ما يبرره قبل البريسترويكا السوفياتية التي ٠ ١‏ مهما 
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كانت نتائجها وأسباهاء راحت تستعيد بعض سياسة 
النيب اللينينية. وقبل الثورة الإيرانية التي تتخبط 
اليوم في اختيارها نظامها الاقتصادي ولا ترى مناصاً 
من اللجوء إلى قوانين الرأسمالية وأسسها الاقتصادية 
والسياسية. تقول قبل هذه وتلك لأن احتمالات 
الانقلاب على الرأسالية الطرفية كانت مفتوحة على 
إمكانية تحقيق نمط إنتاج اشتراكي أو نمط إنتاج 
إسلامي . حسب ادعائه)؛ أما اليوم. وبعد النشائج 
الأولى التي آلت إليها كل من «الثورتين» الاصلاحيتين 
في الاتحاد السوفياتي وإيران» فإن الكلام عن استقلال 
اقتصادي. أي الاستقلال عن النظام الرأسمالي أو فك 
التبعية إليه» بات غير واقعي. في المدى المنظور على 
الأقل . وهذا ما تؤكده لا هاتان الثورتان فحسبء بل 
أيضاً واقع التطورات الجارية في ما تبقى من أنظمة 
سيق 5 أن أنجزت تكس من الاستقلال وفك 
التبعية. كالصين وفيتنام وغيريهها. هذه الملاحظة 
تستكمل سايقتها وتصب حيث تصبء أي في الفكرة 
التي ميّزْ فيها سمير أميى بين الصراع ضد النظام 
الرأسمالي كنمط إنتاج والصراع ضد الأنظمة الرأسالية 
التي تعيق تطوير نفسها وتحول لا دون كوننة قوة 
العمل فحسب بل دون كوننة قوانينها العامة أيضا. 
الملاحظة الرابعة: يقول فوزي منصورء ويوافقه 
سمير أمين» بأن الإسلام ليس مسؤولا بذاته عن عدم 
قيام الرأسالية بدينامية داخلية في العالم العربي 
الإسلامى. وما يستندان. في ذلك. على ما نعتقدء 
إلى أولية العوامل الاقتصادية الاجتماعية على ما 
عداها. ونحن من جانبنا لا نقول العكس. فنقع في 
تبسيطية القول ومثاليته. أي في الاعتقاد بأولية 
العوامل الإيديولوجية على ما عداها. إلا أننا نرى من 
اللافت للنظر أن تكون الأسس الايديولوجية التى 
استقوى بها تمط الإنتاج الخراجي في العالم العربي 
والإسلامي وتذرع بها ما تزال حية في ظل غغط الإنتاج 
الحالي (الرأسالي الطرني). ولا شك أن قدرة هذه 


البنية الايديولوجية على الديمومة لا تعود إلى عوامل 
قوتها الذاتية بقدر ما تعود إلى عوامل من خارجهاء 
أي من البنية السياسية والبنية الاقتصادية المتخلفتين. 

وإذا جاز لنا أن نحاكم البنية ا الدينية 
بمثل ما نحاكم أية بنية إيديولوجية أخرى» نرى من 
المقبول منطقياً أن نقيم المقارنة بين تجربة اللإسلام في 
علاقته بالسياسة وتجربة الماركسية في إطار العلاقة 
ذاتهاء وأن نطرح السؤال التالي: هل كان فشل 
التجربة الاشتراكية المحققة بعد الثورة السوفياتية ناجم 
عن سوء في المارسة أم عن نواقص في النظرية. إننا 
غيل إلى الاعتقاد بأن أي خطأ في الممارسة يجد ذريعته 
وجذوره في خطأ داخل النظرية. وليس ذلك فحسب 
حذراً من تكرار الإجاية الؤإسلامية الجاهزة القائلة بأن 
الإسلام الحقيقي لم يتجسد فعلياً عبر التاريخ, 
تكرارها بذاتها وتكرارها في إجابة ماركسية مماثلة. بل 
لأن الماركسية» في جانيها الإيديولوجي. كما الإسلام » 
تتميز بنوع من المطاطية يجيز لما التكيف مع اجتهادات 
شتى». وهذا ما يفقدهاء كإيديولوجية لا كقوانين 
علمية» كا يفقد الإسلام» صرامة القانون وحزمه 
ودقته ووصوحه. 

كما نميل إلى الاعتقاد بأن الرأسالية تمتاز عن 
الإسلام وعن الماركسية المحققة بنجاحها في محرير 
العقل من سلطة الايديولوجيا الغيبية أو 
الدينية/الماركسية. ولا نعني يذلك أن المسيحية 
استسلمت طوعاً أمام العقلانية عرفاناً منها بعجزها 
عن تسهيل السيرورة التاريخية.» وبوصوها إلى حدودها 
التاريخية. فلا شك هنا أن المعركة التي دارت داخل 
المسيحية بين تيار يروج للعقلانية وللرأسالية وآخر 
يقف ضذهما بالرضاد- قد شكلت عنصراً مساعدا في 
حصول القطيعة مع الايديولوجية الغيبية الخراجية. 
دون أن نصل في وصف هذه الحقيقة إلى الوقوع في 
أوهام ماكس فيير حول «الأخلاق البروتستانتية» في 
تجسيد «روح الرأسمالية». غير أن الأكيد ني الأمر هو 
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دور المسيحية بالذات التي كانت لا تتبنى» في نظرتها 
إلى السلطة. الجمع ب بين الزمني والديني» والتي لعبت 
دور الخصم المباشر والواضح في الصراع ضد 
العقلانية» مفسحة., من داخل النظرية. للسياسي أن 
يكون طرفاً ثالث حسم المسألة لصالح العقلانية. أما 
الإسلام فقد حالت نظريته. أو إحدى تأويلاتباء التي 
تجمع بين الدينى والدنيوي» دون أن تستقل السياسة 
بكياءمها ودون أن يتبلور صراع واضح بين الينى 
المختلفة داخل المجتمع » ٠‏ بصفتها بنى متايزة ومتفاعلة 
ومتناقضهة, لا بنى متماهية ببعضها تجمع بينها حقيقة 
كلية. هي حقيقة الدين والحاكم الموحدين زعما باسم 
الإسلام . 


وإذا كان صحيحاً أن ما طبق في التجربة 
الاشتراكية المحققة لا يرقى إلى الماركسية الحقة 
أفليس لهذا التطبيق جذوره من داخل الماركسية؟ 
نقول على سبيل المثال» أليس مفهوم الطبقة العاملة. 
مقرونا بمفهوم ملكية قوة العمل (الطقة العاملة لا 
تملك سوى قوة عملها). مقرونا بأن القوة هي. في 
التحليل الأخير, قوة مادية» وبأن الصراع الطبقي هو 
المحرك (الوحيد) للتاريخ. أليس ذلك هو الذي مهد 
لمارسة تحولت فيها الطبقة العاملة إلى عدوة للمبادرة 
الفردية (باعتبارها من أسس الرأسالية) وبالتاني لكل 
أنصار المبادرة الفردية, يمن في ذلك أفراد من صفوف 
الطبقة العاملة. وتحولت إلى قوة «مادية») لا تقوى على 
التجميع بقدر ما تقع ضحية الاتهام المعادي لما 
بالعمل على التفرقة بين الطبقات (فيما تسعى إلى 
جمعها في تحالف). وحشرها في زاوية العزلة مقابل 
برجوازية تعمل هي 0 التناقضات 
الطبقية (فيما تبدو ظاهرياً أنها ا القوة الوحيدة التي 
وحّدت المجتمعات والعالم)؟ 


بعبارة أخرى ألم يكن التبسيط الماركبى الذي قدمه 


البشرية هو الذي سو لاتباعه أو لمدعي ذلك. 
استكيال هذا التبسيط بما يشبهه أو يجانسه وصولا إلى 
القول بانتصار الطبقة العاملة الحتمى وبقدرتمها على 
بناء الاشتراكية؟ وهل ذكر ماركس في ترسيمته أن 
الصراع بين العبيد والأقنان انتهى إلى قيام دولة 
العبيد. والصراع بين الفلاحين والاقطاعيين انتهى 
إلى قيام دولة الفلاحين؟ وإذا كان صحيحاً دور مثل 
هذا الصراع الطبقي. وهو صحيح. أفليس تبسيطا 
القول بحتمية قيام دولة الطبقة العاملة ف مفارقة 
تاريخية مع ما سبق من أشكال الصراع الطبقي الذي 
كان يحرك التاريخ , لا في أفق حلول الطبقة المضطهدة 
والمستغلة (بالفتح) محل المضطهدة والمستغلة 
(بالكسر). بل في أفق قيام طبقة أخرى علهما هي 
البرجوازية ني النظام الرأسالي وهي غير الطبقة 
العاملة بالمعنى الجامد للكلمة. في الاشتراكية, أو 
هي طبقة ضحايا الاستلاب والاستغلال الرأسماليين» 
إذا صح ء ماركسياء جمعهم في طبقة. وإلا فإن مقهوم 
الطبقة ييطوي بذاته على الثغرة الى دخل منها خصوم 
الماركسية لينعوا موتها وهي ما تزال حية» وبإمكانها أن 
تمتعيد نابا إذا نما وقفت وقفة تقدينة ماركسية من 
تغراتهاء وقفة تبدأ بالاعتراف بوجود ثغرات فيها 
وتنتهي بتجاوزها. 

مايصح على الفكر العلمي يصح. من باب 
أولى» على الفكر الغيبي الذي تنتهي حدوده التاريخية 
مع الدوله الحديشة التي ظهرت إلى الوجود عندما 
أصبح الإنسان هو مركز العالم بديلا من المركز الغيبي 
الميتافيزيقى. عند هذه الحدود التاريخية ظهرت 
السلطة الرأسالية كتجسيد لتمجيد الكائى البشري 
وإد من زاويته البشعة. زاوية استغلال الإنسان 
للإنسان, إلا أن الرأسمالية قامت علي تخرير العقل 
من سلطة الغيب. وهو ليس أمراً ثانوياً أو تفصيلياً في 
حركة التاريخ الحديث, تاريخ الفكر وتاريخ التطور 
الاقتصادي الذي خمض 5-6 الاكتشافات 9 وما 
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يزال» وصولاً إلى صيرورة التكنولوجيا عاملاً أساسياً 
من عوامل الإنتاج المعاصر. بعد هذا ألا يكون 
استبعاد تأثير العامل الإيديولوجي على عملية الإنتاج 
من قبيل المبالغة 5 تقدير العامل الاقتصادي الذي هو 
العامل المحدد في نباية المطاف؟ أم أن إعفاء 
الاجتهادات الإسلامية السائدة. أي صاحية السلطة. 
وهي داكا صاحبة السلطة من المسؤولية.» هو موقف 
تكتيكي يراعي حالة النبوض الأصولية الإسلامية 
والمسيحية, موقف مبرر ف معارج السياسة ومتاهاتها. 
زعو فول نذا في صرامة القواتين العلمية. إلى أن 
تتقوض هذا الصرامة وتخضع لعملية نفي علمي 
جديد؟ 

الملاحظة الأخيرة: حتى لو كان من الممكن. في 
ظل النظام الرأسالي العالمي. بل في ظل نسحته 
الامبريالية الراهنة. تحقيق نوع من الاستقلال عن 
الرأسهال الجشع الطامع في نهب ثروات العالم. فقد 
أثبتت تجرية الاشتراكية المحققة أن حل التناقضات 
التي ولدها النظام الرأسإلي حلا جذرياً لا يتم بالقفز 
فوق إنجازات الرأسالية؛ وليس أقلها الديمقراطية 
وتحرير العقل وقوى الإنتاج. ولا بالتعامل 3 
الرأسالية على أساس كوما مما قل التاريخ. كما 
أثبست التجربة داتها أن الاشتراكية هي مال د 
التناقضات الرأسمالية حل جذريا بدينامية الرأسهالية 
ذاتهاء أي بدينامية داخلية لا يكول دور الطبقة 
العاملة فيها سوى حافز ومعحل. بمعزل عن موقعها 
في السلطة أم في الملعارضة, بمعنى أن البراماحم 
الاقتصادية التى على الطبقة العاملة أن تقترحها يسغي 
أ مبافظ عل حوهرها حق كر كابكوى عا 
السلطة السياسية. وإلا تصبح تجربتها مهددة بمغضة 
إعادة الدولة الحديثة. كما حصل في تجارب الللدذال 
الاشتراكية السابقة. إلى مرحلة الدولة الديية 
الأيديولوجية الى شمير يتدحل البنية المنوقية تتدخلا 
تعسفياً في دينامية الصراع بين القوى المنتجة وعلاقات 


الإنتتاج. وهوما ثبت فشله في تجربة العالم العربي 
الإسلامي منذ الراشدين حتى اليوم وني التجربة 
الاشتراكية المحققة في ملكية الدولة لوسائل الإنتاج أو 
في التسيير الذاتي الجزائري أو اليوغسلافي . 

هل هذه دعوة لتعزيز النظام الرأسمالي؟ بل إنها 
دعوة لقيامه في العالم العربي هدف محويله . إذ كيف 
يمكن أن تناضل حركة تقدمية من أجل تحويل نظام 
عير موجود بغير القفز فوقه نحو مجهول استباقي لا يجد 
أساسا له في بنية التناقضات الراهنة أو نحو ماص 
مستحيل يتناق مع منطق التاريخ . وإذا كانت الوحدة 
العربية هي السبيل إلى التحرر. ولكن بقيادة غير 
قيادة البرحوازية الراهسة. وإذا كانت دول الخليج 
الغنية أوفر حظا في تحقيق استقلالما الاقتصادي فهل 
يكن أن يتم دلك في عياب الدولة الحديثة. الدولة 
المدنية؟ وكيف يمكن للقوى التي تملك الثروة أن تمتلك 
السلطة بعير انقلاب فعلي في معادلة المالكين الحالية؟ 
على أن ذلك لا يعبي الاستسلام لدينامية الرأسالية 
العالمية التي تحول دون قيام الوحدة العربية ودون قيام 
الدولة الاشتراكية. ولكنهاء. في اختيارها هذا الموقف 
المصدي لطالب العام الثالث المشروعة؛ لم تنطلق 
فحسب من ديناميتها التوسعية. بل من الخشية على 
وجودها من حطر خارجي هوء في نظرهاء خطر من 
خارج تاريخهاء وهي ليست مضطرة للاقتناع بأن هذا 
الخطر الخارجي ادي يهددهاء أي الاشتراكية. هو 
مال البشرية ومستقبلها. وليس من صميم منطقها 
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الاعتقاد بأن على البشرية أن تختار لا بين الرأسمالية 
والاشتراكية بل بين العربرية والاشتراكية . 

نقول ذلك في ظل استبعاد أفق الانتقال إلى 
الاشتراكية في الأمد الراهن. أو على الأقل في ظل 
سقوط الفهم الشكلي للمقولة المتعلقة بعصر الانتقال 
إلى الاشتراكية» وفي ظل ترقب تجربة البريسترويكاء 
الي إدا ما فشلت, ستكون مهام التحرر والاستقلال 
أكثر صعوبة. وإذا ما نجحت. ستكون آفاق النضال 
ضد نظام الاستغلال الرأسهلي العالمى أكثر رحابة 
وأكثر وضوحاً. ْ 

فهل يمكن لحركة التحرر العربيء لحركة التخيير 
والتقدم والتطويرء أن تجرد خصمها السياسي. 
الرجوازيات العربية الراهة والنظام الرأسمالي العالمي 
الحالي من سلاح يستخدمه هذان الطرفان ويستعيرانه 
خصم خارجي على الدوام؟ 

عل يكن بلركة القدم العربية تر حصينها 
السياسي والطبقي ف زاويسة تناقضاته الي هي 
تناقضات بنيوية داخلية أولاّ وليس آخراً؟ وأن تتحول 
إلى جزء عضوي من نظام سياسي رأسالي أو ما قبل 
رأسمالي هي فيه في موقع المعارضة لا في موقع الغريب 
والدخيل والمستورد؟ 


هل يمكن ها أن تفعل ذلك دون أن تستبعد 
طفرات التاريخ وقفزاته الثورية المفاجئة؟ 


ملف 3 . أبحاث ومراجعات 


الدي 


تمهيد 

هذه الندوة ليست واحدة من التظاهرات 
الاستعراضية أو الدعائية التي تؤسطر فرداً أو قائداً أو 
فكراً. ونحن لا نقصد منها أن نقلد ياسين الحافظ 
وساماً مشيخياًء فهذا لا يناسب المفكر الذي لم يكن 
من الساعين إلى الوجاهة السياسية أو الفكرية. 
المفعمين بروح الوصولية والمتجاهلين لأحمية حفر 
الأسس اللازمة للبناء العصري الذي تعكسه معظم 
شعاراتهم وأهدافهم المعلنة. فقد كان ياسين الحافظ 
(1978-1930) على ثقة بأنه يعمل في «أرض لايد 
معطاء؛ في المدى البعيد. بالنسية إليهء إن «الشوري 
الحق يناضل فحسبء, يمخدم قحسب: هذا هو قدره 
ومعنى حياته. ما دام التقدم سيرورة تاريخية وعملية 
تراكم. لذا لا يفتش (الشوري الحق) عن حصيلة 
مباشرة وقريبة. رغم حرصه عليها واهتمامه بها. 


إفية 
الندوة 


(* )2 باحث لساني في علم الاحتماع السياسي 


ورقة قدمت ف بدوة دفكر ياسين الحافط »التي اعقدت في (1991/5/10 في يروت بدعوة من 
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بمقراطية في فكر ياسين الحافظ*» 


5 و شق (<»م 


الغد. ٠‏ يتوخى النجاحء ولكنه لا يخثى الفشل». لأن 
ليس : ثمة فشل مطلق على المدى البعيد إذا كان الوعي 
مطابق"" , 


لقد قصدنا من هذه الندوة وضع ياسين الحافظ في 
موقعه الفعلي من خلال مناقشة أهم المسائل التي 
طرقها والمشروع السياسي الذي اقترحه. أي من 
خلال دراسات تلقي الضوء ا 
فكره دون أن توفر مجالاً للنقد, وجدير بالذكر أنه كان 

من المقرر أن يشاركنا في هذا اللقاء الأستاذ الياس 
مرقص. بناء على إصراره رغم مرضه الخبيث» لكن 
الموت خطفه قبل أن يكتب كلمته الأخيرة عن رفيق 
حميم منذ أيام الخدمة العسكرية . 


ف الواقع. كان الياس مرقص وياسين الحاقفط 


المؤسسة اللساتية للمكر والتقهة ودار 


ثنائياً تختلفاً ومتقفاً في آن حتى الرمق الأخيرء وقلما 
فكر أو كتب أحدهما إلا يعد حوار مع الآخر. 
انصرف الأول للعمل الفكري ساعيا إلى بلورة خلفية 
فلسفية للسياسة والمشروع النوري في 00 العربي. 
ومن هنا غزارة أعماله سواء في التأليف أو الترجمة. فيا 
كان ياسين الحافظ في الواقعية» ملتزماً بالعمل حيث 
انخرط في السياسة والأحزاب وساعياً إلى تغيير مفهوم 
السياسة العربية والثورة» ومن ها تطور تحليلاته 
المع والأحداث وتطور مشروعه السيامي . 
قصيتها المركزية هي الوعي . الوعي النقدي. 

هذه القضية لم شنشأ انسحاما مع المقولة الليبينية التي 
نوكل انزلا لووة فاون تعر با تروية ون سل افيا 
وأساساً نتيجة للتحليلات النقدية التي قام بها كل من 
الكاتبين. والتىي تساولت إيديولوجيات القوى 
والحركات التى تصدت لقيادة الشعب العربي بالمقارنة 
مع النتائج التي انتهت إليها مختلف أوجه الصراعات 
والنضالات في المنطقة العربية. ولاشك بأن وعي 
الهرائم. بمظاهرها وجدورهاء. هو شرط تأسيس 
المشروع الشوري الذي ينشد القضاء على عوامل 
الهزيمة ووضع الشعب على عتبة التقدم . لكن لعل ما 
يسح هذا الوعي واقعيته الشورية هو الاستقلال. 
والتجرية العربية تثبت كم هو شاق طسريق 
الاستقلال. خاصة فى يالى الفكر والسياسة . 

ياسين الحافظ والياس مرقص سارا على هذا 
الطريق قِ مناخحات سياسية اتسمت بالنهوض حيناً 
وبالسقطات حَينا آخر. وفي وقت أخذت السياسة 
تتمأسس. من حيث الشكل على الأقلء في دول 
قطرية وأحزاب وحركات مع الاستقلالات العربية 
وبعدها. في هذه المناخات واكب الثنائي المذكور 
غتلف التيارات الايديولوجية ‏ السياسية التى كانت 
تعرض في حقل السياسات العربية (البعث» 
الناصرية. الماركسية. السلفية). ولعل ميزة هذا 
الثنائي رفض منطق التبعية سواء لسلف يعاد إنتاجه 
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عبر التاريخ» أو لنظام ما أو لنص إيديولوجي محددء 
فالتابع. حسب الياس مرقص. هو من «لا يفكرء 
آخرون يفكرون عنه ". في حين أن الغبضة العربية 
المنشودة تتطلب إبداعاً في الإنتاج الفكري» ومفتاح 
الإبداع هو الاستقلال. 

لقد وجد كل من ياسين الحافظ والياس مرقص في 
الماركسية فلسفة أو منهجا للتحليل» وليس مجرد 
نصوص أو مقوللات مقدسة تستعاد في كل مناسبة 
تحليلية لإثبات شرعية المخطاب الثوري الحق. 
فالماركسية هي. في الواقع والتجربة» ماركسيات». 
والإنتاج النظري المسمى ماركسي تجاوز طروحات 
ماركس وإنجلز حيث شهد العالم شيوعيات إقليمية 
إدا صح التعبير؛ شيوعيات روسيةء لينينية وتروتسكية 
وستالينية؛ صينية, فيتنامية, أوروبية. إلخ. أي 
ماركسيات تفاعلت,. بعبى التاثير والتأثر مبع 
خصوصيات البلد. من ها انبثاق مفاهيم ماركسية 
جديدة وتطوير مفاهيم ومنظورات أخرى في ضوء 
العالم الرأسمالي وعلاقاته بالعوالم الأخرى. وني ضوء 
أوضاع البلد المرشح للشورة الاشتراكية. غير أن 
الماركسيات العربية اتسمت » 5 الغالب» بالتبعية. 
ف منها المسفيتة» المصيّة أو المتأوربة. قفانحجب 

عنها الواقع العري يدقائقه. وذلك بدعوى الأمانة 

الأعمية 3 وقت غابت الأثمية الفعلية ووحلة التيارات 
الشيوعية على الصعيد العالمى . 
السياسات الحديثة 

أدرك ياسين الحافظ الموزاييك الماركبي العالمي 
وبصماته على الماركسية في العالم العربي. كا أنه عاين 
المزائم العربية المتتالية بدءاً بفلطينء مرورا 
بالعدوان الشلاثي على مصر الناصرية في العام 1956 
وحرب حزيران 1967 وأحداث الأردن عام 21970 
وصدل" إلى نتائج حرب تشرين الأول 1973 وانفجار 
الحخرب اللينانية عام 15015 . وفي ضوء هذا الإدراك 


وهذه المعاينة انطلق الكاتب فِ الشك والتساؤل ونزع 
التدساايةم شاهراً 5 النقد ف وجه الذات القوميه 
العرية المنشودة . فالذات القومية ليست كيان متعالياً 
فوق التاريخ . وما يصيبها من أزمات وتمزق وهزائم لا 
يعود فقط إلى الإرادات الخارجية. إن الذات علاقات 
داخلية وخارجية. والعالم يتوحل رغم تناقضاته. لذا 
فإن أي مشروع نهضوي ينبني بدون وعي هذه 
وللعالم المتقدم ع يغرى ف الرومانسية ويسهم ف إعادة 
إنتاج عوامل التقهقر والهزمة . 


رأى ياسين الحافظ أن العالم منقسم إلى فرعين: 
أحدتها متقدم والآخر متأخر. الأول تفجرت 
تناقضاته الداخلية التى ولدت. عير سيرورة طويلة من 
التقدم العلمي والاكتشافات وتطور وسائل وعلاقات 
الرنتاجء مقاهيم جديدة للمجتمسع والاقتصاد 
والسياسة أرست قواعد الدولة الحديثة. أي الدولة 
القومية والعقلانية. وانبئقت عن هذه السيرورة 
خاصيات أساسية للسياسات الحديثة تتلخص بأنها 
«قائمة على العقلانية» في تحريك الطاقات أولاً. وعلى 
«الفائدية» كايَاء وأغبا تصاغ في مجتمع ذي حياة 
سياسية ديمقراطية ثالف!). هذه الحياة «ومعقدةء 
متحركة. موارة» تزلزها طبقة وتهمدها أخرى. 
تتمخض عن نصر لشريحة أو تأني بتسوية بين شرائح . 
وبكلمة: إنها تعيش ما يشبه الأزمة. هذا المور في 
الدعقراطية البورجوازية للدولة الحديثئة ينضج الأمة 
وعطهانجارها ساني اليا 


إلا أن هذه الحقائق لا تميز الدولة البورجوازية 
فحسب. بل الدولة الاشتراكية أيضاً. مع أن 
سياسات الأولى تتسم بالمحافظة على النظام القائم فيه 
السياسات الاشتراكية ثورية ما دامت «تقف على 
أرضية الديمقراطية البورجوازية وتنطلق منها لكي 
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تكمل نواقصها وتتجاوزها بحل التناقض الكامن بين 
الفرد المتفرد والقرد الاجتماعى بتغليب الأخسس). إن 
العام المشيرلة ينين الياسات البورسوائية 
والاشتراكية هو «العقلانية مطبقة في السياسة». أي 
الواقعية السياسية الي تشكل «منبج وبوصلة 
منظوراتهه| السياسية وفعلهم) السياسي». 

هذه الوحدة في المنبج بين السياستين البورجوازية 
والاشتراكية, والتي شدد عليها الكاتب بالاستناد إلى 
تثمين كبار الماركسيين للإنجاز البورجوازي وإلى أعمال 
ماكس قيبر. عليما أن عبدالله العروي أكدهاني 
دراسته للدولة الحديثئة من خلال أبرز التيارات 
النظرية الاشتراكية وغير الاشتراكي ةا" هذه الوحدة 
أخذت تثير اهتامات ياسين الحافظ وتجذبه. فراحت 
القيم الحديئة كالعقلانية. الديمقراطية. العلانية. 
القوميةء الاشتراكية. توجه تحليلاته المقدية للأوضاع 
العربية» وليرامج الساعين لتخطي هذه الأوضاع. 
وتبلور المشروع الذي سينقل العرب إلى العصر الذي 
يقعون على هامشه. وعند الهوة العميقة التى تفصل 
العالم العربي عن العالم المتقدم. يبرز السؤال: لماذا هم 
المستعمرون والامبرياليون ونحن المستعمرون 
والمتتيعون. لماذا هم المتقدمون ونحن المهزومون؟ في 
الإجابة عن هذا السؤال. يستيعد الكاتب مفاهيم 
«الامبريالية:؛ أو «الاستعاره. «الرجعية» أو 
«الطبقات», «المؤامرات4., كأدوات تحليلية مركزية أو 
حيدة لفهم مظاهر الأزمة العربية العامة وجذورهاء 
ذلك أن مفتاح المسألة هنا هو مفهوم التأخمر كأداة 
تحليلية ناجعة للقبض على الأعماق الاجتماعية 
والإيديولوجية للهزيمة العربية» وعلى الحذور التاريخية 
للاعقلانية في السياسات العربية. بعبارة أخرى. إن 
التحليل لن يقف, بفضل هذا المفهوم. عند حدود 
نقد السقف السياسى المتجسد في الأنظمة ومواقفها 
وخططهاء بل سيستعين. لتفسير هذا السقفء 
بالمنبج التاريخي والاجتماع السيامي . 


- في ماهية الدولة العربية وأصوها 

انطلاقاً من ذلكء تبدو الدولة العربية في شتى 
أشكاها الراهنة «ذات بنية تقليدية من حيث الجوهرا. 
والصفة الأولى المميزة لدولة ذات بنية كهذه ه ليست 
فقط كونها فوق المجتمع. دبل أيفاً كونها توفر اندماجاً 
بين السلطة وممارسيها. هذه الدولة؛ حيث التقليد 
السياسي العربي ذو الطابع الثيوقراطي ما يزال وا 
في إيديولوجيا الكتلة الحامدة من الأمة. وبالتالي حيث 
الشعور بالرعوية إزاء الدولة ست لدى القسم 
الأكثر تأخراً من الأمةء وحيث الشعور بالمواطنية لدى 
القسم الأقل تأخراً منها لم يصل في حدته إلى مستوى 
عنيد وقتالي (. . . )» هذه الدولة تتيح أوسع الفرص 
لمهارسة أقلية ما هيمنة دائمة. والصراعات حول 
السلطة (وكثيراً ما تعتبر هذه السياسة في المجتمعات 
المتأخرة) داخل هذه الأقلية7 تلغي الحياة السياسية 
للشعب وتقلص مركز القرار السياسي. ومن هنا 
أخطاء السياسات العربية وسقطاتها. 

إذاء إن غياب الحياة السياسية الداخلية للأمة 
وتغييبها يشكلان أحد أهم أسس تاخر البنية السياسية 
العربية. لكن لهذه الواقعة جذوراء منها ما يتصل 
بإرث السلطة في المجتمع العربي ‏ الإسلامي. ومنها 
ما يتعلق بدور الاحتكاك مع العالم المعاصر في بعث 
هذا الإرث وتأكيده. وفي هذا المجال. يلاحظ ياسين 
الحافظ أن التواصل بين الحاكم والمحكوم انقطع 
بصورة خاصة مع هيمنة العنصر الأجنبي على السلطة 
في العالم الإسلامي» ومع سيادة إيديولوجية سياسية 
(صاغها على التوالي الماوردي, الغرَالي» ابن جماعة 
وابن تيمية) شرّعت هذه الهيمنة وساهمت في خلق 
روح العزوف. الوداعة. الرضىء. الانتظار لدى 
الفرد, بحيث تعزز مفهوم السياسة كشأن من 
شؤون الحاكم- المرجع الذي أوكل إليه الأمر 
والحكم. والملفت هنا ما تعنيه كلمة سياسة. حسب 
المعاجم العربية: ساس الدوابء قام عليها وراضها 
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وأديها؛ ساس الناس» تولى رياستهم وقيادتهم 
الأمر الذي جعل الكاتب يلاحظ أن غياب كلمة 
(سياسة ) بالمعنى المتداول ف المعاجم العربية يعود إلى 
أننا لم نكن نمارس السياسة واقعياء لم ننحت الكلمة 
التى ترمز إليهاب29" , 


إلى هذا الإرث التقليدي أضيف عامل آخر ساهم 
في تعزيز طبيعة الدولة العربية القائمة. وهو مفاعيل 
الاحتكاك مع الغرب الرأسلي. فقد غرز هذا 
الاحتكاك شبه رأسمالية كان من شأنها أن تقطع ركود 
المجتمع العربي وعزلته عن أورويا المتقدمة. إلا أن 
هذه الرأسمالية. وشبه التحديث في الثقافة والسياسة 
الذي رافقهاء بقيت عند 0 السياسة الكولونيالية 
وضغوطاتها ومتطلياتهاء أي أنما لم تهدد جدياً هيمنة 
القوى التقليدية على المجتبمع من الحاجدين 
الإيديولوجية والسياسية. ومن ناحية كسانية ‏ بعث 
«نزوعنا التاريخي إلى الوحدة (وحدة فئات الأمة) 
الذي يستنكر الانشفاق والصراع الطبقيين, فضلا 
عن صرورة ة تضامن فئات الأمة في مواجهة المستعمر. 
وردود الفعل السلبية ضد القيم والثقافة الحديثة التي 
انفجرت ضد الاغتصاب الاستعماري !!!ا مما جعل 
حركة المجتمع العربي تسير «في خط دائري أكثر مما هو 
في خط صعودي». 


على هذه الأرضية الاجتماعية ‏ الثقافية الارتدادية 
نبتت الدولة العربية المستقلة» فألغيت الدساتير 
الديمقراطية التى جاء بها الاستعارء وأطلقت عملية 
تجديد الاستبداد الشرقي . وبالتالي بقيت هذه الدولة 
عاجزة» رغم أهمية التغييرات والإنجازات التي 
حققتها بعض الاشتراكيات (الناصرية منها بخاصة) 
5 المستوى الاقتصاديى. عن تحديث البنى الاجتاعية 
والدولوية لأنها كانت دون الثورة الديمقراطية هنا أو 
قفزت فوقها هناك. لكن أيضاء إن ما ضاعف من 
محدودية التغيير الذي أصاب الداخل العربي يعود إلى 


«الانثناء الاضطراري نحو الخارجي لردع عدواته. 
للقضاء على شروره. لوقف لصوصيته. سواء كان 
هذا الخارجي إمبريالية أم إسرائيل» ما لعب دوراً 
حاسما في إضعاف التكور على الداخلي, على الصراع 
الطبقي ‏ السياسي الداخلي)2". 

لعل ما يفلت من قبضة ياسين الحافظ هناء في 
تحليله للعوامل المؤدية إلى الدولة العربية الاستبدادية 
هو دور سياسات الدول الحديئة. يمافي ذلك 
الاشتراكية السوفياتية» في تقوية دعائم هذه الدولة. 
أي الأجهزة التي تضمن سيطرة أهل الحكم فيها 
وسلخها عن هموم الأمة ومتطليات تقدمهاء وذلك 
باسم التحالف وما يتبعه من مساعذات مالية 
وعسكرية تمنح للحليف العربي. الآمر الذي يشير إلى 
أن الاستبداد العربي كان يخدم مصالح الدول 
الحديثة. سواء كانت هذه المصالح اقتصادية (لتأكيد 
التبعية لل رأسمال العالمي) أو سياسية ‏ أمنية تتفق مع 
متطلبات التنافس الدولي والصراعات الدولية في 
المنطقة العربية ومحيطها. 


يبقى عامل أسامي آخر لعب. في نظر ياسين 
الحافظ. لصالح دولة الاستيداد العربية. وهو 
الانقسامات التقليدية أو العامودية داخل المجتمع 
العربي. فهذه الدولة التي تسيطر عليها جماعة عائلية» 
عشائرية. طائفية؛ أو تمثل توازناً طائفياً معيناً كما في 
لبنان» أو غير ذلك., تعرقل سيرورة البناء القومي 
لأنها لا تتردد من استتخدام «سائر العوامل والعساصر 
المؤاتية للتجزئة في سبيل تدعيم مواقعهاء بحيث 
يصبح الوضع أو البنيان الإقليمي مرمكرا ونيات! 
0 0 لمام(2'2. والتجرئة المقصودة هنا ليست 
على مستوى الأقطار فحسبء بل أيضاً على المستوى 
الداخلى للقطر. إذ إن السياسات التى تمارسها الدولة 
القطرية؛ والتي تهدف لتأمين استمرار هيمنة جماعة 
السلطة. تعيد إنتاج التقليد من خلال المؤسسات 
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التربوية والاجتاعية. فتتجدد الانقسامات التقليدية. 
بل وغالباً ما تؤدي هذه الانقسامات إلى صراعات 
تزيد من حدة التمزق المجتمعى (خاصة في حال 
ضعف مركز السلطة كا في لبنان). فضلاً عن إيقاظ 
التيارات السلفية . 


الإيديولوجيا والمشروع الديمقراطي 

لابد للباحث في تحليلات ومنظورات يساسين 
الحافظ أن يستنتج الأهمية البالغة التي للإيديولوجيا في 
صنع التاريخ العربي . فالاستبداد الموروث» مهما خدم 
مصلحة الجاعة المسيطرة في الدولة. إلا أنه يرتكز على 
منظور معين لطبيعة السلطة وللعلاقة بين الحاكم 
والمحكوم. كذلك. إن استمرار تعايش البنى التقليدية 

مع الرأسالية التابعة» وحتى مع الاشتراكية العربيةء 
2 مدى تأثير المعتقد الجماعي في حياة الأفراد. 
بالطبعء لقد ولدت الرأسالية العربية بعض 
الإمكانات التي من شأنها تأزيم البنى التقليدية. والتي 
تتمثل ببعض مظاهر الاختلاط السكاني في المدن وشبه 
التصنيع ونقل الثقافات والتيارات الفكرية العالمية. 
غير أن تلك البنى لا تزال قادرة على إعادة إنتساج 
نفسها من خلال المؤسسات الاجتماعية والتريوية التي 
استحدثت في ظل الرأسالية التابعة» بل وحتى في ظل 
إجراءات اقتصادية تمت باسم الاشتراكية. هذاما 
تدل عليه مثلاً محاكمة ياسين الحافظ للنظام الناصري 
بعد هزيمة حزيران عام 7 حيث قال: ولقد حقى 
النظام الناصري ا كبيراً في البنيان الاقتصادي . 
ولكنه لم يستطع أن يصنع ثورة اشتراكية. لأنه عجر 
عن تحطيم البنى الاجتماعية والإيديولوجية للمجتمع 
التقليدي»*'". من هنا ليست النهضة العربية مجرد 
عملية نقل للتكنولوجيا أو جملة إجراءات تنموية 
وتأمين المال اللازم لذلك. ولكنها تتوقف قبل كل 
شيء على تبني سياسات تغيير راديكالي مستندة إلى 
وعي مطابق. أي وعي كوني. حديث وتاريخي 111 


قادر على تعلم شروط التقدم وتصور المستقبل كتجاوز 
للمافي وأثره في الأزمات الحاضرة. هذا المستقبل هو 
نتاج سيرورة تاريخية» تتراكم فيها تغييرات جذرية في 
المجتمع حيو قوى تملك وعياً مناسباً الحاجات 
تقدم الأمة ووحدتها وتحررها. 

في هذه السيرورة يمثل بناء الديمقراطية هدفاً مركزياً 
ينسجم مع وحدة الأمة المنشودة. فإذا كانت الأمة 
العربية تصاغ في تصور ياسين الحافظ على نحو 
«نسيج مجتمعي ينبي أو يصفي التذرير والتفتيت 
والمخصوصيات ما قبل الأموية»'. يفرز المواطنوية 
©تم01015 والدولة المعبرة عن الصالح العام والمحيّدة 
عن كافة المعتقدات السائدة في المجتمع ؛ وإذا كانت 
المواطنية تعنى مساواة أعضاء الأمة في الحقوق 
والواجبات وأمام القانون الذي يعبر عن الإرادة 
المشتركة. كيف يمكن تصور كل ذلك بدون تنظيم 
ديمقراطى للعلاقات بين المواطنين. بما في ذلك العلاقة 
بين الحاكم والمحكوم بصفتهم| مواطنين يطبقان القانون 
ويراقبان تطبيقه. أضف أن الديمقراطية تبني الحياة 
السياسية الداخلية للأمة. تطلق طاقاتها وتوسع مركز 
القرار السيامبي عبر الإسهام الإيجابي لهذه الطاقات في 
تقرير المصير المشترك . وفي ظل الديمقراطية لا خوف 
على وحدة الأمة من صراع المصالح. أو الصراعات 
الطبقية. ما دامت روح المواطنية» الهوية القومية هي 
الغالبة في وعي المواطنين. 

هكذا يعارض ياسين الحافظ الاستبداد العربي» 
حيث حرية الآخرين ممنوعة بالديمقراطية. حيث 
الحرية هي حرية الأخرين : ومنعا لأ التبانن أو 
احتيال لفظي . يوضح الكاتب أن الديمقراطية المطلوبة 
ترتكز على «أربعة 06 مبدأ الاتتخاب» تقسي 
السلطات. الصحافة الحرة, الأحزاب الحرة»07, 


في الماركسيات العربية. كانت الديمقراطية والقومية 
ف الغالب من منجزات البورجوازية «الرجعية». لذا 
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جرى التشديد على خوض النضالات الطبقية والشورة 
الاشتراكية. في ماركسية ياسين الحافظه المتفقة مع 
طروحات سمير أمين في هذا المجال. «وإن التطور 
التابع والتجزئوي. الذي وسم التطور الاقتصادي 
العربيء» جعل النزوع البورجوازي العربي نزوعاً غير 
موحد غير صاهرء وبالتالي غير قومي . . » جعل 
البورجوازية تتخذء دفاعا عن مصالحها الطبقية 
المحدودة. من الكيانات الإقليمية رونا لحماية 
مصالحها مسهمة في الدفاع عن أسوار التجزئة) "ل 
وفي الوقت نفسه عن ظاهرة الاستبداد كوسيلة ناجعة 
لتدعيم هذه الأسوار. لذاء فإن الثورة القومية 
الديمقراطية سوف تكون» في ظل الأوضاع العربية» 
«ثورة بورجوازية بدون البورجوازية أو المورجوازيات 
العربية. بل وعل الأرجح ضد قطاعات واسعة منها 

وستتم على أيدي قوى سياسية ترتبط بالشعب وتملك 
الوعي المطابق لحاجات تقدمه:"" , 


هذا الشرط اللازم لتحقيق التقدم العربي. الشورة 
8 الومفزاظة: لبن غيزيا من ضروب التأورب 
أو النسخ الميكانيكي لتجارب الغيرء وإنما يعكس ثلا 
لقيم إنسانية»؛ :نبضوية تنقل المجتمع العربي إلى 
مستوى العصر. في حين أن رفض هذه القيم باسم 
تعزيز ذات تقليدية مفصولة في الخيال. والحال أن 
الخصوصية تتضمن التفاعل والتجاوز في عالم آخذ في 
التوحد. من هنا ليس من الضروري أن نبدأ ‏ كما 
يقول عبدالله العروي ‏ «برفض أشكال الثقافة 
المعاصرة. بل يمكن ويجب أن ننطلق منهاء محاولين 
تعميقها وتوسيع نطاقهاء مظهرين أن هذه الثقافة التي 
تدعي العالمية ليست عالمية تماما. تنقصها تجربة. هى 
تجربتنا الني. إن نجحنا في تشكيلهاء 0 
عاماً. اضف أن ياسين الحافظ تبنى النقد الاشتراكي 
للنظام الرأسالي. إلا أنه لم يضع الاشتراكية كهدف 
ملح . مباشر وقريب. فقد تصور الاشتراكية «كإنجاز 


وتجاوز للديمقراطية وليس نفياً لها»9©. إذاً. تبدو 
الديمقراطية كهدف مباشر وقريب وبعيد. حتى في ظل 
الاشتراكية التى ستكمل نواقص الديمقراطية 
البورجوازية بتحقيقها الفرد الاجتماعي والمساواة 
الاجتاعية . وهكذا يبني الحافظ علاقة جدلية بين 
الثورتين البورجوازبة والاشتراكية, لكنه يقطع 
بعض البناء النظري, الماركسبى ‏ اللينينى. عند تجاهله 
بدأ أساسي فيهء هو إقامة ديكتاتورية البروليتاريا 
بقيادة حزب الروليتاريا. ولعل هذا التجاهل يخفيى 
نذا نا آلك إليه بردت الاستتراكية ذات الخنط 
اللخالئ رحن وكاكورية بيات ماعة عكر 
السلطة, وتنفي حق البروليتاريا أو الشعب في 
المشباركة بالعترار» وذلك :رقم أن الكانت وصت 
السياسة الخارجية السوفياتية بالعقلانية» شأنها شأن 
السياسات الحديئة . 
دور الأنتلجنتسيا والشعب 

الواقع أن ياسين الحافظ خاض جدالاً واسعاً ضد 
المنظورات البغالينية إؤاء. القضايا الغريية ‏ وضد تبعية 
الأحزاب الشيوعية العربية للمركز السوفياتي» فيا لم 
تتح له المشاركة ف المناظرة الي سادت فق السبعينات 
بين الماركسية السوفياتية والشيوعية الأوروبية حول 
مبدأ ديكتاتورية البروليتاريا الذي ألغته هذه الأخيرة. 
تلك المناظرة التي كان يتابعها باهتهام بالغ. مع ذلك 
فإن نظرته إلى الثورة الديمقراطية على النحو الذي 
أشرناء تمثل تحولاً في الفكر الاشتراكي العربي. وما 
يؤكد هذا التحول أيضاً هو تصور الكاتب لطييعة 
القوى التي تقع على عاتقها المهمة النبضوية. إنها 
الأنتلجنتسيا ذات الوعى المطابق» والأحزاب 
الياسية الى تسكن هذا الوعى في" المباوسة افون ان 
تغرق في تكتيكات تساير البنى التقليدية وتسهم بالتالي 
في إنعاشهاء ويخاصة, القوى التي تدرك أن الشورة 
النبضوية «لا يمكن أن تنجز على أكمل وجه. بدون 
تسييس الشعب. مه] بداء في بلد متأخرء دور 
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الطليعة أو النخبة أساسياً وأولياً. نظراً للدور الذي 
تلعبه في نقل الوعي إلى صفوف الشعب وفتح الطريق 
أمام عملية تسييسه وبث الوعي الشوري الجديد في 
صفوفه. بالدعاية (التربية والتثقيف) تارة وبالدعوة 
(التحريض) تارة أخرى»7". 

إذأء الطليعة العصرية الراديكالية؛ وارتباطها 
بالشعب, هما مفتاح الغهضة المنشودة: «هاتوا طليعة 
قائدة تملك وعباً عصرباً ونفساً شعبياً لتروا كيف يتقدم 
هذا الشعب تقدما جاداء حثيثاً وعصرياًم©. هنا 
ترتفع راية الشعب المسيس وليس الطبقة العاملة أو 
البروليتارياء كمحرك لعملية تحقيق المشروع الثوريبما 
يؤكد بأن ياسين الحافظ هجر الطيقوية في حدّيها: من 
جهة. لن تقوم البروليتاريا بمهمة قيادة الثورة.» ومن 
جهة أخرى لا يقتصر تحليل الأوضاع العربية على 
التحديد الطبقى©. وما دامت البورجوازية العربية 
عاجزة عن تحقيق الأهداف المطلوبة, فإنه يمكن 
الاستنتاج أن كلمة الشعب. في المصطلح السياسي 
لياسين الحافظ. تشمل كافة الفئات الاجتتماعية ما 
دون البورجوازية. الأمر الذي لايتفق مع المدلول 
اللغوي العربي للكلمة (الفرقة)'. بل مع طروحات 
ماركسية ‏ لينينية. ففي سياق تأكيده على ضرورة 
القضاء على السلطة البورجوازية وإقامة ديكتاتورية 
البروليتارياء يبين لينين أن «الماركسية. إذ تثقف حزب 
العمال. تثقف طليعة من البروليتاريا قادرة على انتزاع 
السلطة وعلى قيادة كل الشعب نحو الاشتراكية . على 
توجيه وإقامة نظام جديد. إن الماركسية تعلّم كيف 
تكون هذه الطليعة المريء المرشد والقائد لكل العمال 
والمستثمرين في تنظيم حياتهم الاجتماعية. بدون 
البورجوازية وضد البورجوازية. ..»2. 

إذاءئسة فل أو قبيواتين التمة الذي 
تشكل البروليتاريا فئة طليعية منه. وبين البورجوازية. 
في المنظور اللينيني. يؤكد ذلك قول لينين إن كلمة 
شعب تشمل «كل العمال والمستثمرين»؛ وقوله. في 


ضوء تجربة (آب/أغسطس 1917 - شباط/فيراير 
8) إن قدرة البورجوازية على جذب فئات من 
البورجوازية الصغيرة إلى مواقعها. يجمل تلك الفئات 
جنباً إلى جنب مع البورجوازية «فوق الشعب»26. 

إن اتجاه ياسين الحافظ لخرق الصنمية الاشتراكية 
(استبدال ديكتاتورية البروليتاريا وقيادة المحزب 
البروليتاري للثورة الاشتراكية. بالشعب وطليعته ‏ 
الأنتلجنتسيا), والتفاته إلى الأساس الذي تقوم عليه 
الاشتراكية والرأسمالية (حسب النظرية الماركسية) بعين 
ديمقراطية واشتراكية» ‏ إن ذلك يشكل ضرباً من 
بيريسترويكا قبل نحو عقد ونصف العقد من إعلان 
البيريسترويكا السوفياتية. 

كثيرون ينفرون من البيريسترويكا لأنها حملت في 
المنظور القريب مخاطر عدة: تمزق الاتححاد السوفياتي 
بفعل امتداد الحركات القومية الانفصالية؛ الانفتاح 
على العالم الرأسمالي. الذي انطلق بدوره نحو تثبيت 
شرعية الرأسمالية كنظام عالمي مهيمن قادر على إعادة 
إنتاج شروط إنتاجه. رغم أنه يقوم على الاستغلال 
ونهب ثروات الشعوب المتأخرة وطاقاتها؛ آثار هذا 
الانفتاح على العلاقة بين الغرب واسرائيل من جهة, 
والعالم العربي ومشاريع التقدم فيه من جهة أخرى. 
إلخ . لكن أليست البيريسترويكا نتاج حركة المجتمع 
السوفياتي نفسه. نتاج «الاشتراكية القائمة بالفعل» 


242 


حسب تعبير سمير أمين27, منذ الشورة البولشفية. 
ووسط ضغوط السياسات الرأسالية بالطب ©؟ ألا 
يقودنا هذا التساؤل إلى ضرورة إعادة النظر بالتجربة» 
وعدم الاكتفاء بالتشهيرء المشروع بالطبع بالستالينية 
كتطبيق مشوه للنظرية الماركسية ‏ اللينينية؟ 

لعل المطلوب اليوم إعادة دراسة نقدية. جريكئة, 
للنظرية وتطبيقاتها. دون السقوط قِ أحكام قيمية » 
لكن دون التأثر بالتيارات الغربية المنتشرة التي تنعي 
الماركسية والماركسيين وتؤبد الرأسلية» أو بالقوى 
التقليدوية المحلية التى تنتهز الفرصة لتعلن نفسهاء 
كالعادة البديل الجاهز. إن البديل لما جرى ويجري 
ليس في الامهزامية وعدم الثقة بالمستقبل. فالكل دون 
استثناء في أزمة تمو, بما في ذلك العلوم . والأزمة لابد 
أن تحث على الشك والتساؤل والنقد تمهيدا لبلورة 
المنظورات والخطط اللازمة للخروج منبا. هذا شأن 
العقلانيين الذين يثقون بالشعب والتقدم. ومنهم 
ياسين الحافط الذي بذل. وسط التيارات التقليدية 
المتصلبةء, واليسراويات اللفظية. المغامراتية, 
المتدريك المساضوية] الجملاحورن تودل عييها 
يستحق إعادة الاعتبار. ومن الممكن والضروري 
متابعة هذا الجهد وتطويره في ضوء المستجدات 
النظرية والأوضاع الدولية والعربية في مرحلة ما 
يسمى بالانفراج الدولي . 
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ملفا 3 . أبحاتث ومراجعات 


المرأة العربية بين الذات والموضوع 


(مع العدد 64 من مجلة الفكر العربي) 


هذا العنوان يبرز نافراً بلونه الأسود على صفحة 
الغلاف. وهذه عبارة عن لوحة بلون الفخار أو 
التراب. أبرز ما فيها كفت مستصبة ومتفرقة الأصابع . 
وشمس أو قمر معتم. وأشكال وحطوط تقطع الكف 
ولا ترقى إلى حدود الكوكب النائي. هل في اختيار 
هده اللوحة جكية جا أم جرد زينة؟ 

كواد ال أن الك اس .سور جه 
والكوكب النائى ذكر مغلق دائر حول نفسه. وما 
بيبها فضاء. وهكذا وجدتني مسكوناً بشيء مما قرأت. 
وأغراني الغوص بعيداً في الأعماق للكشف عن المستور 
أو المصطور. صحيح أن الكتاب يُقرأ من عنوانه. إلا 
أن هذه القراءة ليست بالضرورة هى الأو أو القراءة 
الوسر تالحم ١‏ 

الغوص باتجاه الداخل. في حايا الذات ومعاءاتهاء 
ف اللاوعى الثقافي المتوارث» والوعي العيادي 
المستحدث, هوفي إطار قضية المرأة, وفي العدد الذي 
بين أيديناء ممارسة فكرية وعلمية استأئرت دكشير من 


د. يوسف الجباعي *) 


الهم والاهتمام. إنه القطب الأول في القضية. أما 
القطب الثاني فهو الغوص باتجاه الخارج» في النى 
والوظائف الاجتاعية؛ وني تطور القوى والجماعات. 
وتوزع الأدوار والمكانات. ومن المعلوم أن العلاقة 
التواصلية بين القطبين لا تنتقطعء وأنها عير 
التناقضات والتكيفات تنمو وتتكامل . 

منذ الصفحة الأولى. وني التقديم الذي كتبته 
د. فهمية شرف الدين» تتضح الغاية من تكريس 
العدكد. برمته تقريباء لطرح قضية المرأة العربية. ماذا 
تريد المرأة لنفسها؟ وماذا يريد المجتمع منها؟ دلك هو 
المدحل لاستثارة النقاش. وجلاء القضية. وني إبراز 
الإرادة. هنا أو هناك. استدعاء لتصورات تفضى إلى 
أععهال باتجاه حلول ما. فكيف كانت الردود؟ وكيف 
كان المردود؟ 

صور ال مرأة العر بية من الداخل 

صور متعددة للذات الأنشوية حاول العدد أن 

يلتقطها من المرآة العيادية. ومن الأحلام والرموزى. 


[شيفا معهد العلوم الاجتاعية ‏ الجامعة اللبئانية ‏ بيروتت - لمنان. 


ومن الشعر والغناء والأسطورة. وبدا أن اهتاماً خاصاً 
جه للتحليل النفسى العيادي ومقاريته مسألة المهالة 
والغلب في ذات المرأة العربية؛ وذلك في الندوة التى 
أقيمت حول هذا الموضوع في معهد الانماء العربي ‏ 
بيروت بتاريخ 1991/2/21 والتي ادارها د. إيراهيم 
بيضون وميا يلي عرض سريع لأبرز ما ني هذ 
الصسوو هن ادو 1لا قار قاس تقانا ورزلةهطا هر 


أولا ‏ الصورة في المرآة العيادية: كما صورها 
د. عباس مكي ي ورقة العمل. موضوع الندوة» عي 
مزيج من المهاتة والعلب وقد كان ذلك كافيا لإثارة 
تعقييات ومداحلات اعتراضية من الناحية المبحية. 
كما من الاحية المبدئية وملحص ما جاء به د. مكى 
(قسم علم النفس - الجامعة اللبسانية) من تجربته في 
الاستشارات العيادية هو أن المرأة العربية تصاب غالما 
بعوارض الانهيار الاهتياجي أو السوداوي. وهي 
عوارض دائرية متعاقبة. معيرة عن تضخم غريزة 
الحياة مرة. وتصخم غريزة الموت مرة أخرى مما يؤدي 
إلى الاحساس العميق بالغلب وقلة الحيلة والقدرية 
الى لآ واد هاء..وتمنات المراة*العزبية أنضا يعنارضن 
يري يظهز عل شكل آلام لجسفية كاذية» وسلواة 
حركي » مشر حي يتمحور حول هُوام الاغتصاب . 
وفي المرأة العيادية تتساوى المعاتاة النسائية بصرف 
النظر عن الدور والمكانة. والوضع المهني والثقاني. 
وهي تتساوى أيضا مع الرجل 5 المهان والمغلوب 
على أمره. والمقهور تاريخياًء ولكن مرآة الذكر تجنح 
نحو تضحخيم الذات وفاقاً مع صورته المضخمة 
اجتماعياً بينم| مرآة الأنئى تغرق في تبخيس الذات 
وفاقا مع صورتها المهانة والمغلوبة في دورة الحياة 
الاجداعة ذاتها. 


العيادي لم يرض امرأة ولا رجلا من المشتركين في 
الندوة (ما يقرب من ستة رجال وإحدى عشرة امرأة) 
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وهولم يلق أية مؤازرة من الاخنتصاصات العلمية 
الممثلة فيها. ويمكن تلخيص الاعتراضات با يلٍ: 

1- على الصعيد المنبجي كان الاحتجاج على 
التعميم الذي لجأت إليه الورقة شبه عام. سواء 
التعميم انطلاقا من الملفات والحالات المرضية 
المدروسة. أم التعميم استناداً إلى التجرية الغربية 
وظروفها الخاصة (الدكائرة إلهام كلاب مريم سليم » 
معن زيادة. زهير حطبء. أليى حداد). وتوحه النقد 
أيضاً إلى الثنائية ي التحليل وضرورة تجاوزها بإدخال 
متغيرات كثيرة في البحث (د. مهمية شرف الدين) 
وإلى استخدام بعض العناصر النفسية التحليلية 
بطريقة مثيرة للتساؤل كالاعتماد على أذن المحلل دون 
غيرها (د. أنيسة الأمين. ألين حداد) والاسقاط 
العلاجي (عزة بيضون). وي مداخلة د. عبدالله 
إبراهيم نقد موجه إلى المنطق الداخلي للورقة. إلى 
فكرتها المنبجية الأساسية الى تعتبر المرآة العيادية لا 
تعكس الصورة الاجتاعية الظاهرة للسلوك» والى 
تعتبر في الوقت داته أن العلاقة بين الذات الاجتماعية 
ومرآة الذكر أو الأنثى علاقة مباشرة وآلية. وقد التزم 
هدا النقد حدود النص بفسه وليس أي حد آخر. 

2- على صعيد القضايا والأفكار التى تطرحها 
الورقة وردت مآاخذ وانتقادات نوجرها عا 1 


أ تحديد هوية المرأة ووضعيتها: هل نجحت 
الورقة في تحديد خصائص المرأة العربية. وخصائص 
مرآتها العيادية. وفي قراءة وضعها الذاتي والموصوعي؟ 
أسئلة لامست الأساس وأشارت إلى مواطن في 
البحث تحتاج إلى إعادة نظر أو استكمال. فالحديث 
عن المرأة بالمطلق يضع المرضى والأسوياء. الذكور 
والإناث. العرب والعجم في سلة واحدة. وهذا لا 
يصح علمياً. هل في الأمر جينات ورائية كما يقول 
د. حطب؟ وهل قصر الكلام على المعاني الأكاديمية 
الأولى للمآزم النفسية يعفينا من البحث في إشكالية 


الطبيعة الإنسانية والثقافة في ظروف الانتقال والتغير 
كما أشار إلى ذلك د. عبدالله إبراهيم؟ ثم أن هذه 
المازم, وهذا الثاني من غلب ومهانة. وهذه 
الأعراض النفسية التى تدل على الاستلاب والقهر. . 
هل كل ذلك واحد أو متفاوت فقط في الدرجة على 
الرغم من الفوارق البنيوية والتاريخية القائمة بيننا وبين 
المجتمعات الأخرى؟ 

إن إهمال البعد الاجتياعى في الدراسة اعتيره 
البعض ثغرة كبيرة أدت إلى إغفال عدد من المتغيرات 
المهامة كتأثير الحرب. والتحسن النسبى في وضعية 
ال مراف وإقامة عنده من 'التكيفتات: والعوارتات 
الانتقالية. وأدت في النباية إلى اسقاط العوامل 
النفس - اجتاعية من الحساب . 


ب إمكانات الفعل النسائي : إن المنحى الذي 
أخذه التحليل العيادي لم يترك مجالا لانفلات المرأة 
من إسار ذا وتبعيته ا حتى ان د. رجاء مكي رأت في 
موقف د. مكي تحولا من موقف النصير والمؤيد إلى موقف 
القامع . ورأت د. فهمية شرف الدين أنه لم يستثمر 
مفهوم الاستغلال الواقع على الجميع بصورة كافية. 
ول ينظر في مسألة تجاوز أوضاع افستيريا وتحويلها نحو 
الثورة. وتوقفت د. إلهام كلاب عند النقطة المركزية 
الني لم تطرح وهي السلطة في مختلف تجلياتها القانونية 
والجنسية والديية. وضرورة رد القيمة والاعتبار إلى 
المرأة, وأخيراً فإن طريقة التطمين بالخلاص والتشابه 
بين دور المحلل النفسي ودور الكاهن, ألا يؤديان كا 
ذهب د. حطب إلى أن تستغل هده الطريقة من قبل 
السلطة وأهل السياسة وجعل الاستماع هو البديل عن 
الحلول المؤسساتية؟ 

ولم تخل المداخلات من دعوة إلى النبوض بالحركة 
النسائية حتى تؤدي دورها بصورة أفضل (د. منى 
دياب. سلمى صفير) وم يمل ذلك من فجة الوعظ 
وعبارات النقد والاتهام . 
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ج- على صعيد المفاهيم النفسية : لاحظنا الجهد 
النظري الذي بذلته د. أنيسة الأمين لتوضيح الرحام 
(الهستيريا) من وجهة مخالفة لوجهة المحاضر. رحامها 
رحيم. وهو في صلب العلاقة الإنسانية البشرية. وق 
أساس التواصل البشري. وفي حسن التعامل معه ما 
يدفع الغلب والمهانة وبيء لدور أوضح وأنشط . 
ولاحظنا كذلك إضاءة نفسية للموضوع عبر 
مداخلات د. جبران. ود. ألين حداد وعزة 
بيضون. 

هده هي وقائع الندوة التي يفترض بها أن توضح 
قضايا واشكالات المرأة العربية في البعدين الذاتي 
والموضوعي وما بينهها من علاقة جدلية. فهل حققت 
الندوة شيئا من أهدافها؟ 

من خلال قراءة أعمال الندوة ومعايشتها واقعياً 
يمكن استخلاص الملاحظات التالية: 

- فيها يتصل بالنقاش وتبادل الرأي وإلقاء أضواء 
متعددة على مختلف جوانب الموضوع يمكن الجزم أن 
ذلك قد تم بنسبة لا بأس بباء وأدى مى حيث 
النتيجة إلى قناعة مشتركة بأن المقاربة الأشمل 
للموصوع هي التي تستند إلى تعدد الممظورات وتضاهر 
المجالات والاختصاصات . 


- يمكن البدء بأي مركز اهتمام علمي. وأي وجهة 
نظر أو أسلوب ي التحليل, إلا أن الانغلاق على هدا 
الأسلوب أو ذاك المركز يقصّر عن الإدراك الكلى 
للقضية المطروحة ومقابل ذلك فإن التعميم من حالة 
خاصة غير تمثلة يصطدم بتعدد الواقع وتنوعه. 

- لقد شهدنا تصفية حسابات فكرية بين اللفسى 
والنفسي , والسفسي والاجتسماعي ١‏ وبين النظرة 
الشمولية وال مارسة الخاصة. وبين الذاتي والموضوعى. 
والأنوثي والذكوري ولا نستطيع القول إن هده 
التصفية قد حسمت الأمور؛ بل انها فقط أظهرت 


عدداً من القضايا التي تحتاج إلى أكثر من ندوة. هكذا 
كانت الصورة في المرآة العيادية فكيف تبدو في المرايا 
الأحرى؟ ١‏ 

ثانياً - صور ومرايا أخرى: وكى| اعتبرت الأعراض 
المرضية مدخلا إلى الذات العربية الأنشوية فإن 
الخصوبة والحلم. والشعر والأغنية. والأسطورة 
والإيديولوجيا وردت في العدد كمدامل أخرى يمكن 
الولوج منبا إلى ما هو خفي وباطني في طبقات هذه 
الذات. 

1 - قطاع الخصوبة في علم الأحلام: يحرص 

د. على زيعور (فلسقة ‏ الجامعة اللبنانية) قبل تناول 
هذا القطاع على توضيح خطه المنبجي . فهو يعتير 
ظاهرة المرأة «ظاهرة تاريخية. غير منفصلة عن الكلي. 
وغير معزولة عن الاقتصادي والديني واللاوعي الثقاقي 
العربي». وبالاستناد إلى علم اللاوعي الثقاقي» وعلم 
المعيوشات واكتناه المتخيّل والأسطوري والرمزي يمكن 
الوصول إل الترؤيية الوحية والساميسية للشرضن 
المدروس. في هذا الاطار يجري البحث في قضية 
الخصوبة والمرأة, وهو يغتني من علم تفسير الأحلام 
والاناسة: 

بعد هذه المقدمة الممبجية يعالج الباحث موضوعه 
في قسمين: قسم خصصه لدراسة إسهام عبد الغني 
النابلسي (من القرن السابع عشر الميلادي) في علم 
الاحلام كما ورد عند العلماء المسلمين السايقين؛ 
وقسم ثانٍ ركز فيه على الجوانب الرمزية المرتبطة بالمرأة 
والخصوبة كالوفرة وتجديد الحياة» المرأة والطبيعة. 
وتشابه شكل المرأة إجمالا أو بعض أعضائها مع 
أشكال الفواكه والأثارء والدور الذكوري 
والاخصاب. ومن حيث العلاقة بين الجنس والأكل., 
والمحرث قِ الأرضءٍ وأدوات الاستعال. وأخيراً 
يعزفن عرضا ريغا لتالة كعلئة المرأة وترميرها 
المتعالي في التصورات الشعبية الإسلامية (تصور 
الحورية والبراق) . 


حاول د. زيعور أن يغوص وصولاً إلى الصور 
والرموز الأولى للمرأة والخصوبة أملاً في أن يصل به 
هذا الفكر إلى «تكييفانية راشدة مع الدار العالمية 
للإنسان والفكر». هذا هولب ا موضوع . واللب - 
على مابدالنا - كان مغلفاً بكثير من الزوائد 
و«الأعمومات». وعير عن نفسه بلغة يغلب عليها 
النحت والقلق الشديد باستنباط الكلمة أو المصطلح 
الذي يصعب أكثر مما يهون. 

إذ لم يكن بالإمكان كثابة موضوعين منفصلين: 
واحد عن النابلسبي والآخر عن المرأة قي الرموز؟ 

- المرأة في شعر نزار قباني: تحاول الباحثة 

اللبنانية ماجدة الزين أن تعرفنا على شخصية المرأة من 
خلال لوحات الشاعر نزار قباني (هل نتعرف هنا على 
المرأة أم على الذات القبّانية؟). 

من خلال النماذج الشعرية المختارة» ومحاولة النفاذ 
إلى أعماق معانيها والعلاقات ضمتها تظهر لنا المرأة في 
لباسها الرمزي وليس قوامها الواقعي. هي أشياء 
الحياة البسيطة والمعيرة كنافورة الماع ولفافة التبغ. 
ومتفضة السجائر. وهي المعاني الكبيرة كالبعث 
والحضارة. والوحدة والحساضرة» وهي الأم 
والصفصافة الحانية. . إلخ . 

في شعر نزار يمتزج المفهوم العام بالمفهوم الرمزي. 
ويفاجتئك كثيرا عندما اام إلى 0 المراء 
ا ا الاك 
هل ما قدمته الباحثة من تماذج يعرفنا فعكٌ على المرأة 
العربية؟ نزار صنفوه شاعر المرأة لحرأته. وخروجه عن 
المألوف. وابداعاته ومن الممكن أن يزودنا بمادة غزيرة 
ولكن ‏ على ما يبدو كان الحم من التحليل إظهار 
الرمز وليس إظهار خصائص المرأة عندنا. 

3 علاقة الرجل بالمرأة وسيكولوجية الإنسان 
المقهور: حاول السيد كيال حامد مغيث (من مصر) أن 


يتكى ء على الشعر والأغنية ليقول قولا قِ المرأة والقهر 
من منظور اجتماعي تاريخي جدلي (القهر قديم من 
أيام الخلاف على الماء وحتى الخلاف على البترول) 

لماذا الشعر وهل يعبر عن سيكولوجية الإنسان 
العربي المقهور؟ 


فاطو اباغت يتفك التستر هن التمرنة 
الاجتماعية. ويكتب الشاعر للمجتمع . ويحاطب المتال 
ويستلهمنة :-وهدذا مرئط «القهير والعداب والمعاناة: 
ومن :هنا التعير عن سيككولوجية الأنسان المقهوز ثم 
يسرد الكماتب تمادح ج شعرية ة وعائية لدو فيها المرأة 
مصدراً للعدات ولكبا بالمقايل تسمو عند أهل 
التصوف وتتمتع نصعات شسيهة بالصمات الإالهيه. 
وتتقى المرأة مقهورة تمقتصى العادات والتقاليد. 
والتحريمات الدينية والمجتمعية. وتشقى أسيرة 
استلامها إلا أن ذلك لا يدوم إلى الأسد. والمهم هو 
النصال مس أجل التحرر والابعتاق. 
في المقالة - ىما سلف وقلنا ‏ لم يحر تحليل لقصيدة 
أو أغنية. بل تم سرد واستعراض بحيت أشنا لو 
حذفنا النماذج لبقيت المقالة بقدّها وقديدها وهي - 
على نمسها النضالي - تفتقر إلى أدوات مفهومية فية 
تفتح أمامنا مسافذ جديدة لفهم أناط التعبير الفني عن 
قضية القهر الذي يلف كيان المرأة. ثم اننا لم نفهم 
لماذا أقحم اللاحث في نصه هحوما على المتنبي ويدون 
مناسبة. ولماذا ينزلق نحو اعتبار العلاقة بين المثال 
الذي يستوحيه الشاعر والقهر علاقة ميكانيكية 
تعكس بالضر ورة سيكولوجية الإنسان المقهور! 
- الأسطورة إيديولوجيا الرجولة لتبرير ثانوبة 
المرأة: تبعية المرأة ودونيتها حالتان ما زالتا تتجدّدان 
مذ فجر الخليقة بفعل الابتداع الويديولوجي . وهذا 
الابتداع المتناسق يأخذ أشكالاً أسطورية ودينية 
وقانونية.. ضمن هذا الإطار يدرس الياحث تركي علي 
الربيعو (سوريا) مسألة التبرير الإيديولوجي لهامشية 
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دور المرأة. كيف نفسر هذه الهامشية؟ 

المرأق. في بعض الأبحاث الانتروبولوجية. هي 
الطبيعة مقابل الثقافة. هي الطيعة التي تحتاج إلى 
الرحال وتأكيدا لسطوتهم. عير ملحمة جلحامش 
وملحمة الخليقة البابلية وقصة الخلق ىما وردت في 
نص سومريء, وصورة المرأة في العهدين القديم 
والحديد. يبين الكاتب كيف بنى الرجل من الأساطير 
إيديولوجيا تخدم مصلحته. وتعرّز تفوده. وتجعل دور 
المرأة ف دورة الحياة الاجتاعية دوراً ثانوياً وهزيلا. 

يتبي الماحت مقالته بالإشارة إلى أن القول بوجود 
تمع أمومي كانت السلطة فيه للمرأة هو قول ابتدعه 
الرجل وجعله أسطورة لإشات فشل المرأة وتسويع 
استعسادها. ويتساءل أخيرا: هل بصل يوما إلى 
حضارة تمثل الإنسابية وليس الرحال مقط؟ هدا 
يتوقمه في رأيه على قيام حركة نسوية ناشطة وقادرة 
على إحدات تغيبر حذرى في العلاقات الاجتاعية . 

لقد غاص الاستاذات ع. الربيعوي أقدم 
النصوص المتوارثة وعاد بزاد مقيد إلا أنه في السداية 
والغباية أثار فينا التساؤل: العنوان الرئيسي هو 
الأسطورة إيديولوجيا الرجولة لتبرير ثانوية المرأة بأتي 
بعد ذلك العنوان الفرعى: تحول اليوتوبيا إلى 
إيديولوجيا . ويجيلنا العنوان إلى مصطلح الإيديولوجيا 
عند كارل منبايم دون أن يعرفنا ‏ ولو بكللات قليلة ‏ 
على معنى هدا المصطلح أو مصطلح اليوتوبيا الذي 
يليه . من قراءتنا لمنهايم نعرف أن لوليا تحمل 

معنى الرؤية الكونية الجامدة والمستغلة والمثبتة لوضع 

جزئي أو شامل . أما اليوتوبيا فهي تلك الرؤية التي 
تنطوي على مثل تغييرية ومطامح . فكيف يمكن أن 
نعتير هنا أن في الأمر يوتوبيا؟ 

وعنلا دنا شناءل ارشا عر الناية السجملة ومن 
قيام حركة نسوية ناشطة لأحداث التغيير الاجتماعي 


الجذري. لعل اليوتوبيا تقع هنا. ولكننا بدورنا نرى 
في ذلك إيديولوجيا نسوية جزئية» أحادية الجانب إذا 
لم تكن في صلب حركة أشمل تطمح إلى تحرير الرجل 
والمرأة على السواء . 

تستخلص مما تقدّم من صور أن الغوص في الذات 
أو باتجاه الداخل لا يدور في دائرة مغلقة بل يتقاطع 
ويمزج مع حكايا التاريخ وتأثير الجماعات وأنظمة 
التغيير الاجتياعي ودور ا مرأة العر بية 

كيف تبدو الآن صورة المرأة العربية في حركة 
الواقع الاجتاعي ؟ كيف تتغير؟ وكيف تسهم في 
التغيير والانماء؟ 

للإجابة على هذه الأسئلة بحشد العدد مادة متنوعة 
المصادر. وهي كما سلرى مشوبة باغراءات 
الإيديولوجياء ونادرا ما تبيضص على أبحاث ميذانية 

أولاً - المرأة العربية والتغيرات الاجتاعية 
والثقافية: مسألة التغيسير الاجتماعى والمرأة شغلت 
الخبراء والمفكرين العرب على اختلاف مذاهبهم 
واتجاهاتهم الفكرية والسياسية. وحاولوا جلاء 
غوامضها عبر ندواتهم وكتبهم وابحائهم الميدانية . 

1 ندوة الخيراء حول «المرأة العربية والتغيرات 
الاجتماعية والثقافية»: انعقدت في القاهرة في كانون 
الثاني (يناير) 1987؛ وصدرت أبحائها والمناقشات 
التي دارت فيها في كتاب راجعته د . أنيسة الأمين. هذه 
المراجعة وفرت إلى جانب التلخيص عدداً من 
الملاحظات المفيدة 5 وحركت عندنا ذافعا ا 
الكتاب . 

استناداً إلى هذه المراجعة يبدو أن الصراع الفكري 


بخصوص مكانة المرأة ودورها يتغذى من تعدد 
الانتاءات العقائدية التّى ما زالت تفعل ف جتمعاتنا . 


250 


هناك تيار ماركسبى واسع الاطلاع على مسيرة تطور 
المرأة الغربية التي استفادت من الانجازات العلمية 
والثقافية وتخلصت من المرحلة التقليدية للتبعية 
وبدأت تطرح مسألة الثورة الجنسية بعد طرح الثورة 
الاجتاعية. وفي ثرتيب المتناقضات. خصوصافي 
العام الثالث وفي العالم العري» يقضي المنطق 
«الجدلي» إعطاء الأولوية لتحرير الطبقة العاملة. هذا 

هو المنبج الدي ينبغي اتباعه لتناول إشكالية تحرير 
المرأة العربية . وهناك في الجهة الأخرى تيار إسلامي 
مرجعيته القرآن والسنة والتصور الإسلامي للإنسان 
وللمرأة. وفقاً لهذا التيار المرأة مساوية للرجل وإن 
اختلف التوزيع الوظيفي . ولا يضير أن تمارس المرأة 
دورها في المنزل» وأن يكون الرجال قوامين على 
النساعى وأن يزداد النسل من أجل التنمية. ويبرز 
التيار نفسه صورا مشرقة لمشاركة المرأة قديماً ولعبها 
أدوارا بطولية . 

هنا يمكننا أن نتصور مداخلة قيمة للمرحوم 


الدكتور صبحي الصالح مستقاأة من كتابه «المرأة 5 
الإسلام» الذي راجعه للمجلة د. وجيه فانوس 


يرى الشيخ صبحي الصالح كا يرى سائر المنتمين 
إلى التيار الإسلامي أن الشريعة هي الأساس 
التابت لمفهوم الدور الذي يقوم به الدكر أو الأنثى» 
وهذا المفهوم يتخطى التطبيق العملاني له في بعض 
المجتمعات الإسلامية. وإذا أردنا أن نفهم دور المرأة 
ومكانتها فى علينا إلا أن نرجع إلى الشريعة. الحقيقة 
تكون إذن في النص. أما العيش فهوعرضة 
للقبول أو الرففى بمقياس الحقيقة النصيّة. والحطأ 
دائ في الناس. ولكن الشيخ صبحي لم يطرح 
إشكالية النص والمهارسة والعقيبات التي تقف في وجه 
الشريعة واقعياً باعتبارها الدليل الحادي والأداة الفعَالة 
لحل المشاكل . 


عدا هذر ين التيارين برز في الندوة تيار ثالت محاول 


أن يقرأ واقع المرأة سوسيولوجياً وتاريخياً. ويحاول 
استكناه الفوارق ف مراحل التطور. وتنوع التجارب 
التحديتية؛ ويسعى إلى تفهم عمل المرأة وحقوقهاي 
التشريعات وعلى الأرض 

الصراع العقائدي والدراسات حول المرأة هو حزء 
من الصراع الاجتاعي حول المصالح والسلطة. 
واهوية والانتهاء. والمرأة هي الوتر الحساس أو مسرح 
المنازلة : حتى الحراء لم يقدموا لقصيتها حلا. 


2 - التعير الاحتماعي والنشاط الاقتصادي للمرأة: 
في مقال يطعى عليه المسحى التعليمى والمحادلة 
استعرصت د. زيس محمد زهري (علم الاحتماع - 
الاجتماعية حول علاقة الرحل بالمرأة والعمل في المزل 
وخارحه وقد حشدت لهذا الاستعراصض عددا كبيرا 
من الأفكار والأساء والمصطلحات والأالماط الأحنية 
رمع ىع 0 المبالعة أحيانا). ووسط هداالحشد 
يكاد يصيع منا الحيط الرائط والموجه. وبعد أن يتم 
يقومان على مبدأ التدرج الطلقي الدي يلحق المرأة 
بالرجل (؟) تطرح عدة مسائل ناقشها المفكرود 
وعلماء الاجتماع في العرب كالبحث في التطور 
الاحتماعي وتأثيراته الإيجابية والسلبية على وضع المرأة 
وخروجها إلى العمل. والاتجاهات التى نادت مها 
حركات تخرر المراق وتأثير النظام العائلٍ على تحرر 
المرأق وتأثير العمل على المرأة كقيمة وكزوجة وربة 
أسرة وصولا إلى مناقشة العوامل المؤثرة في زيادة 
دخول المرأة إلى ميدان العمل. هنا تطرح الكاتة 
مسألة مركزية تلح منها إلى دراسة وضع المرأة ونشاطها 
الاقتصادي في البلاد العربية» المسألة هي : 

هل صحيح أن دحول المرأة ل ميدان العمل هو 
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(في أميركا اللاتينية قوة العمل النسائية تشكل 020؟ 
من مجموع السكان. نينا هي 04” في البلاد العربية) 
لماذا هدا الاحتللاف؟ 

البعض فسر قلة دخول المرأة العربية إلى ميدان 
العمل بالعقيدة الإسلامية تارة. وبالنظام الأسري 
(العادات والتقاليد) تارة أمرى. لقد أخد بعص 
العرب هذا التفسير الخاطىء متناسين أن الوصم 
الاتتصادى والات عع والجاني والتقاق فر امقر 
هده الطاهرة. ولتأكيد وحهة نظرها تلقي نطرات على 
المتمع العربى مد عهد الرق والشعية النسوية 
كدري والأمه إل .فينهها لماص موب الأتر اله 
والاستعمار. 

هل يمكن أن نرحع وصع المرأة العربية المتحلف 
وقلة مشاركتها للقوى العاملة إلى الشريعة الإسلامية؟ 
لا الشريعة بصت عل المساواة والسظرة اللإسابية 
للرجل والمرأة. ولكن ما قنتته الشريعة بالسسة لدور 
المرأة لى يستمر لعوامل تاريحية هدّامة (ماهى هده 
العوامل؟) 

وهكدا فإل الدراسات العربية القديمة والحديئة 
اقرف مل لكات القورت: سنا مولا حفينات 
التيارات الاجتاعية حول نشاط المرأة في المجتمع إلى 
ثلاثة اتجاهات : ١‏ 0 

أ اتجاه محافظ يحصر المرآة في الأسرة . 

سا اتجاه تقدمي يؤمن بحق المرأة قِ العمل 
وبحقوقها الأخرى. 

ج ‏ اتجاه وسطي يرى إمكانية لعمل المرأة في أطر 
تناسب كيانها ووصعها. 

وهده الاتجاهات الثلاثة تجاهلت حقيقة ما حاء في 
الكتاب الأخضر: حى الإنسان في أن يعمل يي المجال 
الذي يناسبه. . . وألا يضطر نحت العسف إلى أن 
يخم] :قاالا اسن 


وفي تعقيبها الآخر تؤكد الكاتبة على ضرورة تغيير 


منهج البحث بصورة جذرية ودراسة العلاقات 
الاجتاعية من حيث علاقتها بنمط الونتاج السائد فق 
المجتمع محلياً وعالياً كشفاً للظلم وإرساءً لعلاقات 
صحيحة بين فئكات المجتمع. والاشتراكية الجديدة. 
الجماهيرية, لا ترى احتلافاً في الحقوق بين الرجل 
والمرأة بل الحتلافاً في الواجبات حفاظاً على إنسانية 
المرأة» ودورهاء وأنوثتها. 
يثير هذا المقال قضايا كثيرة للنقاش. ولا يتسع 
المجال إلا لملاحظات قليلة 

االمطلق النظري الأول الذي تنطلق منه 
الدراسة يساوي بين التيار الماركسي والتيار الوظيفي 
التقليدي س حيث الاعتماد على نطرية التدرح 
الطبقي وتبعية المرأة للرجل هو منطلق غير صحيح 
لأن الأدبيات الماركسية في هدا المجال أكثر من أن 
تحصى وهي في صميمها دعوات لتحرر الإنساد رجلا 
كان أم أمرأة. وكان الأجدى تبيان القاسم المشترك 
ال مرعوم وأشكال التبعية . 

ب - في دعوة الكاتبة الأخيرة للنهوض تؤكد على 
دراسة العلاقات بمواصمات ماركسية وإن لم تفصح 
عن ذلك (بتمط الإنتاج وتوابعه). 

ج - تصنيف التيارات والمواقف حول المرأة في 


المجتمع العربي لا يمكن إرجاعها فقط إلى التأثر 


بالدراسات الغربية . 0 إغبا موجودة ُْ الواقع وهي 
عمليات تطورية أفرزها التحول الاجتماعي وخصائص 
الببى المحلية . 


د مسألة الدين كشريعة والدين في تمثلات الناس 
وتصرفاتهم حيال المرأة لا يمكن حسمها بإعطاء 
الشريعة حقها وإهمال المارسات باعتبارها من سيئكات 
البثرة. 

الدراسات الميدانية حول وضع المرأة 
ومشاركتها: جاءت قليلة في العدد الذي راجعناه. 
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وهي تنحصر في دراسة سلوك المرأة بمصرء. ومشاركة 
المرأة اللبنانية في العمل الاجتماعي, وني تحب المرأة 
اليمنية . 

(أ) أبعاد سلوك المرأة ىما تقدمها قصص الصحافة 
النسائية : أهمية هذه الدراسة السلوكية التي قام بها 
د. ناهد رمزي (ج .م. ع) تكمن في تقنياتها 
ومنبجيتها. هى دراسة للادة الإعلامية الموجهة للمرأة 
بأسلوب تحليل المضمون. والقصد هو التعرف على 
صورة المرأة في الإعلام ومقارنتها بصورتما في الواقع . 

لعقد تم تحليل 5 قصة وردت في بجملة «وحواء» 
المصرية خلال سسة 1977-1976 وفقا لتقية تحليلية 
معينة. وأسفر التحليل عن نتائج أبرزها أن الأنعاد 
السلوكية للمرأة مرتبطة أشد الارتباط بالحياة العائلية 
وشؤونها. ويبقى البيت هو محل اهتامهاء وحروجها 
ممه للعمل لم ينشأ عن أحساس بأهميته وقيمته بل 
استجابة لظروف الحياة الضاغطة , 

في صوء هذه النتيجة هل حيةة المرأة تقنتصر مقط 
على الحياة الأسرية؟ 

أين المرأة العاملة التي تشير الاحصاءات إلى تزايد 
عددها في مختلف بحالات العمل؟ بل أين المرأة في 
مجالات الحياة الأخرى؟ 

وهل النتيجة هذه هى بنت تصورات كتاب القصة 
القصيرة الذين تناولوا المرأة أم هي انعكاس للواقع 
الفعل؟ 

(ب) مشاركة المرأة في الهيئات الأهلية 00 0 
لمبنان : يقدم د. روحيٍ البعلبكي (الحقوق ‏ 
اللبنانية) نحقا يدانت قصيرا عن 0 ا 
اللبنانية في أربعين جمعية مختلطة فتبين له ما يلي : 

- إن نسبة المشاركة النسائية متدنية جدأ (020؟ من 
كامل الأعضاء) . 


عدد الأعضاء من النساء يتدن إلى أقل من 53705 


من ربع الجمعيات وهو في حدود 10 و9025 في 17 
جمعية. وفي حدود 045-35؟ في حمس جمعيات . 

على مستوى الإدارةوالقيادة من النادر أن تكون 
المرأة رئيسة أو أمينة عامة . 

هناك غياب للنشاط النسائى في الجمعيات التى 
تتعاطى الشؤون السياسية. وتبتم بالقضايا العامة... ' 

في ضوء هذه المسطيات يرى الياحث أن العمل 
الاجتماعي العام من خلال الجمعيات الأهلية 
والنقابات هو السبيل لإذابة الفوارق الطائفية والفثوية 
التي يشكو منها لبنان. 

وعدم مشاركة المرأة يعود لعوامل عديدة أبررها: 
صآلة عددها في القوة العاملة. اهتراز الأوضاع والقيم 
الاحتماعية. انعادها وتعريصها للقهر المزدوج 
(الاحتماعي والأنشوي). ويخلص من كل دلك إلى 
حث المرأة على الوعي وعلى حمل المسؤولية. وحث 
المجتمع على وضع قضية المرأة بي رأس الأولويات 
الفكرية والاغمائية 

إذا كنا في الدراسة السابقة أشرنا إلى أهمية ما 
اتتعته ص منبح نرى ها أن ما عرص من نتائح 
إحصائية قليل للغاية ولا نعلم كيف تم الحصول 
عليها. على كل حال إنها وسنتدويتش» لا يسمن ولا 
يغني من جوع وان كان يفتح الطريق ويشير إلى أهمية 
الدراسات الميدانية وحاجتنا الماسّة إليها . 


(ح) الأحجية المتغيرة: المرأة والتحديث في 
الس كات لكالا علرف عدن ق ريطاي 
وراجعه للمجلة د. اسحق يعقوب قطب (علم 
الاجتماع - الكويت) . موضوع الكتاب هو الححاب 
كأداة للضبط الاجتماعى ومصدر للتحرر في آن معا 
ومادته تأتت من المعاشة المباشرة والملاحظة الحية لعينة 
من أربعيى امرأة خلال فترتين مدة كل مبها شهراد 
(1974 و1976) . 
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من التلخيص والملاحظات التى أوردها د. قطب 
يبدو أن المرأة اليمنية في الإطار التقليدي تحتل مكانة 
ثانوية وتعيش على هامش المحتمع في نزها أو في 
المجالس النسوية حيث القات والأحاديث والرقص 
والغناء. وضمن هذا الإطار هناك تباعد إيديولوجي 
وثقاني بين الرجل ولمرأة 

الحجاب إلزامي في صنعاء ومرتبط بالقيم 
الاجتماعية التي تؤكد على شرف الرجولة وحماية المرأة. 

في مرحلة الثورة الحالية والسعي نحو التحديث 
والاماء تريعيكة نظرة امراة بحي العقي و متظاهة 
المادية (الأدوات المنزلية) وفي الخدمات الصحية 
والتعليم ووسائل الاتصال (بدأ التلفزيون عام 
6 وهذه بدأت تؤثر في توسيع مدارك المرأة. 
وهكذا بدأت المواحهة بين القديم والجديد. وبيدأت 
العلاقات خخارج المنزل تتحول من القرائة إلى 
الصداقة., إلى المشاركة قي الرأي والحوار الترسوي 
بالمدارس. إلى دحول الفئات الحديدة في ريارات 
القات. وبدأت المرأة رحلة التغبر ومواحهة أزمة 
الاحتيار ندلاً من الانصياع للاكراه والصغط. 

يشير د. قطب إلى سطحية التحليل سواء بالنسبة 
للحجاب ومعانيه أم بالمسبة للتعير الاجتماعي وأبعاده 
العميقة. وما مجحعل النتائج دات فائدة محدودة هو 
صغر العينة المدروسة التي لا يصح أن بعمم ابطلاقا 
منها. إنه أسلوب صحفي أكثر مما هو أسلوب علمي 
في التحليل الاحتماعي . 

ثانياً - مشاركة المرأة فى التنمية: من التغير إلى 
عمليات الانماء والتغيبر ا موقع المرأة؟ وما هى 
حدود مشاركتها؟ لتغطية هذا الجات ضاف 2ك الحلة 
مقالين: واحدا بقلم 3 اساعي شعيان (اقتصادى 
جامعة حلب). والآحر بقلم د. مريم سليم (الجامعة 
اللمنابية) . 

1- دور المرأة في التنمية الشاملة: د. شعبال. 


رئيس قسم الاقتصاد والتخطيط (كلية الاقتصاد_ 


جامعة حلب). حرص في مقالته الطويلة على الشمول 
وضمنها عشرين فكرة أو بندا صيغت بنفس تعبوي 
واضح . من المقدمة نحس بانجذابه نحو التجربة 
الصيئية . 

شهد الماضي نبوغ عدد من النساء وتفوقهن على 
الرجال. وني عالم اليوم تشكل النساء قوة اقتصادية 
هائلة ‏ - ينبغى عدم هدرها (الأجور المفترضة لليد 
العاملة النسائية في البلاد العربية تصل إلى مليارين 
ونصف المليار ليرة سورية يومياً) وأدت الحورة العلمية 
التكنولوجية إلى زيادة دور المرأة الإنتاحي . وتكريس 
حقوقها (خضيوفا في البلدان الاشتراكية) وبمقارنة 
وضع المرأة الغربية مع مثيله في المجتمعات المتخلفة 
تدو الفروق هائلة. في هذه المجتمعات تعاني المرأة 
بن الأغيال المرهقة ومن التخلف واللاضتطهاد انال 
مع وجود فئات من النساء طفيليات قٍِ المدن. لماذا 
تتخلف المرأة في هذه المجتمعات عن الدخول إلى 
ميدان العمل؟ إنه سوء الاستغلال. وسوء تقسيم 
العملء. وتأثير العادات والتقاليد البالية. وعقلية 
الدذكر اشرق » . إلخ وفي ظل هدا التخلف أنى 
للمرأة أن تنشىء أجيالا ثورية؟ وأنى لنا من إقامة 
وان ا مع العدو الصهيوني؟ تم كيف 
نتقدم والرجال متحلفون؟ 

علينا أن نعتير المرأة إنساناً ومواطتاً كالرجل تماماً. 
وأن نسعى إلى تحريرها من الأعمال غير الإنسانية 
مستفيدين من تجارب غبرنا (الاشتراكية والصيمية). 

ماذا يضير الرجل أن تكون بجانبه امرأة سوية 
00 

علينا أن نكون طبيعيين ونعطي المرأة حقوقها 
بول إلى التعاون المثمر. 

هذا هو هيكل الخطاب. إنه دعوة إلى الاصلاح 
جليلة. ولكن بعض الملاحظات يفرض نفسه: 
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(أ) لم نر في الخطاب أثرأ للمرأة العربية ودورها في 
الواقع والنشاط الإنمائي. يقول الكاتب إن المشاركة 
النسائية في القوة المنتجة العربية تقل عن 98. لو 
تركز اليبحث على هذه النسسة. 

(ب) لقد وردت بعص المبالعات في النص كان 
بالإمكان الاستغناء عنها كالقول بأن أغلب ساكنات 
المدن من المثرفات لانسات الخحرير والدهب (ص 80). 
والقول بأنه لولا دور المرأة الاتستراكيية لانهارت 
المجتمعات (ص 81): واعطاء ححم كبير جداً للصين 
وتجريتها الاشتراكية (النسائية). 

وي الحديث عى النساء المتوازنات ترد تاتشر! 
الثورة الفريسية يبرز دور النساء . 

(ح) عدا المبالغة هناك اليساطة والتبسيط اللدان 
يساعدان كثيراً على التحريض الإعائي . رجل وامرأة 
أفضل من رجل فقط. والمجتمع الطبيعي أفضل من 
المجتمع عير الطبيعي . . واعطني امرأة منتجة أعطيك 
التنمية الشاملة . 


وفي 


(د) ثم أين نجد هذه الاشتراكية الراسخة التي 
يزخر بها الحطاب في زمن تنهار فيه الاشتراكيات؟ 
أليس في هذا ما يدعو إلى التساؤل؟ 

2 المرأة العربية والتلمية: د. مريم سليم تحدثنا 
بدوء وواقعية عن التنمية والمرأة واهنام الحكومات 
العربية مهما بدءا من السبعينات (السنة العالمية للمرأة 
عام 1975 ثم امتدت السنة لتصبح عقدا حتى 1985). 

فكيف كانت نتائج هذا الاهتمام؟ 

المتائج كانت محدودة في العالم العربي: النقاش ما 
زال يدور حول الدين والمجتمع. والإنماء مازال٠‏ 
مغامرة ضعيفة تشويبها قلة الخيرة واللامالاة هذا 
بشكل عام قكيف كان وضع المرأة ودورها؟ 

لقد توسع التعليم وزاد الانماق عليه في العام 
العربي» ولك.ى حصة المرأة بقيت ضثيلة . . وها أشياء 


كثيزة يقن عملهاء 'صوفة المراة وتعليمها لموازدة 
الإمكانات والحاجات. تغيير اتجاه التعليم نحو المرأة 
وتحديد أهدافه بالمشاركة. والنبوض بمهنة المربيات 
والمعلمات لتكون موذجاً إيجابياً وفاعال (رفع القمع 
والتسلط عن المرأة المربية) . 

وعلى صعيد البنية النفسية الاجتماعية ثبت أن 
الذكاء والعبقرية والابتكار شبىء واحد عند الدكور 
والاناث وما يؤثر بعض التأثير في الوضعية هو كبت 
المرأة وعزها. وهذا يقتضي تطوير العادات والارتقاء 
مها. 

الخلاصة: إن مشاركة المرأة في التنمية أمر جيد 
ومرغوب فيه ولكس أين هي هده التنمية؟ وهي على 
كل حال لم تدرس ولم تفسر إلا قليلا. 

لقد حدثتنا د. سليم نكلام قليل عن الانماء. 
وكلام كثير عن التربية والخصوبة وعن ضرورة تغيير 
البنية النفسية الاجتاعية كل دلك ضمن أي اتجاه؟ 
ووفق أي مفهوم للإنماء؟ 

خارج إطار محور العدد. و#موم المرأة وهمتهاء 
لا بد من الإشارة إلى ما ورد من موضوعات أخرى. 

1 يعرفنا د. ميشال جحا بوردة اليازجي 
(1924-1838) أو يحنساء للتان كما يسميهاء بهدف 
إبراز دور المرأة على رغم عهود الكبت والتخلف. 
هي ابنة الشيخ ناصيف اليازحي. تدربت على يديه 
فنظمت الشعر باكرا وتفوقت في الرثاء. 

ف ديوانها اليتيم «وحديقة الورد» [بيروت 1867. 46 
صفحة] نمع على شعر مماسبات ورثاء. وهو شعر 
تقليدي طبعا. وي مجال النثر عثر الكاتب على محاضرة 
لها عن «المرأة الشرقية» تدعو فيها إلى تجنب التفرنج 
والتشبه سساء الغرب في مجال العلم والعممل 
الاجتماعي . 
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هل أضافت هذه المعلومات شيئاً عن المرأة 
ودورها؟ الفائدة تمقى تارحية وتدخل 4 إطار البحث 
عن إسهام المرأة في عصر النبضة . 

2- ترحمة المسرحية في عصر النبضة: بين 
د. لطيف زيتونة (الجامعة اللبنانية) إن هذه الترحمة 
إلى العربية تطورت بتأثير من الإرساليات الأجنية في 
لبنان أولاء وبتأثير بعض المفكرين اللنانين الذين 
هاجروا إلى مصر ثانيا. 

وبالاستناد إلى أمتلة ونصوص شين أن هذه العملية 
مرت بأطوار متعاقبة: من البعد عن النص الأصليء 
إلى الترجمة الفعلية وإن بتصرف (مع اقحام عساصر 
غريبة عن النص أو حذف واختصار بعض المقاطع) 
وأخيرا إلى الاقتراب الشديد من النص الأصلي. وكان 
لذوقٌ الجمهور ومزاج المترجم نصيب كبير في 
المرحلتين الأولى والنانية. وإذا ما جاز لنا أن نعتير 
هذه الأطوار بمثابة تيارات لقلنا أن مارون اللمقاش 
وأخاه سليم يعبران عن التيار الأول والثاني ونجيب 
الحداد عن التيار الثالث . 
يحاول د فريدريك معتوق (الخامعة اللنانية) تسليط 
الضوء. بأسلوب صحفي رصيق على هدا المفهوم. 
تميزا بن القابون كتعبير عن الدولة الحديثة؛ والعيب 
كتعبير عن الجماعة وثقافتها التقليدية ويتوقف عند 
ظاهرة الخلط بين العيب والحرام لاندراجهما ل حال 
الأخلاق والبنية المسرفية. والعيب أسواع وأشكال 
تخص الطمل والرجل والمرأة. ويستخلص في الغباية 
أن القانون والعيب يعكسان الحداتة والتقليد ويعيران 
عن الصدمة الثقافية وما انتجته من تشوه وخلل قٍ 
نظاصا المعرني. 
والعيب. لقد عشنا ود نعيشر قانول العيب على طريقة 
السادات في مصرء وعيب القانون الوضعو من 


منظور التيارات الأصولية في كل مكان عربي 
وإسلامي. ثم ألا يوجد ثقل للعيب (الفردي 
والجماعي) في محريات السلوك ومقتضيات الأخلاق في 
المجمغات المتقدمة؟ .وتغدية الشتعون بالعيب كنف 
تشحن ويعاد انتاجها؟ وكيف يتم التمفصل والتعايش 
بن القاتون-والعيت تريويا ا أسئلة 0 
ولا أظنها بعيدة عن تفكير د. معتوق نأمل أن تتاح له 
الفرصة لتناوها وتعميقها لاحقا. 
- العقل ومسألة الأخلاق عند المعتزلة: هذا 

البحث للأستاذ صلاح إبراهيم (من معهد الانفاء 
العربي ‏ بيروت) بناء متماسك ومدعم . وهو مكتوب 
بأسلوب علمي مقتصد. يعيد سبك ما هو معسروف 
ننابقا ودقة وصزاية: والآفادة منه كن أن يكون 
مضاعفة: إفادة علمية» وتبنيه إلى حاجتنا في الواقع 
إلى التمسك بأهداب العقلانية فكراً وسلوكاً . 

هذه هى الصورة الإحمالية عن العدد. فهل أصاب 
هدفه المحوري؟ وهل جاء تصميمه وقوام مادته 
متلائ) مع الهدف المرسوم؟ 


256 


إن البحث في قضية المرأة على النحو الذي سار 
عليه العدد بدا في قطاع التعبير أرجح منه في قطاع 
التأثير؛ وهذا من واقع الحال فالهم أقوى في| يمخص 
المرأة ودورها أقوى من الهمة. وقضايا الذات تطغى 
على قضايا الموضوع. وواقع الحال أن الجيشان 
النسوي وبمتاسبة المرأة ما زال يفيض ويغطي محاولاات 
الضبط والتقنية. وعمليات التحويل والتنمية . 


إن ن تصميم العدد انطلاقاً من واقع مادته لم يعكس 
يورا متكاماة لمسألة المرأة. فهذه ذات أبعاد 
بيولوجية واقتصادية وثقافية وسياسية. وذات 
إشكاليات علمية وواقعية. ولعله من الصعب عملياً 
تناول كل ذلك في عدد واحد. 


ما قدمه العدد من مادة يشكل إضافة معينة إلى ما 
هو موجود من كتابات حول المرأة العربية» هذا جانب 
إيجابي بدون ريب ولكن القصد كان الإثارة. . . إثارة 
النقاش وبلورة الإشكاليات وهذا ماتم في حدود 
متاسبة . 


1.1111 4141411 


تدعق تلطة عطصة 1991-12 ععطحروع امعك-اء | انال 


4/ظ1 


* لبنان 1000 ل.ل. # سورية 50 ل.س. #* الأردن دينار ونصف. 
* العراق ديناران. # الكويت دينار ونصف. * قطر 20 ريالاً. 
* الامارات العربية 20 درهماً. *ج.م.ع. جنيهان ونصف. 
#* السودان أربعة جنيهات. * الجماهيرية الليبية دينار ونصف. * تونس 
ديناران. * الجزائر 25 ديناراً. * المغرب 30 درهماً. * موريتانيا 
0 أرقية. #السعودية 25ريالاً. #عمان ريالان. 
* الجمهورية اليمنية 26 ريالاً # البحرين ؟ دينار * قبرص ” جنيه 

* أثينا 7٠٠‏ درحما # لندن "م جنيه # في باقي الدول 5 5. 


الاشتراك السنوي ربما في ذلك قيمة البريد الحوي): 


في نان 10000 ل.ل. 

في سائر الدول العربية30 دولاراً. 
في أوروبا وافريقيا 45 دولارا . 

في بقية أنحاء العام 60 دولاراً. 


